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KR. TEXIER 


Le Dieu caché de Pascal 
et du Second Isaïe * 


Le Dieu de Pascal est un Dieu caché1. 


Les prophètes ont bien annoncé la venue de Jésus-Christ, écrit 
par exemple Pascal. Mais que disent les prophètes? «Qu'il sera évi- 
demment Dieu? Non, mais qu’il est un Dieu véritablement caché, 
qu’il sera méconnu, qu’on ne pensera point que ce soit lui, qu’il 
sera une pierre d’achoppement, à laquelle plusieurs heurteront, 
etc. 2.» 


Dieu «s’est voulu cacher» (L. 242). «S'il n’y avait qu’une reli- 
gion», Dieu, sans doute, «y serait bien manifeste» (1hid.); mais tel 
n’est pas le cas: Dieu se cache donc au cœur de la religion même. 


La vérité «erre inconnue parmi les hommes. Dieu l’a couverte 
d’un voile qui la laisse méconnaïtre à ceux qui n’entendent pas 


sa voix» (L. 840). 


On prêche les «vérités de l'Évangile»? Certes! Mais on en publie 
aussi de «contraires, et on obscurcit les questions, en sorte que 
le peuple ne peut discerner» (:bid.). 


La religion elle-même le dit ouvertement: «les hommes sont dans 
les ténèbres et dans l’éloignement de Dieu.…., il s’est caché à leur 
| connaissance..., c’est même le nom qu’il se donne dans les Écritures, 
. Deus absconditus » (L. 427). 


Le Dieu de Pascal est un Dieu caché. 


* Cet article constitue le développement d’une communication qui a été pré- 
! sentée à un Colloque sur l’expression dans la traduction biblique à l’Université 
| Catholique de l'Ouest, Angers, 7-8 novembre 1986 et qui a paru dans les Cahiers 
du Centre de Linguistique religieuse, Univ. Cath. de l'Ouest, n° 1 (1988). 

1. H. GOUHIER en a fait le sujet d’un admirable chapitre de son Blaise Pascal. 
! Commentaires, Paris, Vrin, 21974, p. 187-243. Cf., pour le tragique pascalien, 
:L. GOLDMANN, Le dieu caché. Étude sur la vision tragique dans les Pensées de 
| Pascal et dans le théâtre de Racine, Paris, NRF, Gallimard, 21955. On trouvera 
| une discussion de la thèse de Goldmann dans A. BLANCHET, La littérature et 
| le spirituel, Il, La nuit de feu, Paris, Aubier Montaigne, 1960, et J. MESNARD, 
, Les Pensées de Pascal, Paris, Sedes, 1976. 

2. L. 228. Lire: Pensées, édit. LAFUMA, dans PASCAL, Oeuvres complètes, Paris, 
‘Seuil, coll. L'Intégrale, 1980, fr. 228. Il en sera ainsi pour toutes nos citations 
«des Pensées. Cf. L. 781. 
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Le Dieu caché pascalien se rattache très particulièrement au Second 
Isaïe3. Pascal a pu, certes, le connaître aussi à travers la tradition 
et la liturgie. Ph. Sellier a montré que, sur ce point comme sur 
beaucoup d’autres, Pascal a constamment été à l’école de la pensée 
augustinienne{. Il a établi aussi qu’une partie des citations bibli- 
ques de Pascal est tirée du bréviaire et de l'office qu’à partir de 
1655 l’auteur des Provinciales et des Pensées à récités régulièrement 
à Port-Royal”. Chez un familier du bréviaire, on imagine sans peine 
ce que Ph. Sellier appelle «une sorte d’interpénétration.. entre la 
Bible des siècles et la Bible des heures». 

C’est ainsi que la dévotion de Port-Royal et de Pascal au Saint- 
Sacrement contribue grandement à expliquer le développement de 
sa lettre du 26 octobre 1656 à M£ll de Roannez sur le Dieu 
caché. 

Quand il (Jésus-Christ) a voulu accomplir la promesse qu’il fit 
à ses Apôtres de demeurer avec les hommes jusqu’à son dernier 
avènement, il a choisi d’y demeurer dans le plus étrange et le plus 
obscur secret de tous, qui sont les espèces de l’Eucharistie. C’est 
ce Sacrement que saint Jean appelle dans l’Apocalypse une manne 
cachée; et je crois qu'Isaïe le voyait en cet état, lorsqu'il dit en 
esprit de prophétie: Véritablement tu es un Dieu caché. Toutes 
choses couvrent quelque mystère, toutes choses sont des voiles qui 
couvrent Dieu’. 


Ce que Pascal semble transcrire en cette lettre, c’est la méditation 
qu’il venait de faire pendant son adoration du Dieu caché de l’autel. 
Le jeudi 26 octobre 1656, on commémorait en effet à Port-Royal 
un autre jeudi d’octobre 1647, date à laquelle les religieuses avaient 
été autorisées à prendre le nom de Filles du Saint-Sacrement. On 
imagine la solennité des offices ce jour-là et l’on sait que le thème 
du Dieu qui se cache est central dans l’une des hymnes qui durent 
rehausser le plus cette solennité: 

«Adoro te devote, latens Deitas, 


3. Le livre d’Jsaie groupe un ensemble de 66 chapitrés qui ne sont pas tous 
de la même époque. On attribue à un Second Isaie les ch. 40 à 55. Il semble 
que cette personnalité ait vécu parmi les exilés à Babylone et qu’elle ait exercé 
parmi eux, comme Ezéchiel qui l’a précédée de peu, un ministère de consolation. 
Les années pendant lesquelles le Second Isaïe exerça ce ministère se situent approxi- 
mativement entre 550 et 539, c’est-à-dire après les premières victoires de Cyrus 
Il le Grand et avant sa campagne contre Babylone. 

4. Ph. SELLIER, Pascal et saint Augustin, Paris, Armand Colin, p. 516-540. 

5. ID., Pascal et la liturgie, Paris, P.U.F., 1966, p. 15. 

6. Ibid., p. 42. 

7. PASCAL, Lettre à Me de Roannez, dans PASCAL, Oeuvres complètes, cité 
RE 06 
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Quae sub his figuris vere latitas… 
Jesu quem velatum nunc aspicio8..» 


C’est à Isaïe pourtant et plus précisément au Second Isaïe qu’il 
convient de faire remonter le deus absconditus de Pascal. Car Pascal 
n’écrit pas seulement, en français: «Dieu caché», «Dieu qui se cache», 
«Dieu qui se veut cacher», Dieu «qui s’est voulu cacher». Quatre 
fois, dans les Pensées, il écrit, en latin: « Deus absconditus» où « Vere 
tu es Deus absconditus». Deux fois il réfère explicitement ces expres- 
sions aux «Ecritures» et à «l’Écriture». «Deus absconditus», c’est, 
assure-t-il alors, «le nom que Dieu se donne dans les Écritures» 
(L. 427). L’Écriture dit «que ceux qui cherchent Dieu le trouvent... ; 
elle nous dit ailleurs: Were t4 es Deus absconditus»?. 

«Les Écritures» ou «l’Écriture», c’est, très exactement, le Second 
Isaïe, au ch. 45, v. 15. 

Le Dieu caché est certes loin d’être absent de l’Écriture 1°. Mais 
l'expression Deus absconditus ne s'y trouve qu’une fois, dans la 
Vulgate, à l’endroit indiqué!f. Dans sa lettre du 26 octobre 1656 
à Melle de Roannez, Pascal avait, du reste, déjà invoqué Isaïe: on 
Pa vu plus haut. 

Rien, là, ne saurait surprendre. Vers sa trentième année!2, c’est- 
à-dire vers 1653, Pascal commence à consacrer à la Bible et aux 
Pères une grande partie de son temps. La prière et la lecture de 
PÉcriture, «c'était là, assure Gilberte Périer, sa sœur, comme le 
centre de son cœur et où il trouvait sa joie et tout le repos de 
sa retraite»!3. L’Écriture, en particulier, «il s’y était si fort appli- 
qué qu'il la savait quasi toute par cœur, en sorte qu’on ne pouvait 


8. Cf. Ph. SELLIER, Pascal et la liturgie, cité n. 5, p. 68-69. 

9, L. 781. Pour les citations non référées directement à l’Écriture, cf. L. 242 et 921. 

MCE Co 2,7; Ph Ji Col LNO6 Ps 44,.,25:,69, 19: 8108; 88,15; 
Mo PTIT: [31:24:77 5-10:2E7 59, 23° D1,31 17-28: 32 20:.M: 3, 4 
Notamment Ex 33, 20-23: Yahvé s'adresse à Moïse sur la montagne: «Tu ne 
‘saurais contempler ma face, car il n’est mortel qui me puisse contempler et 
\ demeurer en vie.» Yahvé dit encore: «Il y a une place près de moi. Tu t’installe- 
iras sur le rocher et quand passera ma gloire, je te mettrai dans la fente du 
| rocher, et je t’abriterai de ma main durant mon passage. Puis je cacherai ma 
main et tu me verras de dos; mais ma face, impossible de la voir!» 

11. Cf. F.P. DUTRIPON, Vulgatae editionis Bibliorum sacrorum Concordantiae.…., 
| Paris, 1880; Comcordance de la Bible de Jérusalem.…., Paris, Cerf-Brepols,1982. 
| Les Bibles d’Osty et de Jérusalem avaient déjà fait observer que c’est en /s 45, 
15 que le Dieu caché de Pascal prend sa source. Cf. notes au verset indiqué. 

12. Préface de l’Édition de Port-Royal, 1670, dans Oeuvres complètes, cité n. 
:2, p. 494, col. 1. 

13. M€ PÉRIER, La Vie de Monsieur Pascal, 1bid., p. 23, col. 1. 
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la lui citer à faux et qu’il disait positivement: «cela n’est pas de 
l’Écriture ou cela en est», et marquait précisément l’endroit» ff. 
Sur les 193 citations bibliques que contiennent les Pensées, 59 au 
moins sont d’Isaïe, parmi lesquelles 24 du Second!°. Pascal, sur- 
tout, participa aux séances qui, à partir de 1655, se tinrent au châ- 
teau de Vaumuriers, chez le duc de Luynes, pour préparer avec 
de Sacy la traduction du Nouveau Testament lf. 

Pascal lisait le texte sacré dans la Vulgate ou dans l’une ou l’autre 
des deux Bibles dites de François Vatable!”, hébraïsant français, 
mort à Paris le 16 mars 154718. La bibliothèque de Port-Royal 
était aussi faite pour lui donner pleine satisfaction. Sainte-Beuve 
a eu sous les yeux le catalogue des livres de M. de Sacy et assure 
que la bibliothèque contenait «les Bibles de toute sorte et de tout 
format» 1?. Nous savons positivement que Pascal consultait Vata- 
ble, grâce à la citation qu’il en fait au fr. 857 de l’édition Lafuma. 
J. Lhermet pensait que «toutes les différences de traduction que 
l’on constate entre Pascal et la Vulgate hiéronymienne proviennent 
d'emprunts faits à Vatable»20. Celui-ci, surtout, permettait à Pas- 
cal d’accéder à une traduction faite directement sur l’hébreu. 


Une comparaison du Deus absconditus de Pascal avec celui du 
Second Isaïe nous permettra de mettre en relief leur originalité 
mutuelle. Cette comparaison portera successivement sur la traduc- 
tion de l’expression Deus absconditus, l'endroit où Dieu se cache 
et chacun des trois traits essentiels du Dieu caché du Second Isaïe. 
Quelle que soit la traduction retenue en français du Deus abscondi- 
tus de la Vulgate, on ne saurait la comprendre, en effet, que remise 
dans son contexte immédiat, à savoir les versets 14 et 15, et éclairés 
par lui. Or, le verset 15 nous apprend que le Dieu qui se tient 
caché est le Dieu d'Israël et qu'il est Sauveur, tandis que 


14. Ibid, col. 2. 

15. Cf. Ph. SELLIER, Pascal et la liturgie, cité n. 5, p. 124. 

16. Cf. J. LHERMET, Pascal et la Bible, Paris, Vrin, 1931, p. 151 et 172. 

17. Cf. ibid, p. 152 et 211. 

18. CE. F. VIGOUROUX, Dictionnaire de la Bible, Paris, Letouzey et Ané, 1895 
et années suivantes. 

19. J. LHERMET, Pascal, cité n. 16, p. 287. La bibliothèque de Le Maistre 
de Sacy contenait aussi une Biblia sacra Hebraice, Graece et Latine cum notis 
Vatabli. Cf. O. BARENNE, Une grande bibliothèque de Port-Royal. Inventaire iné- 
dit de la Bibliothèque de Isaac-Louis Le Maistre de Sacy (7 avril 1684), Paris, Ét. 
augustiniennes, 1985, p. 22. 

20. J. LHERMET, Pascal, p. 287. 
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la fin du verset 14 affirme on ne peut plus énergiquement l’unicité 
de Dieu. 


Absconditus traduit dans la Vulgate le grec des Septante: ok éde:i- 
men, nous ne savions pas. 

C’est nescivimus et nesciebamus que la traduction latine des Sep- 
tante, respectivement dans la Bible polyglotte de Plantin (Anvers, 
entre 1569 et 1573) et dans celle de Walton (un siècle plus tard, 
Londres, 1657), propose effectivement pour o#k édeimen: Tu enim 
Deus es, et nescivimus/nesciebamus, Deus Israël Salvator. 

Ouk édeimen et nescivimus/nesciebamus veulent à leur tour ren- 
dre l’hébreu rustatter, participe réfléchi, impliquant que l'initiative 
d’être caché appartient à celui qui se cache. Les traductions françai- 
ses portent en fait tantôt caché ou qui se tient caché, tantôt qui 
se cache où qui te caches. 

On lit, par exemple: «Vous êtes vraiment le Dieu caché»2!, «À 
coup sûr tu es un Dieu caché»22, «Pour sûr, tu es un Dieu qui 
se tient caché», «Assurément, c’est toi le Dieu qui se cache»?#, 
«Vraiment, tu es un Dieu qui se cache». 

Pascal semble affectionner aussi la forme réfléchie, qui attribue 
à Dieu l'initiative de se cacher. Son Dieu caché est un Dieu qui 
«s’est caché» et qui «se cache». Il «s’est caché» (à la connaissance 
des hommes) (L. 427, 394); il «s’est voulu cacher» (L. 242); il 
«se cache à ceux qui le tentent» (L. 444; cf. L. 438); le monde 
«ne marque ni une exclusion totale, ni une présence manifeste de 
divinité, mais la présence d’un Dieu qui se cache»’f. 

Une édition de l’une des Bibles de Vatable corrigée par les doc- 
teurs de Salamanque lui offrait, en note il est vrai, la précision 
suivante: Deus absconditus: vel tegens te, qui omnibus te notum 


21. La Sainte Bible traduite en français sur la Vulgate par M. Le Maistre de 
Saci, Guillaume Desprez, imprimeur du Roi, Paris, 1701. 

22. La Bible, par les Membres du Rabbinat français, sous la direction de M. 
Zadoc KAHN, Paris, Durlacher, 1952. 

) 23. Traduction œcuménique de la Bible, Alliance biblique universelle, Paris, Cerf, 

1976. 

24. La Bible de l'Ancien Testament, trad. et notes par J. KOENIG, t. IL, coll. 
La Pléiade, Paris, Gallimard, 1959. 

25. Votre Bible. Trad. nouvelle sur les textes originaux par F. AMIOT, C. 
AUGRAIN, L. NEVEU, D. SESBOÜÉ, R. TAMISIER, Paris, Ap. des éd., 1972. Cf. 
The Holy Bible containing the Old and New Testaments commonly known as 
the authorized (King James) version, The Gideous International, 1961: «Verily 
thou art a God that hidest thyself.» 

26. L. 449; cf. Lettre à Mel de Roannez, cité n. 7, p. 267, col. 1. 
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Hal. “h À 
non reddis, sed tantum electis tuis Israelitis?”, où perce à l’évidence 
l'intention de Dieu de se cacher. 


Dans le Second Isaïe, l'endroit où Dieu se cache est désigné par 
l’expression «chez toi» ou «en toi». 

On lit, par exemple: «C’est rl chez toi qu'est Dieu»? 
«Il n’y a de Dieu que chez toi»??, «En toi seul il est un Dieu» 

Pascal lisait dans la Vulgate: Tantum in te est Deus, ce que M. 
de Sacy traduirait: «Il n’y a de Dieu que parmi vous.» 

En «toi», un certain nombre d’interprètes et de commentateurs 
ont vu Cyrus? le Fils de Dieu fait homme, l’Église?2. Une exé- 
gèse plus rigoureuse l’identifie aujourd’hui au peuple d'Israël. 

Une nouvelle Parole de Yahvé commence, en effet, avec le verset 
14. Nous sommes au temps de la déportation à Babylone. Yahvé 
évoque d’abord la main-d'œuvre d'Égypte, le commerce d’ Éthiopie, 
et les Sébaïtes, hommes de haute taille. Mais Égyptiens, Éthiopiens, 
Sébaïtes (on dirait aujourd’hui Soudanais) tomberont à leur tour 
sous le joug des Perses. Leur caravane de captifs passera devant 
les murs de Jérusalem magnifiquement reconstruite, après le retour 
d’exil. Ils se sentiront alors écrasés par la grandeur de la Ville Sainte 
et ils sauront que le Dieu d'Israël, qui a accompagné son peuple 
en exil sans intervenir en sa faveur, se tient malgré tout au milieu 
de lui, dans le silence et le secret, caché. Du point de vue de 
la situation politique, c’est une anticipation. 

«Ils se prosterneront devant toi», poursuit Yahvé en s’adressant 
à Jérusalem — à Israël, traduirait de Sacy —, et feront cette prière 
qui est une véritable profession de foi: «C’est seulement chez toi 
qu'est Dieu et nul à sa suite. Les dieux? Zéro! Pour sûr, toi, tu 


28, 
30 


27. Cf. Biblia sacra, cum duplici translatione.…, Salmanticae, 1634. 

28. La Bible, coll. La Pléiade, cité n. 24; Trad. œcuménique, cité n. 23. 

29. Votre Bible, cité n. 25; La Bible. Ancien et Nouveau Testament, Alliance 
biblique universelle, 1983. 

30. La Bible du Rabbinat, cité n. 22. 

31. Cyrus, qui va réduire à sa merci l'empire de Babylone et libérer les nations 
que les Chaldéens tiennent encore captives, est appelé par le Second Isaïe le 
berger, l’oint, le messie de Yahvé. 

32. C'est/le cas, par exemple, de deux Bibles de la fin du XIX® siècle, celle 
du Père de CARRIÈRES contenant l'Ancien et le Nouveau Testament avec une tra- 
duction française en forme de paraphrase et les commentaires de MENOCHIUS, Besan- 
çon, Lille et Paris, 1877, p. 460, et celle de l'Abbé BAYLE, La Sainte Bible, 
Texte de la Vulgate, Traduction française en regard avec Commentaires. Jsaie. 
Paris, Lethielleux, 1878, p. 222. 

33. Cf. P.E. BONNARD, Le Second lsaïe. Son disciple et leurs éditeurs. Isaïe 40-66, 
Paris, Gabalda, 1972, p. 175. 
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es un Dieu qui se tient caché, le Dieu d'Israël, celui qui sauve!»34. 
En d’autres termes, c’est chez toi, peuple d’Israël — et non chez 
quelque autre nation — que Dieu s’est caché, c’est-à-dire qu’il réside 
d’une manière invisible. 

L'idée que, chez les nations, Yahvé avait la réputation d’un Dieu 
caché se justifie sans doute par l'originalité de la religion israélite. 
Pour bien comprendre le témoignage des peuples, même au temps 
de l'exil, il faut toutefois ajouter que les signes de l’Alliance de 
Dieu avec son peuple étaient loin de manquer. 

Certes, les Juifs exilés à Babylone avaient perdu un grand nombre 
des points d’appui sur lesquels reposait leur vie au temps de Josias. 
La terre d’exil n’était pas pour eux le pays que Dieu avait donné 
à leurs pères. Le temple était détruit, le roi proscrit, la dynastie 
ruinée. C’est à eux que le psalmiste faisait dire: «Là-bas, au bord 
des fleuves de Babylone, nous restions assis tout éplorés, en pensant 
à Sion» (Ps 137). 

Le temps de l’exil n’en apparaît pas moins comme le contraire 
d’une dégradation de l’Alliance. C’est à Babylone, en effet, que 
l’on commence de comprendre le message de Jérémie, qu’Ézéchiel 
rallume l'espérance, que le Second Isaïe annonce le prochain retour, 
que les prêtres bâtissent le Code sacerdotal, c’est-à-dire ces sortes 
d'institutions religieuses que sont la circoncision, le sabbat, le sacer- 
doce et le culte. Non seulement le Dieu d'Israël n’a pas été oublié, 
mais la foi se réveille sous le choc de l’épreuve**. 

En disant, d’après la traduction latine des Septante: «Tu es Dieu 
et nous ne le savions pas», les païens exprimaient une pensée fort 
belle: «Nous ne vous regardions, Dieu d'Israël, que comme la divi- 
nité nationale d’un tout petit peuple, mais nous comprenons main- 
tenant que vous êtes un Dieu fort et sauveur.» 

Le Dieu du Second Isaïe se cache en Israël. 


Et où celui de Pascal est-il caché? 

Pascal l’a dit à MElle de Roannez, en lui présentant «cet étrange 
secret, dans lequel Dieu s’est retiré, impénétrable à la vue des hom- 
mes». Il y est revenu longuement dans les Pensées. 

Dieu se cache, non plus en Israël, mais en quatre lieux fort dif- 
férents. 


34. Ibid. , 
35. Cf. CL. TASSIN, Le Judaïsme de l’Exil au temps de Jésus, dans Cahiers Evan- 
 gile n° 55 (1986) 14. 
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1. Dans la nature. Dieu est «demeuré caché sous le voile de la 
nature», jusqu’à l’Incarnation*. 

Le spectacle de la nature — «le cours de la lune et des planètes» 
(L. 781) — ne suffit pas à m’assurer de l’existence de Dieu. Les 
«marques d’un Créateur» (L. 429) ne sont ni absentes ni évidentes. 
Et c’est bien Jà ce qui est troublant. Si ces «marques» étaient tout 
à fait absentes, je pourrais conclure que Dieu n’existe pas. Si elles 
étaient évidentes, je «reposerais en paix dans la foi» (shid.). Je vois 
«trop pour nier et trop peu pour m'assurer» (4hid.). La «nature» 
ne m’offre, en fait, «rien qui ne soit matière de doute et d’inquié- 
tude» (ibid.), et c’est pourquoi, ne sachant que conclure au sujet 
d’un possible créateur, «je suis dans un état à plaindre» (shid.; cf. 
L. 781). 

2. Dans l'humanité de Jésus-Christ. «Il s’est encore plus caché» 
dans l’Incarnation, «en se couvrant de l’humanité» ?/. 

Jésus-Christ «est demeuré inconnu parmi les hommes» (L. 225). 
Dieu et homme, c’est sa double nature. «Les Ariens ne pouvant 
allier ces choses qu’ils croient incompatibles, disent qu’il est homme; 
en cela ils sont catholiques; mais ils nient qu’il soit Dieu, en cela 
ils sont hérétiques» (L. 733). 

3. Dans l’Eucharistie. I] demeure aujourd’hui «dans le plus étrange 
et le plus obscur secret de tous», à savoir l’Eucharistie?f. 

«Le voile de la nature, poursuit Pascal, a été pénétré par plusieurs 
infidèles. Les Chrétiens hérétiques l’ont connu à travers son huma- 
nité et adorent Jésus-Christ Dieu et homme. Mais de le reconnaître 
sous des espèces de pain, c’est le propre des seuls catholiques: il 
n’y a que nous que Dieu éclaire jusque là». «Comme Jésus-Christ 
est demeuré inconnu parmi les hommes... ainsi l’Eucharistie parmi 
le pain commun» (L. 225; cf. L. 733). 

4, Dans l’Écriture. Dieu se cache enfin dans l’Écriture. Car l'Ancien 
Testament est tout entier figuratif. Adam, par exemple, est la figure 
de Jésus-Christ (cf. L. 590), qui est aussi «figuré par Joseph» (L. 
570). Sabbat et circoncision n'étaient que signes (L. 453). La nature 
même est «une image de la grâce et les miracles visibles sont images 
des invisibles» (L. 503). 


36. Lettre à M‘lle de Roannez, cité n. 7, p. 267, col. 1 et 2. Cf. L. 726: «Dieu 
ne fait point de miracles dans la conduite ordinaire de son Église. La conduite 
de Dieu est cachée sous la nature, comme en tous ses autres ouvrages.» Pour 
J.-C. caché. dans l’Eucharistie, ef. L. 225. 

37.1bid;"p. 267, col 1 

38. Ibid. 
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Le malheur veut que les figures cachent Dieu à qui n’en découvre 
pas le sens véritable. Dieu «a montré en la sortie d'Égypte» qu’il 
était «capable de sauver»; et «en la manne» qu’il était capable 
de «faire descendre le pain du ciel». Or, «dans ces promesses-là, 
chacun trouve ce qu’il a dans le fond de son cœur, les biens tempo- 
rels ou les biens spirituels»? 

«Le Vieux Testament est un chiffre» (L. 276). Et le chiffre a 
deux sens: un sens clair et un autre caché (L. 260; cf. L. 265). 
Il n’en va pas autrement pour lui que pour un portrait: il «porte 
absence et présence» {:hid.) Dieu sauve son peuple du déluge, il 
lui fait passer la Mer Rouge, il le fait entrer dans la terre promise. 
Autant d'événements historiques, à propos desquels deux erreurs 
sont à éviter: «1. Prendre tout littéralement, 2. Prendre tout spiri- 
tuellement» (L. 252). Par exemple, «Dieu a sauvé le peuple du 
déluge. Il l’a fait naître d'Abraham», mais le dessein de Dieu n’était 
pas seulement de sauver du déluge et de faire naître le peuple d’Abra- 
ham pour l’introduire «dans une terre grasse» (L. 275). 

«Il y a deux sens parfaits, le littéral et le mystique», précise Pascal 
dans sa lettre à Melle de Roannez. Les Juifs se sont arrêtés au pre- 
mier et «ne pensent pas seulement qu’il y en ait un autre». Tous 
les sacrifices et cérémonies de l’Ancien Testament étaient «figures 
ou sottises», mais il y a «des choses claires trop hautes pour les 
estimer des sottises» (L. 267). Restent donc les figures. «Combien 
doit-on donc estimer ceux qui nous découvrent le chiffre et nous 
apprennent à connaître le sens caché, et principalement quand les 
principes qu’ils en prennent sont tout à fait naturels et clairs? C’est 
ce qu’a fait Jésus-Christ. Et les apôtres. Ils ont levé le sceau» (L. 260). 

Les prophéties notamment ont un «sens secret», qui n’était pas 
celui que les prophètes «exprimaient à découvert» (L. 501); un 
«sens caché», entendons un sens spirituel, «caché» sous le «char- 
nel» et sous le «temporel» (L. 502). Les Juifs s’y sont trompés. 


Dans les différentes traductions du Second Isaïe, le Dieu unique, 
nr . PER 
inséparable de sa cachette, se dit sur des modes dont l’éclat littéraire 
le dispute parfois au pathétique: «Il n’y a point d’autre Dieu que 
le vôtre»4l, «Dieu n’est que chez toi et il est sans égal», «Il 


39. Ibid. Pour le côté figuratif de l’Écriture et l’herméneutique de Pascal, voir 
H. GOUHIER, Blaise Pascal, cité n. 1, p. 211, et J. MESNARD, Les Pensées de 
Pascal, cité n. 1, p. 243. 

40. À ME de Roannez, p. 267, col. 2. 

41. La Sainte Bible de Sac, cité n. 21. h 

42. La Sainte Bible traduite en français sous la direction de l’École biblique 
de Jérusalem, Jsaie, Paris, Cerf, 1951. 
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n’y a de Dieu que chez toi et il n’en est pas d’autre; les dieux 
ne sont rien»#, «C’est seulement chez toi qu'est Dieu, il n’en 
est pas d’autres, point de dieux!»4t; «L’El sera seulement en toi: 
nul autre, rien, Elohim»#, «En toi seul il est un Dieu; hors de 
lui il n’y en a pas d'autre». 

Le Dieu caché du Second Isaïe est #nique. Aucune divinité n’existe 
à côté de lui. «C’est moi le Seigneur, il n’y en a pas d’autre»*/; 
«c’est moi le premier, c’est moi le dernier, en dehors de moi, pas 
de dieu» (/5s 44, 6; 45, 5); «nul autre n’est Dieu, en dehors de 
moi» (15 45, 21). Dieu unique, Dieu incomparable. Il n’est pas seule- 
ment le premier (cf. Js 41, 4; 44, 6), le tout-puissant (cf. Js 45, 
9-12): auprès de lui, les idoles sont néant (cf. Js 41, 21ss; 44, 6ss). 
Les idolâtres ne voient rien ni ne comprennent rien“. Aussi bien 
seront-ils dans la honte ceux qui s’échauffent contre lui (cf. Zs 45, 24). 

C’est dans le Second Isaïe que l’argument tiré des prophètes prend 
une ampleur nouvelle pour départager Yahvé et les dieux païens: 
«Faites-nous entendre les événements futurs, annoncez les choses 
à venir, et nous reconnaïîtrons que vous êtes des dieux! Voyons! 
Provoquez bien-être ou malheur, alors ensemble nous nous défie- 
rons du regard, et nous verrons! Mais voici ce que vous êtes: moins 
que rien»*?. Le Second Isaïe sait que des prédictions ont dévoilé 
à l’avance les plans de Yahvé et il défie les devins d’en faire autant 
(cf. Zs 44, 6ss). Seul, le Dieu vrai se montre capable d’annoncer 
et de faire l'avenir. 

La question: «Qui est comme toi parmi les dieux?»°° se change 
ici en une affirmation monothéiste intrépide. 


De l’unicité de Dieu, Pascal était sans doute intimement con- 
vaincu. Les citations qu’il fait du Second Isaïe dans les Pensées mon- 
trent à l’évidence qu’il connaissait parfaitement la foi du prophète 
(cf. L. 483 et 489). 


43. Votre Bible, cité n. 25. 

44. La Bible, éd. La Pléiade, t. IL, cité n. 24. 

45. Bible. Traduction de A. CHOURAQUI, Paris, DDB, 1985. 

46. La Bible du Rabbinat, cité n. 22. 

47. Is 45, 18; cf. 45, 22; 46, 9. 

48. Cf. Is 44, 9, 18. Pour la polémique contre les idoles dans l'Ancien Testa- 
ment, voir A.M. DUBARLE, La manifestation naturelle de Dieu d’après l’Écriture, 
Paris, Cerf, coll. Lectio divina, 91, 1976, p. 86-96. 

49. Is 41, 22-24. Cf. Is 43, 9-12; 44, 6-8; 47, 10-15, etc. 

SOMME 15, ITS MIN OISE RP 16,252: 55M0Merc: 
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Il est pourtant loin de se satisfaire d’un froid monothéisme. Son 
Dieu n’est pas celui des philosophes. Ce n’est même pas seulement 
celui d'Abraham, d’Isaac et de Jacob. C’est celui de Jésus-Christ. 

Le «Dieu des chrétiens», qui est le Dieu de Pascal, «ne consiste 
pas en un Dieu simplement auteur des vérités géométriques et de 
l’ordre des éléments; c’est la part des païens et des épicuriens.. 
Mais le Dieu d'Abraham, le Dieu d’Isaac, le Dieu de Jacob, le 
Dieu des chrétiens, est un Dieu d’amour et de consolation; c’est 
un Dieu qui remplit l’âme et le cœur de ceux qu’il possède» (L. 
449). On croit tenir ici les braises encore brûlantes du feu du Mémo- 
rial, Van de grâce 1654, lundi 23 novembre: «Dieu d'Abraham, 
Dieu d’Isaac, Dieu de Jacob, non des philosophes et des savants». 

Surtout, et beaucoup plus encore, Dieu de Jésus-Christ. «Tous 
ceux qui cherchent Dieu hors de Jésus-Christ et qui s’arrêtent dans 
la nature, ou ils ne trouvent aucune lumière qui les satisfasse, ou 
ils arrivent à se former un moyen de connaître Dieu et de le servir 
sans médiateur, et par là ils tombent ou dans l’athéisme ou dans 
le déisme, qui est deux choses que la religion abhorre presque égale- 
ment» (L. 449; cf. 189-192). «Nous ne connaissons Dieu que par 
Jésus-Christ» (L. 189). Et «non seulement nous ne connaissons Dieu 
que par Jésus-Christ, mais nous ne nous connaissons nous-mêmes 
que par Jésus-Christ; nous ne connaissons la vie, la mort que par 
Jésus-Christ. Hors de Jésus-Christ, nous ne savons ce que c’est ni 
que notre vie, ni que notre mort, ni que Dieu, ni que nous-mêmes » 


(L. 417; cf. 416). 


L'expression «le Dieu d’Israël» se trouve 12 fois dans le Second 
Isaïe, pratiquement invariable d’une traduction à l’autre. Le Dieu 
unique et qui ne souffre aucune comparaison est le Dieu d'Israël. 
«Israël, mon serviteur» (15 41, 8; 43, 3); «Israël que j'ai choisi» 
(15 44, 1), dit le Seigneur. «C’est à toi que vont mes promesses», 
«je t'aide», «je te soutiens», «je suis ton salut», «je t’ai recherché», 
«j'ai eu pitié de toi»”2. «Je suis Yahvé, ton Dieu; je t’instruis pour 
ton bien» (15 48, 17; cf. 43, 13, 14), «car moi, le Seigneur, je suis 
ton Dieu, le saint d'Israël, ton Sauveur» (15 43, 3; 41, 14). Le vrai 
Dieu finira par être reconnu de tous, mais il l’est déjà de façon 


51. Le Mémorial, dans Oeuvres Complètes, p. 618. . 

DINCI US 41) 10,13,:14:245, 10; 43,.3:154,,10, etc. Cf. P. BEAUCHAMP, Le 
Deutéro-lsaïe dans le cadre de l'Alliance, ad instar manuscripti, 4, Montée de Four- 
vière, Lyon, 1970, p. 25. 
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privilégiée par son peuple. Celui qui est le Saint de manière absolue 
est aussi proprement le Saint d'Israël. 

Devant le Dieu unique d’Israël et l’Israël du Dieu unique, Pascal 
s’est arrêté avec admiration. C’est au moins ce que l’on peut suppo- 
ser, en lisant les premiers mots des Séries V, VI, VII et VIII des 
Papiers non classés. 

Série V: «Antiquité des Juifs» (L. 436; cf. 435). 

Série VI: «Avantages du peuple juif». «Le peuple juif attire d’abord 
mon attention par quantité de choses admirables et singulières qui 
y paraissent.» 

Et ces choses «admirables et singulières», les voici. C’est un «peu- 
ple de frères», issus «d’un seul homme», formant «une même chair», 
«membres les uns des autres»: «cela est unique». Ce peuple est 
«le plus ancien qui soit en la connaissance des hommes, ce qui 
me semble lui attirer une vénération particulière». «Si Dieu s’est 
de tout temps communiqué aux hommes», c’est à lui «qu’il faut 
recourir pour en savoir la tradition». «Considérable par son anti- 
quité» ce peuple «est encore singulier en sa durée». Les peuples 
de Grèce et d’Italie, de Lacédémone, d'Athènes et de Rome ont 
péri, celui-ci subsiste toujours et «cette conservation a été prédite». 
«La loi par laquelle ce peuple est gouverné est tout ensemble la 
plus ancienne loi du monde, la plus parfaite et la seule qui ait 
toujours été gardée sans interruption dans un État. Le livre qui 
contient cette loi la première de toutes est lui-même le plus ancien 
livre du monde» (cf. L. 451). 

Série VII: «Sincérité des Juifs». «Ils portent avec amour et fidélité 
ce livre où Moïse déclare qu’ils ont été ingrats envers Dieu toute 
leur vie» (cf. L. 452 et 492). 

Série VIII: «Pour montrer que les vrais juifs et les vrais chrétiens 
n’ont qu’une même religion», une religion d’amour. «La religion 
des juifs... consistait essentiellement en la paternité d'Abraham, en 
la circoncision, aux sacrifices, aux cérémonies, en l’arche, au temple, 
en Jérusalem, et enfin en la loi et en l'alliance de Moïse. Je dis 
qu’elle ne consistait en aucune de ces choses, mais seulement en 


l'amour de Dieu et que Dieu réprouvait toutes les autres choses» 
(cf. L. 453). 


53. Cf. aussi Préface de l'édition de Port-Royal, 1670, dans Oeuvres Complètes, 
p#495;«col, 2: 
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De nombreux autres fragments soulignent aussi la situation privi- 
légiée du peuple élu. C’est un peuple témoin; les juifs sont les 
«témoins de Dieu» (L. 494). «C’est visiblement un peuple fait exprès 
pour servir de témoin au messie» (L. 495). C’est un peuple plein 
de «zèle. pour sa loi» (L. 297). C’est un peuple que «Dieu a 
| choisi» et «auquel il a mis en dépôt les prophéties» (L. 502). C’est 
| un peuple «particulier, séparé de tous les autres peuples du monde» 
:(L. 454), un peuple «grand et nombreux, sorti d’un seul homme, 
qui adore un seul Dieu, et qui se conduit par une loi qu’ils disent 
sortir de sa main» (tbid.). «La rencontre de ce peuple m'étonne», 
confesse Pascal, 

Le Dieu d'Israël n’est pourtant plus, pour l’auteur des Pensées, 
l'apanage d'Israël. Pascal l’a dit en des raccourcis impressionnants: 
«Le peuple juif tout entier le prédit (le Christ) avant sa venue. 
Le peuple gentil l’adore après sa venue» (L. 499). 

Il a lu dans les prophètes la prédiction qui annonce l’abolition 
d’un privilège. Dans la même Série VIIL, il écrit, en paraphrasant 
Dr 30, 19-20: «Je prends à témoins le ciel et la terre que j'ai mis 
devant vous la mort et la vie afin que vous choisissiez la vie et 
que vous aimiez Dieu et que vous lui obéissiez. Car c’est Dieu 
qui est votre vie. Que les juifs, manque de cet amour, seraient 
réprouvés pour leurs crimes et les païens élus en leur place». 

Crime et réprobation: Pascal a contre les fils du peuple élu des 
mots cruels. 

C’est essentiellement d’avoir méconnu le Messie qu’il les rend 
coupables. Les juifs, pense-t-il, ont «vieilli dans ces pensées terres- 
tres: que Dieu aimait leur père Abraham, sa chair et ce qui en 
sortait, que pour cela il les avait multipliés et distingués de tous 
les autres peuples, etc.» (L. 270). Or, «Jésus-Christ est venu dans 
le temps prédit, mais non pas dans l’éclat attendu, et ainsi ils n’ont 
pas pensé que ce fût lui» (hid.). Leur histoire est une merveilleuse 
histoire d'amour entre leur Dieu et eux. Mais c’est une histoire 
qui finit mal. Tout s’est passé comme si cet amour les avait rendus 


54. Ibid. Dans son beau livre: Un enseignement de l'estime. Témoignages sur 
Israël, Paris, Stock, 1982, J. KAPLAN, Membre de l’Institut, Grand Rabbin du 
Consistoire central, n’a pas manqué de citer de longs passages des Pensées en 
hommage à la religion juive. 

55. L. 453; cf. L. 489, 793: «Les ténèbres des juifs, effroyables et prédites». 

56. Cf. L. 323, 327, 347, 489, 503. Pour les juifs «charnels», cf. L. 256, 257, 
286, 2871289501, 502,0592;/0593: 
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sourds au «bruit de la venue de Jésus-Christ». H. Gouhier parle 
À cet égard d’un «tragique malentendu». 


Dans les traductions françaises du Second Isaïe, le mot Sauveur 
est le plus souvent détaché de l'expression «Dieu d'Israël» par une 
virgule, pour exprimer l’universalité du salut de Dieu. On lit, en 
effet: «Dieu d'Israël, Sauveur»°?, «le Sauveur» (60, «un Sauveur»6l, 
«toi qui sauves»62, «qui sauves»6, «celui qui sauve » 64, 

Car — le Second Isaïe le redit 22 fois — le Dieu caché en Israël 
est le Dieu qui sauve. Il a tiré le monde du chaos primitif; il 
a libéré son peuple du bagne égyptien (5 51, 9-10); il le fera revenir 
de l’exil de Babylone. Israël est sauvé par lui pour toujours (cf. 
Is 49). 

Le mot «Alliance» ne figure que quatre fois dans le Second Isaïe 
(Is 42, 6; 49, 8; 54, 10; 55 ,3). Mais le climat de l’Alliance est 
partout présent. C’est que le Seigneur s’intéresse encore à son peu- 
ple en exil et s’apprête à le sauver. «Quand les montagnes feraient 
un écart et que les collines seraient branlantes, mon amitié loin 
de toi jamais ne s’écartera et mon alliance de paix jamais ne sera 
branlante, dit celui qui te manifeste sa tendresse, le Seigneur» (/s 
54, 10). Entre Yahvé et son peuple, l'Alliance est perpétuelle. 


57. L. 793; cf. L. 270: «Les Juifs ont tant aimé les choses figurantes et les 
ont si bien entendues qu’ils ont méconnu la réalité quand elle est venue dans 
le temps et la manière prédite.» Sur cette méconnaissance de Jésus-Christ et 
les raisons qu’en donne Pascal, cf. L. 256, 257, 264, 593, etc. Voir aussi EF. 
KAPLAN, Les Pensées de Pascal, Paris, Cerf, 1982, ch. V, Les prophéties. 

58. H. GOUHIER, Blaise Pascal, cité n. 1, p. 220. Une très belle étude, toute 
récente, met en lumière un «refus» qui court au long du 1% évangile. Sous 
le titre: Le refus d'Israël, Matthieu, 27, 25, Paris, Cerf, 1986, V. MORA, aujourd’hui 
supérieur du monastère bénédictin de Tabgha, en Israël, s’efforce d’en rechercher 
les conséquences pour le peuple juif et pour l’Église du Christ. 

59, La Bible, éd. La Pléiade, cité n. 24; Votre Bible, cité n. 25: La Sainte 
Bible, dite du Cardinal Liénart, Il, Paris, Letouzey et Ané, 1955. 

60. La Sainte Bible. de Saci, cité n. 21; La Sainte Bible. de Jérusalem, cité 
n. 42; Bible. A. CHOURAQUI, cité n. 45. 

61. La Sainte Bible. du Cardinal Liénart, cité n. 59. 

62. La Bible, cité n. 29. 

63. Bible du Rabbinat, cité n. 22. 

64. P. E. BONNARD, Le Second Isaie…, cité n. 33. 

65. MS 425,44, 245% 457,12; 18. 

66. Is 51, 11, 14 sq.; 41, 17-20. La libération, qui va mettre fin à un exil 
de 7 fois 7 ans (587-538) fera passer les Israélites de l'esclavage à la liberté, de 
l’humiliation à l’exaltation, de la méconnaissance dont ils sont les victimes À 
un prestige universel. Cf. P.E. BONNARD, Le Second Isaïe…, cité n. 33, p.20: 
Le Second Isaïe est aussi le Livre de la Consolation. Son message dominant est 
celui de l’annonce du salut apporté par le Dieu créateur à son peuple épuisé, 
notamment par l'intermédiaire de Cyrus. 
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Loin d’être exclusivement réservé à son peuple, le salut, du reste, 
est offert à toutes les nations (cf. J5 41, 4). Le Dieu d'Israël n’oublie 
nullement l’ensemble des hommes, désignés ici par une série de 
synonymes: l'humanité ou les fils d'Adam, toute chair, la multi- 
tude, les extrémités ou les confins de la terre. À tous les peuples, 
Dieu fait entendre ses appels de Sauveur et tous, il les convie à 
la joie du salut (/s 45, 22-24; 55, 3-5). 

Curieusement même, dans le Second Isaïe, le Dieu caché ne parle 
pas en cachette, in abscondito, dans un coin ténébreux de la terre 
(Is 45, 19). Aux étrangers qui lui adressent une confession de foi 
où perce un certain dépit: «Tu es un Dieu caché», le Seigneur 
répond qu'il n’est pas aussi caché qu’on veut bien le dire. Ni sa 
création n’est vide d’occupants, ni ceux-ci ne se heurtent à un vide 
de révélation. Les peuples trouvent au contraire devant eux des 
annonces prophétiques caractérisées par leur infaillibilité et leur puis- 
sance de salut. Ce que Dieu refuse aux nations, en somme, c'est 
de se laisser considérer par elles comme un Dieu définitivement 
caché dans le seul Israël. Les versets 20 à 24 du ch. 45 montrent 
que Yahvé est le Dieu de tous. Jamais l’universalisme messianique 
ne s'était encore aussi clairement exprimé. 

Le Dieu de Pascal s’enveloppe au contraire dans l'obscurité et 
la ténèbre. En des «ténèbres impénétrables», dit exactement Pascal 
(cf. L. 400, 427). Et il se laisse découvrir au petit nombre. 

Les philosophes cherchent Dieu dans la nature, mais qui cherche 
Dieu dans la nature, sans la foi et la grâce, quoiqu’avec la meilleure 
foi du monde, ne trouve «qu’obscurité et ténèbres» (L. 781). 

«La plus grande des preuves de Jésus-Christ sont les prophéties» 
(L. 335). Mais les prophéties ont un «sens secret» (L. 502); elles 
ont été «rapportées. pour vous éloigner de croire» (L. 763). 

Le Messie était attendu en conquérant, mais il a vécu «dans une 
obscurité (selon ce que le monde appelle obscurité) telle que les 
historiens. l’ont à peine aperçu» (L. 300). 

Le paradoxe pascalien veut, du reste, que cette obscurité soit en 
premier lieu apologétique. Pascal pense, en effet, que ce qui garantit 
la vérité de la religion, c’est son obscurité même. La religion ne 
se vante nullement «d’avoir une vue claire de Dieu et de le posséder 
À découvert et sans voile». Elle dit, au contraire, «que les hommes 
sont dans les ténèbres et dans l'éloignement de Dieu» et «qu’il 
s’est caché à leur connaissance» (L. 427). «Qu'on ne nous reproche 
donc plus le manque de clarté, puisque nous en faisons profession » 
(L. 228). «Dieu étant ainsi caché, toute religion qui ne dit pas 
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que Dieu est caché n’est pas véritable; et toute religion qui n'en 
rend pas la raison n’est pas instruisante. La nôtre fait tout cela: 
Vere tu es Deus absconditus7.» 


On ne saurait toutefois oublier que la révélation du Dieu caché 
constitue le dessein même de cette Apologie de la religion chrétienne 
que voulaient être les Pensées. Le moment est venu de montrer 
que le Deus absconditus renvoie, par delà le Second Isaïe, aux notions 
les plus décisives de l’anthropologie et de l’apologétique pascaliennes. 

À l’obscurité de Dieu et des choses de Dieu correspond la cécité 
de l’homme. Celui-ci, dit Pascal, est dans l’aveuglement et dans 
l'indifférence. «C’est une chose monstrueuse de voir dans un même 
cœur et en même temps cette sensibilité pour les moindres choses 
et cette étrange insensibilité pour les plus grandes» (L. 427). Avant 
d’entrer dans les preuves de la religion chrétienne, Pascal «trouve 
nécessaire de représenter l'injustice des hommes qui vivent dans 
l'indifférence» (L. 428). «De tous leurs égarements, c’est sans doute 
celui qui les convainc le plus de folie et d’aveuglement» (ihid.). 
Rien ne montre autant que «la conduite des hommes est tout à 
fait déraisonnable» (:bid.). 

Des métaphores apparentées de l’aveuglement, de l’obscurité et 
des ténèbres, Pascal a fait un usage particulièrement fréquent. En 
voici encore quelques exemples: «Pour ceux en qui cette lumière 
est éteinte et dans lesquels on a dessein de la faire revivre, ces 
personnes destituées de foi et de grâce, qui recherchent de toute 
leur lumière tout ce qu’ils voient dans la nature qui les peut mener 
à cette connaissance ne trouvent qu’obscurité et ténèbres» (L. 781). 
«La contradiction a toujours été laissée pour aveugler les méchants, 
car tout ce qui choque la vérité ou la charité est mauvais. Voilà 
le vrai principe» (L. 792). «Que peut-on avoir sinon de la vénéra- 
tion d’un homme qui prédit clairement des choses qui arrivent 
et qui déclare son dessein et d’aveugler et d’éclaircir et qui mêle 
des obscurités parmi des choses claires qui arrivent»68, 


67. L. 242; cf. L. 439: «Reconnaissez donc la vérité de la religion dans l’obscu- 
rité même de la religion, dans le peu de lumière que nous en avons, dans l’indiffé- 
rence que nous avons de la connaître.» 

68. L. 344. La métaphore de l’aveuglement est d’origine scripturaire, créée 
par Isaïe (6, 10; 44, 9 ss) et reprise par Jean l’Évangéliste (12, 40). Pascal donne 
la citation d’origine jusqu’à trois fois, une fois en français (L. 893) et deux fois 
en latin (L. 228 et 834). 
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: On est, en effet, ici en présence d’un «enchantement incompré- 
ihensible et un assoupissement surnaturel, qui marque une force 
‘toute-puissante qui le cause» (L. 427). 

Car Dieu manifeste une volonté positive d’aveugler, bien qu’il 
se découvre à ceux qui le cherchent. Si la vérité «erre inconnue 
parmi les hommes», c’est que «Dieu l’a couverte d’un voile qui 
la laisse méconnaître à ceux qui n’entendent pas sa voix» (L. 840). 
Dieu se cache en aveuglant, en rendant sourd, en endurcissant les 
cœurs, en jetant un voile sur la vérité. «On n’entend rien aux 
ouvrages de Dieu, si on ne prend pour principe qu’il a voulu aveu- 
gler les uns, et éclaircir les autres» (L. 232). Jésus-Christ lui-même 
«est venu aveugler ceux qui voient clair et donner la vue aux aveu- 
gles, guérir les malades, et laisser mourir les sains, appeler à péni- 
tence et justifier les pécheurs et laisser les justes dans leurs péchés, 
remplir les indigents et laisser les riches vides» (?. 

«Dieu s’est voulu cacher» (L.242). «Les miracles ne servent pas 
À convertir, mais à condamner» (L. 379). Les prophéties surtout, 
ainsi qu’on l’a vu plus haut, ont un «sens caché, le spirituel», et 
«il était bon que le sens spirituel fût couvert», bien que «d’un 
autre côté, si ce sens eût été tellement caché qu’il n’eût point du 
tout paru, il n’eût pu servir de preuve au Messie» (L. 502). Et 
Pascal, sur ce point encore, de paraphraser Isaïe: «ll (le Messie) 
doit aveugler les sages et les savants» (L. 487). 

Pas au point toutefois de laisser l’humanité entière dans les ténè- 
bres. «Il n’est pas vrai que tout découvre Dieu, et il n’est pas 
vrai que tout cache Dieu. Mais il est vrai tout ensemble qu’il se 
cache à ceux qui le tentent et qu’il se découvre à ceux qui le cher- 
chent» (L. 444). «Dieu a établi des marques sensibles dans l'Église 
pour se faire reconnaître à ceux qui le chercheraient sincèrement ; 
et. il les a découvertes néanmoins de telle sorte qu’il ne sera aperçu 
que de ceux qui le cherchent de tout leur cœur» (L. 427). «Les 
prophéties, les. miracles mêmes et les preuves de notre religion ne 
sont pas de telle nature qu’on puisse dire qu'ils sont absolument 
convaincants, mais ils le sont aussi de telle sorte qu'on ne peut 
dire que ce soit être sans raison que de les croire. Ainsi il y à 
de l'évidence et de l'obscurité, pour éclairer les élus et obscurcir 
les autres» (L. 835). «il y a assez de clarté pour éclairer les élus 
et assez d’obscurité pour les humilier. Il y a assez d’obscurité pour 
aveugler les réprouvés et assez de clarté pour les rendre inexcusa- 
bles» (L. 236). «L'homme n’est pas digne de Dieu, mais il n’est 


69. L. 235: cf. L. 337, 233: «Jésus-Christ ne dit pas qu’il n’est pas de Nazareth 
pour laisser les méchants dans l’aveuglement, ni qu’il n’est pas fils de Joseph.» 
Cf. L. 337: «Pour faire qu’en voyant ils ne voient point et qu’en entendant 
ils n’entendent point, rien ne pouvait être mieux fait.» 
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pas incapable d’en être rendu digne. Il est indigne de Dieu de se 
joindre à l’homme misérable, mais il n’est pas indigne de Dieu 
de le tirer de sa misère» (L. 239; cf. 394). 

De là, sans doute, cette recommandation de Pascal: «Au lieu 
de vous plaindre de ce que Dieu s’est caché, vous lui rendrez grâces 
de ce qu’il s’est tant découvert et vous lui rendrez grâces encore 
de ce qu’il ne s’est pas découvert aux sages superbes indignes de 
connaître un Dieu si saint» (L. 394). Sans doute aussi est-il «incroyable 
que Dieu s’unisse à nous» (L. 149); mais reconnaissons «que nous 
sommes, en effet, si bas que nous sommes par nous-mêmes incapa- 
bles de connaître si sa miséricorde ne peut pas nous rendre capables 
de lui... Pourquoi, si Dieu lui découvre (à l’homme) quelque rayon 
de son essence, ne sera-t-il pas capable de le connaître et de l’aimer 
en la manière qu’il lui plaira se communiquer à nous?» {hid.). 


D'où vient donc que Dieu «se cache à ceux qui le tentent et 
qu’il se découvre à ceux qui le cherchent»? On sait que la réponse 
de Pascal à cette question nous renvoie d’une part à la conditon 
pécheresse de l’homme et, de l’autre, au mystère divin de la prédes- 
tination. Mais a-t-on assez remarqué que la condition pécheresse 
de l’homme — sa corruption, dit Pascal — se déduit de son aveugle- 
ment et que le mystère de la prédestination renvoie à celui de 
la justice divine? 

Le sentiment de notre indignité et de notre corruption, tout 
d’abord, tient au fait de notre aveuglement. Notre indignité se con- 
clut de nos «obscurités» (cf. L. 445; 448). «S'il n’y avait point 
d’obscurité, l’homme ne sentirait point sa corruption» (L. 446). 

Car c’est depuis «la corruption de la nature» qu’au témoignage 
de l’Écriture, Dieu a laissé les hommes dans un aveuglement dont 
ils ne peuvent sortir que par Jésus-Christ. L'homme a péché; il 
n'est plus dans l’état de la création (cf. L. 149). «J'ai créé l’homme 
saint, innocent, parfait, dit le Dieu de Pascal: je l'ai rempli de 
lumière et d’intelligence, je lui ai communiqué ma gloire et mes 
merveilles. Il n’était pas alors dans les ténèbres qui l’aveuglent, 
ni dans la mortalité et dans les misères qui l’affligent. Mais il n’a 
pu soutenir tant de gloire sans tomber dans la présomption» (L. 
149). La nature humaine est corrompue. «Sans Jésus-Christ, il faut 
que l’homme soit dans le vice et dans la misère Hors de lui 
(Jésus-Christ), il n’y a que vice, misère, ténèbres, mort, désespoir » 
(L. 416). Nous naissons «injustes et dépravés» (L. 420), «en péché, 
nulle secte de philosophes ne l’a dit, nulle n’a donc dit vrai» 
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(L. 421). «Nature corrompue. L'homme n’agit point par la raison 
qui fait son être» (L. 491). 

L'homme a connu un état de grandeur dont il est déchu par 
sa faute. Charles Journet pensait que «convaincre l’homme du péché 
originel afin de l’amener à Jésus-Christ, voilà par quoi se caractérise 
avant tout l’Apologie» 70, «La foi chrétienne, déclare effectivement 
Pascal, ne va presque qu’à établir ces deux choses: la corruption 
de la nature et la rédemption de Jésus-Christ» (L. 427). 


Comme le sentiment de notre corruption tient au fait de nos 
«obscurités», la prédestination de Dieu tient à celui de sa ustice: 
«Dieu a voulu racheter les hommes et ouvrir le salut à ceux qui 
le chercheraient, mais les hommes s’en rendent si indignes qu’il 
est juste que Dieu refuse à quelques-uns, à cause de leur endurcisse- 
ment, ce qu’il accorde aux autres par une miséricorde qui ne leur 
est pas due» (L. 149). 

Trop d'hommes se rendent indignes de la clémence de Dieu. Celui-ci 
les laissera donc dans la privation d’un bien dont ils ne veulent 
pas. «Il n’était donc pas juste qu’il (Dieu) parût d’une manière 
manifestement divine et absolument capable de convaincre les hom- 
mes, mais il n’était pas juste aussi qu’il vint d’une manière si cachée 
qu’il ne pût être reconnu de ceux qui le chercheraient sincèrement» 
(ibid). Dieu est «caché en partie et découvert en partie» et cela 
est «non seulement juste, mais utile», puisqu'il est «également dan- 
gereux à l’homme de connaître Dieu sans connaître sa misère, et 
de connaître sa misère sans connaître Dieu» (L. 446; cf. 793). 

L’invocation de la justice divine interdit sans doute de penser 
x l'arbitraire. Tout se passe pourtant comme si, dans la connaissance 
humaine de Dieu, celui-ci se réservait l'initiative. C’est Dieu qui 
«incline le cœur à croire. On ne croira jamais d’une créance utile 
et de foi, si Dieu n’incline le cœur, et on croira dès qu’il l’inclinera. 
Et c’est ce que David connaissait bien: Inclina cor meum Deus 
in, etc.» (L. 380; cf. 821). 

Les vérités divines sont «infiniment au-dessus de la nature: Dieu 
seul peut les mettre dans l’âme, et par Ja manière qu’il lui plaît»’f. 
Dieu «dispose toutes choses avec douceur » (L. 172). Sa «conduite» 
ordinaire est «de mettre la religion dans l'esprit par la raison et 





70. Ch. JOURNET, Vérité de Pascal. Essai sur la valeur apologétique des Pensées, 
Saint-Maurice, Oeuvre St-Augustin, Suisse, 1951, p. 119. 
71. De l’art de persuader, dans Oeuvres complètes, p. 355. 
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dans le cœur par la grâce» /ibid.). «On n’entend rien aux ouvrages 
de Dieu si on ne prend pour principe qu’il a voulu aveugler les 
uns et éclaircir les autres» (L. 232). i 

Où l’on voit en résumé la théologie jansénisté des Écrits sur la 
grâce. Après le péché originel, tous les hommes étaient devenus 
«une masse corrompue, également dignes de la mort éternelle et 
de la colère de Dieu»’2. Dans sa justice, Dieu pouvait les aban- 
donner à cet état de réprobation; mais, par un miracle inouï de 
bonté et de miséricorde, il lui a plu de retirer un certain nombre 
de privilégiés de l’abîme de corruption. 

Mystère incompréhensible! Sans doute même est-on particulière- 
ment fondé à parler ici de tragique pascalien”3. 


Grâce à Dieu, l'ouverture de l’homme au salut commence avec 
la connaissance de Dieu par le cœur et la conversion du cœur 
à Dieu. Non pas que le raisonnement soit incapable d’acheminer 
l’incrédule vers la vérité, de le conduire même jusqu’au seuil de 
la foi. «Je n’entends pas que vous soumettiez votre créance à moi 
sans raison» (L. 149). Mais «soumission et usage de la raison», 
voilà «en quoi consiste le vrai christianisme» (L. 167). «Croire par 
telle et telle raison», ce sont de «faibles arguments, la raison étant 
flexible à tout» (L. 820). Comme «l’homme n’agit point par la 
raison» (L. 491), les preuves, même les plus évidentes, ne suffisent 
pas. «Nous connaissons la vérité non seulement par la raison, mais 
encore par le cœur. Et c’est pourquoi ceux à qui Dieu a donné 
la religion par sentiment de cœur sont bienheureux et bien légitime- 
ment persuadés» (L. 110). 

Les vérités divines entrent «du cœur dans l'esprit, et non pas 
de l'esprit dans le cœur»74 C'est de ces vérités, dit Pascal, que 
l'esprit et le cœur sont «comme les portes par où elles sont reçues 
dans l’âme, mais que bien peu entrent par Pesprit!»75. 

Ce sont, avec la grâce, les dispositions du cœur qui sont décisives. 
Dieu «ne se découvre qu’à ceux dont le cœur est purifié» (L. 793). 
La concupiscence empêche de croire (cf. L. 835). Les sages superbes 
sont «indignes de connaître Dieu» (cf. L. 394). «Travaillez donc 
non pas à vous convaincre par l’argumentation des preuves de Dieu, 
mais par la diminution de vos passions» (L. 418). C’est par les 


72. Ecrits sur la grâce, dans Oeuvres complètes, pale 
73. Cf. L. GOLDMANN, Le dieu caché. cité n. 1. 

74. De l'art de persuader, dans Oeuvres complètes, p. 355. 
75. Ibid. 
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humiliations qu’il convient de s'offrir aux inspirations (celles de 
la grâce) qui, seules, «peuvent faire le vrai et salutaire effet» (L. 
808; cf. 394). Pourquoi donc s’étonner «de voir des personnes sim- 
ples croire sans raisonnement? Dieu leur donne l'amour de soi 
et la haine d’eux-mêmes» (L. 380; cf. 381; 382). 


Pureté du cœur et humilité: telles sont les dispositions qui per- 
mettent à l’homme de découvrir le Dieu caché de Pascal et qui 
expliquent que ce Dieu soit un «Dieu sensible au cœur». 


F-49005 Angers Cedex Roger TEXIER 
B.P. 808 Université Catholique 
de l'Ouest 


Sommaire. — C’est au Second Isaïe (/5 45, 15) que se rattache le Dieu 
caché de Pascal. Mais, ici et là, ce Dieu caché ne présente pas exactement 
le même visage, et le lieu où il se cache diffère. Le Dieu du Second 
Isaïe est le Dieu unique: aucune divinité n’existe en dehors de lui. Il 
a choisi son peuple pour y fixer sa demeure, mais il n’est nullement 
inconnaissable et il offre même son salut à tous les peuples. Le Dieu 
de Pascal est le Dieu de Jésus-Christ. La ténèbre dont il s’entoure est 
«impénétrable» et il se laisse découvrir au petit nombre. C'est évidemment 
du Dieu caché que l'anthropologie pascalienne reçoit quelques-uns de ses 
traits essentiels. 


76. L. 424; cf. J. RUSSIER, La For selon Pascal. I Dieu sensible au cœur, Il 
Tradition et originalité dans la théorie pascalienne de la foi, Paris, P.U.F., 1949; 
J. MESNARD, Les Pensées de Pascal, cité n. 1, p. 177. 
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Les aspects œcuméniques 
de l’Encyclique «Redemptoris Mater» 


À première vue, l'importance œcuménique de l’Encyclique Redemp- 
toris Mater, publiée par Jean-Paul II le 25 mars 1987, en la Fête 
de l’Annonciation, n’est pas évidente. Bien sûr, il apparaît d'emblée 
qu’elle se tourne vers les orthodoxes, puisqu’elle demande aux catho- 
liques de s’associer à eux pour «la célébration du douzième cente- 
naire du deuxième Concile œcuménique de Nicée» (33)!, qui s’est 
tenu en 7/87, et pour celle du «Millénaire du baptême de saint 
Vladimir, grand-prince de Kiev», qui eut lieu en 988 et «donna 
naissance au christianisme dans les territoires de la Rous d’alors 
et, par la suite, dans d’autres territoires de l’Europe orientale» (50). 
Mais son sujet: La bienheureuse Vierge Marie dans la vie de ! "Eglise 
en marche n'est-il pas un motif de division entre les chrétiens, d’autant 
que le Pape y traite de thèmes brûlants comme la médiation de Marie? 


Cependant certains auteurs n’ont pas hésité À reconnaître ure 
portée œcuménique à l’Encyclique2. Nous voudrions, dans la même 


igne, mettre dans une pleine lumière ces aspects œcuméniques, à 
notre sens nombreux et remarquables. 


Nous verrons d’abord la place accordée explicitement à l’œcumé- 
nisme dans Redemptoris Mater, puis comment Jean-Paul II à tenu 
compte de la sensibilité et de la théologie des Eglises et Communau- 
tés issues de la Réforme: nous considérerons ensuite ce qui con- 
cerne, dans Redemptoris Mater, l'Église orthodoxe et les antiques 
Eglises orientales; enfin comment l’Encyclique a indiqué l’enracine- 
ment de toutes nos Églises et de l’Église, à travers le Christ et 
Marie, dans la réalité et dans le mystère d'Israël. 





1. On trouvera le texte de l’Encyclique dans DC 84 (1987) 383-406; les numé- 
ros entre parenthèses renvoient à ce texte. 

2. Cf. p.ex. P. DUPREY, L'importance œcuménique de «Redemptoris Mater», ibid. 
777-778, et plusieurs articles dans Unité des chrétiens n° 69 (janvier 1988); ce 
numéro s'intitule Marie, Mère du Rédempteur. L'Encyclique est appréciée du point 
de vue œcuménique dans Za Mère du Rédempteur. Lettre encyclique Redemptoris 
Mater, Présentation par le Père Yves CONGAR, O.P., Paris, Cerf, 1987, et dans 
La Mère du Rédempteur. Lettre encyclique Redemptoris Mater, Présentation de 
René LAURENTIN, Paris, Le Centurion,1987. 
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I. - L’Encyclique et l’unité de tous les chrétiens 


Comme on le sait, Jean-Paul II voulait mettre en lumière le mystère 
de Marie dans le mystère du Christ et de l’Église. D'où les deux 
premières parties de la lettre: Marie dans le mystère du Christ et 
Marie dans le mystère de l'Église; cette deuxième partie, dans laquelle 
apparaît explicitement la préoccupation œcuménique, se divise en 
trois sections: 1. l’Église, Peuple de Dieu présent dans toutes les 
nations de la terre; 2. la marche de l’Église et l’unité de tous les 
chrétiens: 3. le «Magnificat» de l’Église en marche. 

La deuxième section se situe donc exactement, du point de vue 
littéraire, au centre du document. Mais le thème de l’unité apparaît 
dès le début, surtout à travers le choix des citations de Zumen 
gentium (LG, 1, 9, 13): le Christ a pourvu son Église «des moyens 
adaptés pour son wmité visible et sociale. L'ensemble de ceux qui 
regardent avec la foi vers Jésus, auteur du salut, principe d'unité 
et de paix, Dieu les a appelés, il en a fait l'Église, pour qu’elle 
soit, aux yeux de tous et de chacun, le sacrement visible de cette 
unité salvifique»; l’Église est «l’unique Peuple de Dieu présent à 
tous les peuples de la terre»; elle est «un sacrement de l'union 
intime avec Dieu et de l’unité de tout le genre humain»; elle «tend 
x récapituler l'humanité entière. sous le Christ chef, dans l'unité 
de son Esprit» (25, 28; nous soulignons). 

Ce problème de l'unité se pose entre les chrétiens eux-mêmes. 
C’est l’objet de la deuxième section: «La marche de l’Église, parti- 
culièrement à notre époque, est marquée par le signe de l’œcumé- 
nisme: les chrétiens cherchent à reconstruire l’unité que le Christ 
demanda au Père pour ses disciples à la veille de sa passion» (29). 
«Les chrétiens savent que leur unité ne sera vraiment retrouvée 
que lorsqu’elle sera fondée sur l'unité de leur foi. Ils doivent sur- 
monter des désaccords doctrinaux non négligeables au sujet du mystère 
et du ministère de l'Église et parfois aussi du rôle de Marie dans 
l’œuvre du salut» (30); «il faut que les chrétiens approfondissent 
personnellement et dans chacune de leurs communautés l’obéissance 
de la foi dont Marie est l’exemple premier et le plus éclairant» (29). 

La troisième section traite de «l'amour préférentiel de l’Église 
pour les pauvres» et de son engagement en faveur de leur «libéra- 


3. Jean-Paul II suit ainsi le ch. VIII de LG, intitulé «La bienheureuse Vierge 
Marie dans le mystère du Christ et de l’Église». Plusieurs passages de l’Encyclique 
sont une méditation de ce ch. VIII. 
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tion»: «L'Église prend toujours mieux conscience de ceci: on ne 
peut séparer la vérité sur Dieu qui sauve, sur Dieu qui est source 
de tout don, de la manifestation de son amour préférentiel pour 
les pauvres et les humbles, amour qui, chanté dans le Magnificat, 
se trouve ensuite exprimé dans les paroles et les actions de Jésus» (37). 


Les trois sections de cette deuxième partie rapprochent donc étroi- 
tement et associent: catholicité de l’Église, œcuménisme et rassem- 
blement des chrétiens autour des pauvres: telles sont en effet les 
grandes tâches de l’Église dans sa marche à travers le temps et 
l’espace, marche qui est au centre de la réflexion dans toute l'Ency- 
clique, d’autant plus que celle-ci veut ouvrir sur l'avenir du troi- 
sième millénaire et sur le second Avènement du Seigneur. Pour 
préparer celui-ci et donner forme à celui-là, l’Église doit continuer 
à évangéliser le monde, chercher «à retrouver l’unité de ceux qui 
professent la foi au Christ», et exprimer son amour préférentiel 
pour les pauvres et les humbles. 


«Dans ce cheminement, ce pèlerinage ecclésial à travers l’espace 
et le temps, et plus encore à travers l’histoire des âmes, Marie est 
présente» (25). Cette «présence de Marie» (concept important de 
l’Encyclique) à la marche de l’Église est considérée de deux mani£- 
res dans le texte: tantôt, en tant qu’elle est un acte de Marie ou 
résulte d’un acte de la Mère de Dieu (Marie présente par sa foi, 
par son activité), tantôt en tant que les croyants se rendent présents 
à Marie, en réponse à sa présence, par leur vénération, leur piété, 
leur recours. Cette naissance de la vénération envers la Mère du 
Seigneur dans le cœur des fidèles est expliquée, à la lumière du 
mystère de la Visitation, d’une manière remarquable — nous y 
reviendrons: 


De la connaissance du mystère du Christ découle la bénédiction 
de sa Mère, sous forme d’une vénération spéciale de la Theotokos. 
Mais dans cette vénération est toujours comprise la bénédiction de 
sa foi, car la Vierge de Nazareth est devenue bienheureuse surtout 
par cette foi, selon les paroles d'Élisabeth. Ceux qui à chaque géné- 
ration accueillent avec foi le mystère du Christ, Verbe incarné et 
Rédempteur du monde, dans les différents peuples et nations de 
la terre, non seulement se tournent avec vénération vers Marie et 
recourent à elle avec confiance comme À sa mère, mais z/s cherchent 
dans sa foi un soutien pour leur foi. Et c’est précisément cette vive 
participation à la foi de Marie qui détermine sa présence particulière 
dans le pèlerinage de l’Église comme nouveau Peuple de Dieu sur 
toute la terre (27). 
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De cette présence, Jean-Paul II discerne des signes hors de l’Église 
‘catholique, non seulement dans les Églises séparées d'Orient, mais 
encore dans les Églises ou Communautés issues de la Réforme: 
il cite Vatican IL: «le saint Concile trouve une grande joie et conso- 
lation au fait que, parmi nos frères désunis, il n’en manque pas 
qui rendent à la Mère du Seigneur et Sauveur l’honneur qui lui 
est dû, chez les Orientaux en particulier» (29; LG, 69). Le Pape 
fait de nouveau allusion à ce fait à la fin de l’Encyclique. Il s’agit 
là, dit-il, d’«une lumière mariale projetée sur l’œcuménisme» (50): 
si elle est parfois sujet de division, Marie peut aider tous les chré- 
tiens à grandir dans l’obéissance de la foi et par conséquent à pro- 
gresser vers l'unité. 


II. - L'Encyclique, les Églises et les Communautés issues 
de la Réforme 


Lorsqu'il aborde le problème de l’œcuménisme, Jean-Paul Il évo- 
que en premier lieu «les dialogues entrepris par l’Église catholique 
avec les Églises et Communautés ecclésiales de l'Occident» (30). 
Il note que dans ceux-ci, comme d’ailleurs dans ceux qui ont été 
ouverts avec les Églises séparées d'Orient, mariologie et ecclésiolo- 
gie sont intimement liées: les chrétiens, — nous l'avons déjà lu 
__ «doivent surmonter des désaccords doctrinaux non négligeables 
au sujet du mystère et du ministère de l’Église et parfois aussi 
du rôle de Marie dans l’œuvre du salut» {ibid.)*. En particulier 
dans les rencontres avec les Églises issues de la Réforme, les discus- 
sions convergent «de plus en plus sur ces deux aspects inséparables 
du mystère du salut lui-même» (ibid.)°. Dans cette imbrication du 


4. Remarquons d’emblée que la mariologie de Jean-Paul II est fortement soté- 
riologique. Cela n’ira évidemment pas de soi au yeux de la théologie protestante. 
À la suite de Vatican II, le Pape a abandonné le mot de «corédemptrice», mais 
sa réflexion revient sans cesse au «rôle de Marie dans l'œuvre du salut»; la 
troisième partie de l’Encyclique est, presque en totalité, consacrée à ce thème. 
Le titre Redemptoris Mater attire déjà l'attention sur le lien de Marie avec le 
Rédempteur. 

5. Il faut relire ici les remarques pénétrantes de B. SESBOÜÉ: «La difficulté 
œcuménique en mariologie ne vient pas d’abord des ‘privilèges’ mariaux définis 
par l’Église catholique, mais plus profondément de l'idée qu'une créature puisse 
‘coopérer’, dans la grâce et sous la grâce, à l’œuvre de l'unique Médiateur. Marie 
comme figure de la vocation de l’homme, comme figure de l'humanité graciée, 
comme type de l’Église, recevant tout de Dieu, mais aussi recevant réellement 
la capacité de répondre par sa liberté à l’œuvre de la grâce afin de pouvoir 
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«mystère de l’Église et du rôle de Marie dans l’œuvre du salut», 
Jean-Paul II ne voit pas d’abord ni nécessairement un obstacle. Au 
contraire en «approfondissant l’un et l’autre», en «éclairant l’un 
par l’autre», les chrétiens «désireux de faire ce que Jésus leur dira 
— comme le leur recommande leur Mère (cf. /7 2, 5) — pourront 
progresser ensemble dans le pèlerinage de la foi» /:bid.), et donc 
vers l'unité. 

L’Encyclique souligne d’abord les points d’accord qui semblent 
assurés : 

Il est déjà de bon augure que ces Églises et ces Communautés 
ecclésiales rejoignent l’Église catholique sur des points fondamentaux 
de la foi chrétienne également en ce qui concerne la Vierge Marie. 
En effet, elles la reconnaissent comme la Mère du Seigneur et esti- 
ment que cela fait partie de notre foi dans le Christ, vrai Dieu 
et vrai homme. Elles la contemplent au pied de la Croix, recevant 
comme son fils le disciple bien-aimé, qui à son tour la reçoit comme 
sa mère (30). 


Vient ensuite une question qui est en même temps un appel: 
«Pourquoi, alors, ne pas la considérer tous ensemble comme notre 
Mère commune, qui prie pour l’unité de la famille de Dieu et qui 
nous ‘précède’ tous à la tête du long cortège des témoins de la 
foi en l’unique Seigneur?» (:bid.). 

On ne trouvera pas dans Redemptoris Mater de plus longs déve- 
loppements au sujet des Églises issues de la Réforme, mais cela 
ne veut pas dire, croyons-nous, que l’effort œcuménique en direc- 
tion de ces Églises se limite à ce n° 30 du texte que nous étudions. 
Loin de là. Il] nous semble au contraire évident qu’elles sont tou- 
jours présentes à la pensée du Pape et même que bien des choses 
sont écrites en fonction d’elles. 


1. Une mariologie scripturaire 


Une première chose frappe: le souci constant de fonder toutes 
les affirmations mariologiques sur l’Écriture Sainte et de ne dévelop- 


participer, à ce titre et à ce niveau, au salut du monde, Marie est sans doute 
le symbole de tout ce qui nous sépare encore. C’est pourquoi il ne faut pas 
penser que le dialogue œcuménique sur la Vierge Marie sera périphérique» (Y 
a:til une différence séparatrice entre les ecclésiologies catholique et protestante?, dans 
NRT 109 [1987] 29). 

6. L’Encyclique parle aussi en cet endroit du lien avec la christologie. 
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iper la doctrine mariale qu’en dépendance étroite de celle-ci”. Les 
théologiens protestants ou anglicans ont souvent reproché à la mario- 
logie catholique d’apparaître comme une sorte de superstructure 
en rapport seulement lointain avec la Bible. Le reproche était fondé. 
Le Concile Vatican IT à mis en lumière que, si l'Écriture doit être 
lue dans l’Église et dans la tradition, elle doit cependant toujours 
demeurer la norme. Jean-Paul II se tient strictement à cette norme. 
Il cherche à fonder dans le Nouveau Testament même — non seule- 
ment dans saint Jean, mais aussi dans les synoptiques (20, 39) — 
des notions comme celles de «maternité spirituelle» ou de «média- 
bons: (24522508): 


2. Mariologie et théologie paulinienne 


Pour des raisons historiques, le corpus paulinien tient dans les 
Églises protestantes une place privilégiée. Par ailleurs, on s’accorde 
habituellement à noter l’absence de mariologie chez saint Paul. C’est 
tout juste si les manuels de mariologie citent un verset de l’Épître 
aux Galates: «Quand vint la plénitude du temps, Dieu envoya son 
Fils, né d’une femme» (Ga 4, 4). Or ce verset constitue la première 
citation scripturaire sur laquelle nous tombons au tout début de 
Redemptoris Mater (1)$. Jean-Paul Il y trouve son concept central 
de «plénitude du temps», sur lequel il articule une puissante théolo- 
gie de l’histoire”; il y découvre aussi le Christ et sa Mère réunis 
dans la «mission» rédemptrice du Fils de Dieu. 


7. On peut distinguer trois sources dans l’Encyclique: l’Écriture, la tradition 
(représentée principalement par Vatican Il: avant tout Lumen gentium et Dei 
Verbum), la réflexion personnelle de Jean-Paul II. Partout présente, l’Écriture 
a une place absolument prépondérante dans la première partie, où il s’agit de 
poser les fondements. 

8. Ce verset est également le premier cité dans le ch. VIII de LG. Pour la 
portée œcuménique de cette citation, on pourra voir R. LAURENTIN, dans La 
Mère du Rédempteur, cité n. 2, p. V.* 

9. Ce concept, longuement expliqué au n° 1 (cf. l’importante note 2), réappa- 
raît en 3, 7, 41, 49 et se trouve implicitement présent en de nombreux autres 
passages. Le Pape y lit «l'entrée de l'éternité dans le temps» (1), l’union du 
Christ et de Marie, la conclusion de l’Alliance nouvelle et éternelle entre la 
Liberté de Dieu dans le Verbe incarné et celle de l'humanité en Marie qui, par 
son fiat à l’Annonciation, «préfigure la condition d’épouse et de mère» (ibid.) 
qui est celle de l'Église. Ce moment de la «plénitude du temps» est au centre 
de l'histoire et il «l’affecte tout entière» (52); 1l «révèle totalement» (7) le dessein 
éternel de Dieu, qui embrasse tous les temps depuis la Création jusqu’au second 
Avènement du Seigneur. C’est dans ce contexte immense qu’il faut célébrer le 
Jubilé de lIncarnation (3, 49) et se tourner vers le IIIe millénaire (6, 50). Il 
faut s’y préparer en un Avent avec Marie, qui, la première, a attendu le Messie. D'où 
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Le point de départ est donc paulinien. Mais l’intrépide penseur 
qu'est Karol Wojtyla n’en reste pas là. Il effectue un effort qui 
n’a pas été assez remarqué: celui de construire une mariologie véri- 
tablement paulinienne. Entreprise risquée, on en conviendra, mais 
qu’il ne faut pas juger avant d’avoir pris une connaissance précise 
du résultat. 


A. L'Épître aux Éphésiens et la «plénitude de grâce» en Marie 


Les protestants ont souvent l’impression que la «plénitude de 
grâce» (Lc 1, 28) reconnue en Marie par les théologiens catholiques 
est une propriété de Marie plutôt qu’un don de Dieu, une faveur 
divine, une pure gratuité. Deux conceptions de la grâce se rencon- 
trent ici. Jean-Paul IT a tenu compte de l’objection. Il admet d’abord 
que «sur cette expression (‘pleine de grâce”), il y a dans la tradition 
patristique une grande abondance et une grande variété d’interpréta- 
tion» (8, n. 21), mais surtout dans les nn. 7 à 11, il réinterprète 
complètement cette expression à la lumière de l’hymne d’Ep 1, 
3-1419, «Béni soit le Dieu et Père de notre Seigneur Jésus-Christ, 
qui nous a bénis par toutes sortes de bénédictions spirituelles, aux 
cieux dans le Christ» (Ep 1, 3): ces paroles ouvrent la première 
section de la première partie, intitulée «Pleine de Grâce». Dans 
l’évangile de Luc, Élisabeth déclare Marie «bénie entre toutes les 
femmes» (Lc 1, 42); il y a donc un fondement chez saint Luc 
lui-même, à l'interprétation de la «plénitude de grâce» à partir de 
l’idée de «bénédiction» (8). 

L’hymne, constamment citée au début de l’Encyclique, resitue 
le moment de la «plénitude du temps» dans «le dessein éternel 
de Dieu» ou dans «le plan divin du salut» (7); elle à aussi pour 
avantage de placer d'emblée le mystère de Marie dans un mystère 
infiniment plus vaste, que résume l’expression paulinienne «dans 
le Christ». 

Cette dépendance de la grâce mariale par rapport au Christ est 
fortement soulignée: «Par l’Esprit, dans l’ordre de la grâce, c’est-à- 
dire de la participation à la nature divine, Marie reçoit la vie de 


le sens de l’année mariale et de l’Encyclique: Jean-Paul II a voulu «mettre en 
relief la présence unique de la Mère du Christ dans l’histoire, particulièrement 
au cours de ces dernières années avant l’an 2000» (3). 

10. Cette manière d'éclairer un texte (ici, de Luc) par celui d’un autre auteur 
(Paul), s'appuie sur une idée précise de l’unité du Nouveau Testament; elle ne 
sera sans doute pas partagée par tous les exégètes. | 
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Celui auquel elle-même, dans l’ordre de la génération terrestre, donna 
la vie comme mère» (10)11. 


Dieu «nous a élus en lui dès avant la fondation du monde, pour 
être saints et immaculés en sa présence, déterminant d'avance que 
nous serions pour Lui des fils adoptifs par Jésus-Christ» (Ep 1, 
4). C’est sur le fond de cette prédestination éternelle que Jean-Paul 
Il explique la «grâce» de Marie et son «immaculée conception». 

Dans le langage de la Bible, grâce’ signifie un don particulier 
qui, suivant le Nouveau Testament, prend sa source dans la vie 
trinitaire de Dieu lui-même, de Dieu qui est amour... Le fruit de 
cet amour est l’élection, celle dont parle la Lettre aux Éphésiens. 
En Dieu, cette élection, c’est la volonté éternelle de sauver l’homme 
par la participation à sa propre vie. dans le Christ (8). 


Ainsi, dans la grâce, les aspects de don, d'élection, de prédestina- 
tion gratuite, de volonté salvifique, sont fortement mis en lumière !2. 
Le Pape continue: 


Ce don éternel, cette grâce de l'élection de l’homme par Dieu 
produisent comme un germe de sainteté, ou en quelque sorte une 


Source naissant dans l'âme comme le don de Dieu lui-même qui 
vivifie et sanctifie les élus par la grâce. Ainsi cette bénédiction. 
s’accomplit, c’est-à-dire qu’elle devient une réalité: être ‘des fils adoptifs 
par Jésus-Christ”, par celui qui est de toute éternité le ‘Fils bien- 
aimé” du Père (8). 


On voit comment l’Encyclique se garde de chosifier la grâce en 
une qualité statique de l’âme. Le rôle personnel du Saint-Esprit 
dans la sanctification est lui aussi souligné (4bid.). Mais la prédestina- 
tion de Marie est «tout à fait exceptionnelle et unique» (9) Elle 
est en effet choisie «comme Mère du Fils de Dieu» (ibid.). Cepen- 
dant, ainsi resituée au niveau de l'élection éternelle, la grâce de 
la maternité divine éclate en toute sa gratuité. Il en va de même 
pour la conception immaculée. Tous, nous avons donc été élus 
pour être immaculés en la présence de Dieu. Ce salut plénier est 
déjà réalisé en Marie dès le premier instant. Jean-Paul II l’explique 
à partir d’un autre verset de l'hymne: «En Lui, nous trouvons 
la rédemption, par son sang» (Ep 1, 7): «Dès le premier moment 
de sa conception, c’est-à-dire de son existence, elle (Marie) appar- 
tient au Christ, elle participe de la grâce salvifique et sanctiliante 





11. L'Encyclique cite ici l'expression de Dante: «Fille de ton Fils» (La Divine 
Comédie, Le Paradis, XXXII, 1). m1 
12. Le «don d’en haut» de Je 1, 17 est également cité. 
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et de l'amour qui a sa source dans le Bien-Aimé» (10). Toute la 
grâce en Marie est fruit de la rédemption. 

Ainsi la «plénitude de grâce» de Marie ne doit jamais se compren- 
dre sans référence au Christ. Et pas seulement en son mystère de 
la croix: la plénitude initiale (dès la conception) devient davantage 
encore «plénitude» au moment de l’Incarnation: «Marie est ‘pleine 
de grâce’ parce que l’Incarnation du Verbe, l’union hypostatique 
du Fils de Dieu avec la nature humaine, se réalise et s’accomplit 
en elle» (9)5. 

À la lumière de l’hymne, la «plénitude de grâce» n’est donc jamais 
envisagée indépendamment de l'élection éternelle du Père, de ladop- 
tion filiale dans le Christ, de la rédemption par le même Christ, 
de la sanctification par l'Esprit. 


Ce que nous venons de dire au sujet de la priorité absolue recon- 
nue à l'initiative divine dans l’interprétation de la plénitude de grâce 
en Marie trouve confirmation dans l’ordonnance même des deux 
premières sections de la première partie. La première insiste sur 
le don de Dieu; la seconde sur la réponse de foi à ce don absolu- 
ment premier: «La plénitude de grâce, annoncée par l’ange, signifie 
le don de Dieu lui-même; la foi de Marie, proclamée par Élisabeth 
lors de la Visitation, montre comment la Vierge de Nazareth 4 
répondu à ce don» (12)'*. 

Voilà donc comment, à la lumière de ce que Paul appelle «la 
bénédiction» et «la gloire de la grâce» (ou de la gratuité divine) 
dans l’Épître aux Éphésiens, Jean-Paul II médite l’expression luca- 
nienne «pleine de grâce». 


B. L’xobéissance de la foi» en Marie 


Une idée à laquelle tiennent particulièrement les chrétiens issus 
de la Réforme, c’est bien celle — paulinienne elle aussi, mais davan- 
tage présente cette fois dans l’Épître aux Romains — de l’«obéis- 
sance de la foi» (Rm 1, 5; 16, 26). Or c’est là un des thèmes 
les plus importants de l’Encyclique. La sainteté de Marie y est cons- 
tamment résumée dans l’obéissance de la foi. 


13. Nous reviendrons plus loin sur ce texte en parlant de «la catharsis de 
Marie à lAnnonciation» chez les théologiens orientaux. 

14. La première partie de l’Encyclique est divisée en trois sections: 1. Le don 
de Dieu. 2. L'accueil de ce don par Marie. 3. En fonction de ce don et de 
cet accueil, la maternité de Marie à notre égard. 

15. La BJ traduit «comblée de grâce», la TOB «toi qui as la faveur de Dieu». 
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«Bienheureuse celle qui a cru»: cette parole d’Élisabeth, que l’évan- 
gile de Luc nous rapporte (Lc 1, 45), fournit le titre de la deuxième 
section de la première partie (12-19) et court à travers tout le texte 
comme un leitmotiv (12, 13, 14, 17, 19, 25, 26, 27, 36, 42, 46) 16. 
Jean-Paul Il nous dit que nous pouvons «y trouver er quelque sorte 
une clé qui nous fait accéder à la réalité intime de Marie» (19). 
Il suffit d’un coup d’œil sur Redemptoris Mater pour voir que cette 
clé y fut principalement utilisée. 

Cette foi de Marie est essentiellement obéissance à la Parole du 
Dieu qui se révèle. À plus de dix reprises, il est question explicite- 
ment de l’obéissance de la foi à propos de Marie!”. Comme l’ensei- 
gne le Concile, «à Dieu qui révèle est due ‘l’obéissance de la foi’ 
(Rm 16, 26; cf. Rm 1, 5; 2, Co 10, 5-6), par laquelle l’homme 
s'en remet tout entier et librement à Dieu {Dei Verbum, 5). Cette 
définition de la foi trouve en Marie une réalisation parfaite (13). 
Le «moment décisif» de cette obéissance de la foi fut l’Annoncia- 
tion. Les paroles de Marie à ce moment: «Je suis la servante du 
Seigneur; qu’il me soit fait selon ta parole» (Lc 1, 38) sont partout 
comprises comme réponse de foi et interprétées à la lumière de 
la doctrine paulinienne de l’obéissance de la foi (13, 15, 26). «À 
PAnnonciation, Marie s’est remise à Dieu entièrement en manifes- 
tant ‘l’obéissance de la foi’ à celui qui lui parlait par son messager, 
et en lui rendant ‘un complet hommage d'intelligence et de volonté’ 


(Dei Verbum, 5)» (13). 


On a parfois reproché à la théologie catholique de la foi d’être 
trop intellectualiste. Luther, au contraire, à fort insisté sur la foi- 
confiance. Seule la foi unie à une confiance totale au Dieu Sauveur 
peut être cette «foi qui sauve» dont parlent les évangiles et saint 
Paul. La foi que l’Encyclique reconnaït en Marie n’est pas seule- 
ment celle qui adhère de toute son intelligence à la Parole, mais 
aussi celle qui fait confiance, qui s’abandonne, qui se donne: «croire 
veut dire ‘se livrer” à la vérité même de la parole du Dieu vivant, 
en sachant et en reconnaissant humblement combien sont insonda- 
bles ses décrets et incompréhensibles ses voies (cf. Rm 11, 33)» 
(14). La foi de Marie est comparée (14, 26) à celle d’Abraham qui 


16. Il est encore question de la fo: de Marie en 2, 5, 6, 15, 16, 18, 19, 20, 
21221284293130:%%1,h33;035..:37:.39:w40, 343, m49; 
17.113 (2x), A 15,: 16 (2xhui8) 49,n20,v22526;129, 6335542: 
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«espérant contre toute espérance, crut et devint ainsi père d’une 
multitude de peuples» (cf. Rm 4, 18). 

À propos du Fiat de l’Annonciation, Jean-Paul Il écrit encore: 
«Elle (Marie) a répondu de tout son «moi» humain, féminin, et 
cette réponse de la foi comportait une coopération parfaite avec 
la grâce prévenante et secourable de Dieu, et une disponibilité par- 
faite à l’action de l’Esprit Saint qui ne cesse, par ses dons, de rendre 
la foi plus parfaite» (13). Ici encore on voit le souci de marquer 
la priorité de la grâce de Dieu et la part du Saint-Esprit dans la 
réponse de Marie à Dieu, mais le mot a été prononcé: par sa foi, 
Marie coopère avec Dieu! On retrouve ainsi la théologie catholique 
de la grâce. Cet aspect ne pourra sans doute être accepté par tous. 
Le Pape écrit: 

En accueillant cette annonce, Marie allait devenir la ‘Mère du 
Seigneur” et le mystère divin de l’Incarnation s’accomplirait en elle: 
«Le Père des Miséricordes a voulu que l’Incarnation fut précédée 
par une acceptation de la part de cette mère prédestinée» (LG, 56). 
Ce fiat de Marie. a déterminé du côté humain l’accomplissement 
du mystère divin Le mystère de l’Incarnation s’est accompli lors- 


que Marie a prononcé son fat. rendant possible, pour ce qui la 
concernait dans le plan divin, la réalisation du dessein de son Fils (13). 


Mais ce n’est pas seulement à l’Annonciation que Marie a vécu 
l’obéissance de la foi; l’Encyclique insiste sur le caractère de progrès 
et d'itinéraire de cette foi. L'expression «pèlerinage de la foi» (avec 
ses variantes: «route, itinéraire, cheminement...») se rencontre en 
une douzaine d’endroits à propos de Marie l$. Jean-Paul Il suit donc 
d’étape en étape ce «pèlerinage de foi»: annonciation, visitation, 
écoute des paroles de Syméon au Temple de Jérusalem !?, vie cachée 
à Nazareth, non-compréhension des paroles de Jésus âgé de douze 
ans au Temple encore, Cana, paroles apparemment dures de Jésus 
pour sa mère durant sa vie publique, la Croix, la Pentecôte, les 
premiers temps de l’Église. 

L’Encyclique souligne le caractère obscur de la foi de Marie. D’après 
l’Écriture, elle ne reçoit pas de lumières extraordinaires. Si elle croît 
en perfection, c’est, semble-t-il, dans la voie d’une foi ordi- 


18. Cf. 5, 6 (2x), 14, 16, 17 (2x), 19, 26 (2x), 39, 40. L'expression se rapporte 
à J'Eahsesene25, 27,30, 3135, 42, 49. 

19. «Si, d’une part, une telle annonce confirme sa foi dans l’accomplissement 
des promesses divines du salut, d’autre part, elle lui révèle aussi qu’elle devra 
vivre l’obéissance de la foi dans la souffrance aux côtés d’un Sauveur souffrant, 
et que sa maternité sera obscure et douloureuse» (16). 

20. «Mme celle à qui avait été révélé plus profondément le mystère de sa 
filiation divine, sa Mère, ne vivait dans l'intimité de ce mystère que par la foi» (17) 
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naire. Dès le commencement, à l’Annonciation, Jean-Paul II dis- 
cerne en Marie «une sorte de nuit de la foi» — il reprend ainsi 
l’expression de saint Jean de la Croix?! —, comme un «voile» à 
travers lequel il faut approcher l’Invisible et vivre dans l’intimité 
du mystère. «C’est de cette manière... que Marie, pendant de nom- 
breuses années, demeura dans l'intimité du mystère de son Fils 
et avança dans son itinéraire de foi» (17); «Pendant les années de 
la vie cachée de Jésus. la vie de Marie, elle aussi, est ‘cachée avec 
le Christ en Dieu’ (cf. Co/ 3, 3) dans la foi. Marie, sa Mère, 
est au contact de la vérité de son Fils seulement dans la foi et 
par la foil» (bid.). C’est évidemment à la Croix que ce caractère 
d’obscurité culmine??. 


C. La «kénose» de la foi en Marie 


Jean-Paul IT écrit: 


Marie ‘garda fidèlement l’union avec son Fils jusqu’à la Croix’ 
(LG, 58): l'union par la foi, par la foi même avec laquelle elle 
avait accueilli la révélation de l’ange au moment de l’Annonciation. 
Elle s'était alors entendu dire ceci: «Il sera grand. Le Seigneur 
Dieu lui donnera le trône de David son père; il régnera sur la 
maison de Jacob pour les siècles et son règne n’aura pas de fin» 
(Le 1, 32-33). Et maintenant, debout au pied de la croix, Marie 
est témoin, humainement parlant, d’un total démenti de ces paroles... 
Comme elle est grande, comme elle est alors héroïque l’obéissance 
de la foi dont Marie fait preuve face aux ‘décrets insondables’ de 
Dieu! Comme elle ‘se livre à Dieu’ sans réserve, dans un ‘complet 
hommage d'intelligence et de volonté” (Dei Verbum, 5) à celui dont 
‘les voies sont incompréhensibles” (cf. Rm 11, 33)! Et aussi comme 
est puissante l’action de la grâce dans son âme, comme est péné- 
trante l'influence de l'Esprit Saint, de sa lumière et de sa puissance! 


(18). 


21. Il faut rappeler ici que Karol Wojtyla a fait sa thèse de théologie sur 
la connaissance de foi chez saint Jean de la Croix; cf. K. WOJTYLA, La foi 
selon saint Jean de la Croix, Paris, Cerf, 1980. 

22. L'Encyclique développe les aspects existentiels de la foi: don de soi, con- 
fiance, obscurité, progrès, itinéraire. Elle rejoint ainsi un concept pleinement 
biblique de cette vertu théologale, qui n’est jamais séparée de l’espérance (cf. 
14, 15, 22, 26, 42), ni de la charité (cf. 13, 18, 22, 23, 39, 42, 46). En Marie, 
la foi est «héroïque» (14, 18, 27); elle est «union au Christ» (18, 40, 42): Marie 
s’est faite «disciple du Christ» (20, 21, 26). Cette foi s’enracine dans la « pauvreté » 
et la «petitesse» (8, 11, 17, 37). Caractériser ainsi Marie par sa foi est encore 
une manière de la situer à sa vraie place, centrale maïs seconde, par rapport 
au Christ: «C’est seulement dans le mystère du Christ que s’éclaire complète- 
ment son mystère» (4). 
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L’obéissance de la foi de Marie est alors éclairée par un autre 
grand texte paulinien, l'hymne de lÉpitre aux Philippiens: 


Par une telle foi, Marie est unie parfaitement au Christ dans son 
dépouillement. En effet, ‘le Christ Jésus... de condition divine, ne 
retint pas jalousement le rang qui l’égalait à Dieu. Mais il s’anéantit 
lui-même, prenant condition d’esclave, et devenant semblable aux 
hommes’: sur le Golgotha justement, ‘il s’humilia plus encore, obéis- 
sant jusqu’à la mort et à la mort sur une croix!” (cf. Ph 2, 5-8). 
Au pied de la Croix, Marie participe par la foi au mystère boulever- 
sant de ce dépouillement. C’est là, sans doute, la ‘hkénose’ de la 
foi la plus profonde dans l’histoire de l'humanité (18). 


D. Conclusion 


On le voit: Jean-Paul II s’est efforcé de repenser toute la mariolo- 
gie À travers les grands concepts pauliniens: le «mystère»?#, la «plé- 
nitude du temps», l’«obéissance de la foi», la «kénose», la participa- 
tion au mystère pascal. L'unité du Nouveau Testament est exploitée 
de telle manière que les textes mariaux classiques de saint Luc et 
de saint Jean sont relus à la lumière de saint Paul. Une telle tenta- 
tive ne peut s'expliquer que dans une perspective œcuménique. 


3. Mariologie, christologie et ecclésiologie 


L’Encyclique ne cesse de répéter que c’est seulement dans le mystère 
du Christ que s’éclaire le mystère de Marie. C’est ainsi que «l'Eglise 
a cherché à déchiffrer ce mystère dès le commencement»: 


23. C’est encore par ce texte paulinien que Jean-Paul IL explique la participa- 
tion de Marie à la Résurrection du Christ, sa glorification dans «son Assomption 
au ciel» comme «reine de l’univers» et le service de sa médiation-intercession 
que, glorifiée, elle ne cesse de rendre: «celle qui s’est déclarée ‘servante du Sei- 
gneur” à l’Annonciation est restée, durant toute sa vie terrestre, fidèle à ce que 
ce nom exprime, se confirmant ainsi véritable ‘disciple’ du Christ, qui avait 
fortement souligné le caractère de service de sa mission. C’est pourquoi Marie 
est devenue la première de ceux qui, ‘servant le Christ également dans les autres, 
conduisent leurs frères, dans l’humilité et la patience, jusqu’au Roi dont on peut 
dire que le servir, c’est régner’ (LG, 36), et elle a pleinement atteint cet ‘état 
de liberté royale” qui est propre aux disciples du Christ: servir, ce qui veut 
dire régner! Le Christ, s'étant fait obéissant jusqu’à la mort et pour cela même 
ayant été exalté par le Père (cf. Ph 2, 8-9), est entré dans la gloire de son Royaume... 
Marie, servante du Seigneur, a sa part dans ce Royaume de son Fils. La gloire 
de servir ne cesse d’être son exaltation royale: montée au ciel, elle ne suspend 
pas son rôle salvifique dans lequel s’exprime la médiation maternelle ‘jusqu’à 
la consommation définitive de tous les élus’ (LG, 62)» (41). 

24. L'évocation du mysterion, au sens typiquement paulinien, ne se trouve 
pas directement dans l’Encyclique, mais celle-ci parle abondamment du «dessein 
éternel de Dieu», du «plan divin du salut», de la «récapitulation de toutes choses 
dans le Christ», etc. (cf. 3, 7, 9, 41, 52...). Par ailleurs, Jean-Paul II parle beaucoup 
du mystère du Christ, du mystère de l’Église, du mystère de Marie. 
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Le mystère de l’Incarnation lui a permis de pénétrer et d’éclairer 
toujours mieux le mystère de la Mère du Verbe incarné. Dans cet 
approfondissement, le Concile d'Éphèse (431) eut une importance 

Ant é *: e A 
décisive, car, à la grande joie des chrétiens, la vérité sur la maternité 
divine de Marie y fut solennellement confirmée comme vérité de 
foi dans l’Église. Marie est la Mère de Dieu (Theotokos), parce que, 
par le Saint-Esprit elle à conçu en son sein virginal et à mis au 

; . | —. 
monde Jésus-Christ, le Fils de Dieu consubstantiel au Père. Ainsi 
donc, par le mystère du Christ, le mystère de sa Mère resplendit 

#32 \ . . E . À 
en plénitude à l’horizon de la foi de l’Église. À son tour, le dogme 
de la maternité divine de Marie fut pour le Concile d’Éphèse et 
est pour l’Église comme un sceau authentifiant le dogme de l’Incar- 
nation (4). 

Ainsi la vérité sur le Christ a amené l’Église à préciser la vérité 
sur Marie, et cela parce que la vérité sur Marie authentifie et garan- 
tit la vérité sur le Christ. Ce qui s’est passé à Éphèse à une valeur 
paradigmatique pour tout le développement dogmatique ultérieur. 
La mariologie apparaît, et doit apparaître, comme le fruit d’une 
christologie pleinement conséquente, l’Église étant amenée à propo- 
ser la vérité mariologique comme ce qui scelle et authentifie la 
vérité christologique. 


Mais cela ne doit pas être considéré seulement au plan propre- 
ment théologique ou noétique. La théologie s’enracine dans l’expé- 
rience vécue de la foi. Il faut donc aussi regarder les choses au 
plan de l’expérience de la foi, du point de vue génétique. Il faut 
montrer comment l'attention aimante au mystère du Christ a engendré 
une vénération spéciale pour sa Mère. L’'Encyclique s’y emploie 
principalement dans les nn. 26 et 27 en parlant du «commencement 
du long cheminement dans la foi qui s’ouvrit pour l’Église par 
la Pentecôte à Jérusalem»: 


Le premier noyau de ceux qui regardaient avec la foi vers Jésus, 
auteur du salut, savait bien que Jésus était le Fils de Marie et qu’elle 
était sa Mère, et que, comme telle, elle était depuis le moment 
de la conception et de la naissance, un témoin unique du mystère 
de Jésus, de ce mystère qui s'était dévoilé et confirmé sous leurs 
yeux par la Croix et la Résurrection. Dès le premier moment, l’Église 
‘regardait’ donc Marie à travers Jésus, comme elle ‘regardait’ Jésus 
à travers Marie. Celle-ci fut pour l’Église d’alors et de toujours 
un témoin unique des années de l’enfance de Jésus et de sa vie 
cachée à Nazareth, alors qu’‘elle conservait avec soin toutes ces 
choses, les méditant dans son cœur’ (Le 2, 19; cf. Le 2, 51) (26). 


25. «De la connaissance du mystère du Christ découle la bénédiction de sa 
Mère, sous la forme d’une vénération spéciale pour la Theotokos» (27). Bénédic- 
tion qui commence dès le Nouveau Testament avec les paroles d’Élisabeth (cf. 
Le 1, 42-45). 
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Le regard de l’Église naissante sur Jésus l'amène à garder les yeux 
sur Marie, parce que celle-ci, par sa présence plus encore que par 
ses paroles, témoigne de la pleine vérité de l’Incarnation; elle empé- 
che la foi au Ressuscité de devenir idéologique ou désincarnée. La 
logique même de la prise de conscience du mystère pascal a ramené 
la mémoire ecclésiale vers les années d’enfance du Seigneur. De 
sa conception, de sa naissance, de son enfance et de sa vie cachée 
à Nazareth, Marie était le témoin privilégié. L'Encyclique n’insiste 
pas sur l’origine mariale d’un certain nombre de traditions concer- 
nant ces mystères, mais elle met en lumière, une fois de plus, la 
foi de Marie au mystère rotal du Seigneur: seule, d’une manière 
pleinement contemporaine, elle a cru en Lui de sa Conception à 
son Ascension et à la Pentecôte. Sx foi fait d'elle un «témoin»?. 
Et ce témoignage n’est donné que pour aider à mieux «regarder 
Jésus». 

La foi, au sens catholique, comporte donc un mouvement circu- 
laire, qui va du Christ à Marie et de Marie au Christ. Ce va-et-vient 
est constitutif. 


Dans sa foi au Christ, l’Église est donc amenée à se rapporter 
à Marie. Et ce n’est pas seulement le mouvement de sa connaissance 
du Christ, mais aussi celui de sa connaissance de soi qui la conduit 
à Marie. 

Chronologiquement parlant, «l'itinéraire de la foi de Marie, que 
nous voyons en prière au Cénacle, est plus long que celui des autres 
rassemblés là» (26). Marie les a «précédés», elle a «cru la première» 
(26, 43, 46). Dès le moment de l’Incarnation du Verbe, elle s’est 
unie à Lui par la foi. Première des croyants, Marie ne l’est pas 
seulement d’une priorité chronologique, mais aussi parce qu’elle 
témoigne de l'attitude qui constitue l'essence même de l’Église: son 
union au Christ dans la foi, l’espérance et l'amour. Marie à la 
priorité de l’archétype: 

Marie appartient au mystère du Christ inséparablement, et elle 
appartient aussi au mystère de l’Église dès le commencement, dès le 
jour de sa naissance. À la base de ce que l’Église est depuis le com- 
mencement, de ce qu’elle doit constamment devenir de génération 


en génération au milieu de toutes les nations de la terre, se trouve 
celle ‘qui a cru à l’accomplissement de ce qui lui a été dit de la part 


26. «Par la foi, Marie participa au mystère du Christ dans toute l'ampleur 
de son itinéraire terrestre» (19). 

27. Cf. 19, 26: «témoin unique»; 27: «témoin exceptionnel»; 37 et 46: «pre- 
mier témoin». 
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du Seigneur (Le 1, 45). Précisément cette foi de Marie, qui marque 
le commencement de l'Alliance nouvelle et éternelle de Dieu avec 
l'humanité en Jésus-Christ, cette foi héroïque ‘précède? le témoignage 
apostolique de l’Église et demeure au cœur de l’Église, cachée comme 
un héritage spécial de la révélation de Dieu. Tous ceux qui partici- 
pent à cet héritage mystérieux de génération en génération, accep- 
tant le témoignage apostolique de l’Église, participent, en un sens, 
à la foi de Marie (27). 


On notera comment la priorité dé la foi de Marie par rapport 
au témoignage apostolique, en même temps que le caractère indis- 
pensable de ce dernier, sont intimement unis. 

En acceptant le témoignage apostolique, les croyants s’approprient 
Pattitude de Marie devant la Parole de Dieu. Leur foi participe 
à sa foi, qui est en effet exemplaire et parfaite. Cependant le rapport 
de la foi de Marie à celle de l’Église dépasse celui de la simple 
exemplarité, celui de l’image à son «modèle». Marie est en effet 
«figure» de l’Église 8. Entre elles s'établit, à l’intérieur de la foi, 
un #ystère de reconnaissance mutuelle extrêmement profond. Marie 
est «au milieu des croyants comme un miroir» (25). En la regar- 
dant, l’Église se voit elle-même; elle reconnaît en Marie son propre 
mystère, ce qui la constitue au plus profond. Lorsque l’Église 
cherche à connaître sa propre essence, elle est conduite à Marie 
et découvre qu’elle est, essentiellement, foi et union au Christ. Inver- 
sement, il suffit que Marie soit au milieu de l’Église pour que, 
sous sa secrète influence, celle-ci devienne davantage ce qu’elle est. 
Ainsi, pour l’Église, vénérer Marie, c’est revenir à l’intime de son 
propre mystère et se ressourcer en sa grâce; le mouvement par 
lequel elle adhère au Christ de tout son être dans la foi, l’espérance 
et l'amour la porte vers Marie avec vénération: 

Elle (Marie) était présente au milieu d’eux (les premiers croyants) 
comme un témoin exceptionnel du mystère du Christ. Et l’Église 
était assidue dans la prière avec elle et, en même temps, la contem- 
plait dans la lumière du Verbe fait homme. Et il en serait toujours 
ainsi. En effet, quand l’Église pénètre plus avant dans le mystère 
suprême de l’Incarnation, elle pense à la Mère du Christ avec une 
vénération et une piété profondes (27). 


28. «Comme modèle ou plutôt comme ‘figure’, Marie. reste constamment 
présente... dans le mystère de l’Église» (42); «Marie occupe la première place, 
devenant figure de l’Église dans l’ordre de la foi, de la charité et de la parfaite 
union au Christ» (5); cf. aussi 44 et 47. 

29. «Elle (l'Église) voit... la bienheureuse Mère de Dieu dans son propre mystère» 


(52). 
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Jean-Paul II à ainsi montré comment le mouvement de la foi 
unit inséparablement ces trois termes: le Christ, l’Église et Marie. 
Parce que Marie témoigne d’une manière unique de la foi qui fait 
l’Église, la foi de Marie joue, peut-on dire, un rôle archétypique 
et même constitutif dans la foi de l’Église. Par conséquent, il faut 
dire que christologie, ecclésiologie et mariologie sont inséparables. 

Certains protestants auront sans doute de la peine à admettre 
le caractère constitutif du témoignage de Marie dans la foi de l’Église. 
En tout cas, Jean-Paul II rappelle à la mariologie catholique la nécessité 
de se présenter comme une exigence interne de la christologie et 
comme une émanation nécessaire de la conscience que l’Église prend 
d’elle-même. 


4. Médiation dans le Christ 


La médiation de Marie est un sujet de discorde entre les catholi- 
ques et les protestants. Ceux-ci mettent habituellement en avant 
le texte de saint Paul: «il n’y a qu’un Médiateur entre Dieu et 
les hommes, le Christ Jésus, homme lui-même» (1 Tm 2, 5). Ce 
texte est cité deux fois dans l’Encyclique: en 22, et tout au début 
de la troisième partie, intitulée La médiation maternelle (38)°°. 

Jean-Paul IT reprend et prolonge la réflexion du Concile Vatican 
IT, aux nn. 60-62 de Lumen gentium, sur la médiation de Marie 
subordonnée à celle du Christ. Il cite la phrase où le Concile a 
résumé son intuition: «l’unique médiation du Rédempteur n’exclut 
pas, mais suscite au contraire #ne coopération variée de la part des 
créatures, en dépendance de l’unique source (LG, 62)» (38). Il résume 
la pensée conciliaire par la formule: «la médiation de Marie est 
‘une médiation dans le Christ’» (38). La méditation de la première 
partie sur l'hymne de l’Épître aux Éphésiens a fourni tout l’arrière- 
plan nécessaire à une compréhension profonde de cette formule 
paulinienne. 


30. Dans cette troisième partie, la pensée s’articule moins immédiatement aux 
données scripturaires. Sans abandonner le souci du contact avec l’Écriture et 
avec le fondement qu’elle demeure toujours, le raisonnement théologique se déve- 
loppe surtout dans l’écoute de la Tradition, telle qu’elle s’est exprimée en particu- 
lier dans le ch. VIIT de ZG. Cette troisième partie se divise elle aussi en 3 chapi- 
tres: le premier, Marie, servante du Seigneur, montre que la «médiation de Marie» 
rentre dans son service du Christ; le second, Marie dans la vie de l'Église et 
de chaque chrétien, tourne le regard non plus directement vers Marie, mais vers 
le lieu où sa médiation s'exerce; le troisième, Le sens de l'Année mariale, actualise 
la doctrine dans l’aujourd’hui de l’Église. 
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Nous ne présenterons pas ici de manière exhaustive les différents 
aspects de la médiation mariale telle que Jean-Paul II la comprend 
(intercession, maternité selon l'Esprit, maternité universelle, mater- 
nité de grâce, médiation dans et par l’Église, etc.). Nous mettrons 
seulement en lumière le fait que, au sujet de la médiation de Marie, 
le Pape ne tire pas simplement quelques conclusions théologiques 
de la doctrine catholique, mais s’efforce ici encore de fonder toutes 
les notions dans l’Écriture. 


L'idée de médiation est introduite dans l’Encyclique d’une manière 
en quelque sorte phénoménologique à partir de l’épisode de Cana: 
«il y a», dans cet épisode, «une médiation»: «Marie se situe entre 
son Fils et les hommes dans la réalité de leurs privations, de leur 
pauvreté et de leurs souffrances. Elle se place ‘au milieu’, c’est-à-dire 
qu’elle agit en médiatrice non pas de l'extérieur, mais à sa place 
de mère, consciente, comme telle, de pouvoir montrer au Fils les 
besoins des hommes — ou plutôt d’en ‘avoir le droit’» (21). On 
le voit: la médiation de Marie ne représente pas, de sa part, une 
initiative déplacée, «extérieure», projetée du dehors dans l’événe- 
ment; pour Marie, se placer «entre» son Fils et les hommes ne 
signifie rien d’autre que de prendre la place qui lui revient par 
vocation, celle de mère, Mère du Christ, bien sûr, mais du Christ 
considéré selon sa totalité, selon sa mission messianique envers les 
hommes; cela veut dire que la maternité de Marie s’étend, elle 
aussi, aux hommes. L’idée de médiation est donc ainsi profondé- 
ment rapprochée de celle de maternité. Jean-Paul Il parlera d’ail- 
leurs habituellement de «médiation maternelle» (22, 38, 40, 41, 44). 
L’Écriture utilise, pour parler de Marie, les expressions «Mère du 
Seigneur» (Lc 1, 43), «Mère de Jésus» (/7 2, 1; Ac 1, 14), ou simple- 
ment «la mère» (/n 19, 26). En tant que Mère du Christ, Marie 
exerce sur lui un «droit» intime, si bien que son intervention de 
médiatrice n’est pas extérieure. Ce mot de «droit» (mis d’ailleurs 
entre guillemets) heurtera peut-être quelques lecteurs. Jean-Paul IT 
y voit sans doute cette réalité tout humaine par laquelle une mère 
garde un droit spécial à demander quelque chose à son fils. Mais 
cette réalité humaine, selon Redemptoris Mater, est assumée dans 
le plan divin de salut: Marie a reçu comme une grâce la maternité 
divine, accueillant dans la foi cette élection et cette mission. Son 
«droit», elle le reçoit d’en haut. Peut-on le préciser davantage? Jean- 
Paul IL écrit: «Grâce à cette maternité (de Marie), Jésus — le Fils 
du Très-Haut (cf. Le 1, 32) — est un véritable #i/s de l’homme. Il est 
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‘chair’ comme tout homme: il est ‘le Verbe (qui) s’est fait chair” 
(cf. Jr 1, 14). Il est chair et sang de Marie» (20). Bref, le Christ 
doit à sa Mère son humanité. En lui représentant, comme à Cana, 
les «besoins des hommes», Marie lui parle au nom de son Incarna- 
tion. Elle ne s’appuie pas sur une supériorité naturelle «de la chair»; 
si celle-ci existe de quelque manière et si le Christ a voulu s’y 
soumettre par son Incarnation, elle ne cesse pas de vivre sa mater- 
nité comme un service de son Seigneur dans la foi. La suite du 
commentaire le montre bien: «Sa médiation a un caractère d’inter- 
cession: Marie ‘intercède” pour les hommes. Non seulement cela: 
en tant que Mère, elle désire aussi que se mamifeste la puissance 
messianique de son Fils, c’est-à-dire sa puissance salvifique destinée 
à secourir le malheur des hommes. À Cana, Marie apparaît comme 
quelqu'un qui croit en Jésus» (21). En ce sens, on peut dire que 
«l'événement de Cana en Galilée nous présente comme une pre- 
mière annonce de la médiation de Marie, tout orientée vers le Christ 
et tendue vers la révélation de sa puissance salvifique» (22). 


Nous avons expliqué le caractère «non extérieur» de la médiation 
maternelle de Marie en tant qu’elle est mère du Christ. Mais qu’en. 
est-il si on la considère comme mère des hommes? Et pourquoi 
la considérer ainsi? D’où vient à Marie ce caractère de mère #niver- 
selle? Marie s’est-elle attribué indûment ce rôle ou l’Église le lui 
donne-t-elle abusivement? La médiation de Marie par rapport aux 
hommes leur est-elle «intérieure» en vertu du dessein divin du salut, 
en vertu d’une volonté divine? 

Pour Jean-Paul IT, la médiation de Marie, toute subordonnée à 
l’œuvre rédemptrice du Christ, n’est pas séparable de ce qu’on appelle 
sa maternité spirituelle où sa maternité universelle1. Mais s’agit-il 
là de notions totalement construites par la dévotion et la théologie 
catholiques? Ou bien ont-elles un fondement dans l’Écriture? L’Ency- 
clique met celui-ci en lumière. 

Considérons en premier lieu la notion de maternité spirituelle. 
Tout d’abord, le Pape à insisté sur le fait que la maternité de Marie, 
vraie maternité «selon la chair» (cf. surtout 20), est aussi, par rap- 
port au Christ lui-même, une maternité spirituelle. C’est en s’ouvrant 
par la foi à l’œuvre de l'Esprit que Marie devient mère: «ce Fils, 
comme l’enseignent les Pères, elle l’a conçu en son esprit avant 
de le concevoir en son sein, précisément par la foi» (13; cf. aussi 


31. «La médiation de Marie est étroitement liée à sa maternité» (38). 
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1, 4, 24,39). Mais cette maternité va s’éclairer encore à partir de 
l’enseignement du Christ. Dans sa réponse à la femme qui s’écriait: 
« Heureuses les entrailles qui t’ont porté» (Le 11, 27), Jésus «veut 
détourner l’attention de la maternité entendue seulement comme 
un lien de chair pour l’orienter vers les liens mystérieux de l'esprit, 
qui se forment dans l’écoute et l’observance de la Parole de Dieu» 
(20). Or, la maternité de Marie, précisément, a été obéissance à 
la Parole de Dieu. Cependant, en prêchant le «Royaume de Dieu» 
et en révélant le «Père», Jésus révèle aussi une «nouvelle dimen- 
sion» de la maternité: «... Et même la «maternité», dans le cadre 
du Règne de Dieu, sous l’angle de la paternité de Dieu lui-même, 
acquiert un autre sens» (20). Comme tous les auditeurs de Jésus, 
Marie doit accueillir dans la foi ce nouveau sens: «Si, par la foi, 
Marie est devenue la mère du Fils qui lui a été donné par le Père 
avec la puissance de Esprit Saint, gardant l'intégrité de sa virginité, 
dans la même foi elle à découvert et accueilli l’autre dimension de 
la maternité, révélée par Jésus au cours de sa mission messianique.. 
Marie devenait ainsi en un sens le premier ‘disciple? de son Fils» (20). 


Le concept de maternité spirituelle apparaît ainsi comme pleine- 
ment biblique (la communauté des disciples n’est-elle pas tout entière 
appelée à deveni ère du Chri foi? — cf iculi 

ppelée à devenir «mère du Christ» par sa foi? — cf. en particulier 
Mt 12, 49-50) et Marie, la mère du Christ, loin de s’approprier 
cette maternité comme une chose purement naturelle, depuis tou- 
jours connue et comprise par elle, la reçoit chaque jour davantage 
comme une réalité surnaturelle, comme une grâce, une volonté de 
son Fils et un don de l'Esprit. En tant que «premier disciple de 
son Fils», elle est aussi sa mère, spirituellement. Chaque jour elle 
apprend de lui ce que signifie être sa mère et elle adhère à cette 
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révélation de toute sa foi. Elle découvre de plus en plus sa maternité 
comme maternité spirituelle. 


Mais c’est l’évangile de Jean qui va montrer le plus clairement 
ce qu’est la «maternité selon l'esprit»: «dans le texte johannique, 
au contraire (des synoptiques), par la description de l'événement 
de Cana, se dessine ce qui se manifeste concrètement comme la 
maternité nouvelle selon l'esprit, et non selon la chair, c’est-à-dire 
la sollicitude de Marie pour les hommes» (21). La maternité selon 
l'esprit se caractérise par l’universalité; elle n’est plus esclave de 
la particularité de la chair. Mais cette universalité provient très exac- 
tement, dans le cas de la maternité #niverselle de Marie, de l'unique 
médiation du Christ. Insistons sur ce point. 
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Jean-Paul II cite le passage bien connu de J# 19, 25-27 et le com- 
mente de la manière suivante, selon une tradition qui remonte jusqu’à 
Origène (cité en note): «L'homme présent au pied de la Croix 
est Jean, ‘le disciple qu’il aimait”. Et pourtant, il ne s’agit pas que 
de lui seul» (23). Dans le «testament de la Croix», Jésus transfère 
explicitement la maternité de Marie sur quelqu'un d’autre que lui- 
même. Ce-transfert singulier? montre que l’unique Médiateur vit 
maintenant en Jean, et c’est cette universalité de la Rédemption 
ou de la Médiation qui universalise aussi la maternité de Marie. 
Jean-Paul IL est très clair là-dessus: l’universalité de la maternité 
de Marie dépend de l’universalité du Christ et de la Rédemption”?. 
À la croix, 


Jésus faisait ressortir entre la Mère et le Fils (notons ce singulier 
extraordinaire!) un nouveau lien dont il confirme solennellement 
toute la vérité et toute la réalité. On peut dire que, si la maternité 
de Marie envers les hommes avait déjà été antérieurement annoncée, 
elle est maintenant clairement précisée et établie: elle résulte de 
l’accomplissement plénier du mystère pascal du Rédempteur. La Mère 
du Christ, se trouvant directement dans le rayonnement de ce mystère 
où sont impliqués les hommes — tous et chacun, — est donnée 
aux hommes — à tous et à chacun — comme mère (23). 


Plus loin encore le pape insiste sur cette dépendance de l’universel 


32. L’universel, pour Jean-Paul II, n’est pas simplement le collectif ou le com- 
plet du point de vue du nombre. C’est l’unique multiplié en chacun. Il faudrait 
citer ici tout le n° 45: «La maternité a pour caractéristique de se rapporter 
à la personne. Elle détermine toujours une relation absolument unique entre deux 
personnes: relation de la mère avec son enfant et de l'enfant avec sa mère. Mème 
lorsqu'une femme est mère de nombreux enfants, son rapport personnel avec 
chacun d’eux caractérise la maternité dans son essence même. … Sous cet éclai- 
rage, on peut mieux comprendre le fait que, dans son testament sur le Golgotha, 
le Christ a exprimé au singulier la nouvelle maternité de sa mère, en se référant 
à un seul homme: «Voici ton fils» (45). 

Plus haut, le Pape avait dit que la révélation du Père unique et de son Royaume 
a transformé les notions de «maternité» et de «fraternité» (20). Cette révélation 
est à l’origine d’une fraternité universelle dans le Christ. Par l'Esprit, nous pou- 
vons tous devenir fils dans le Fils unique. C’est cette logique de la révélation 
qui fait aussi comprendre la maternité spirituelle (par l'Esprit) et #niverselle de 
Marie. Grâce à l'Esprit, l’unique peut être universalisé sans se dévaluer, sans 
se dépersonnaliser. La médiation du Christ s’accomplit en nous quand nous som- 
mes, en lui, un «autre Christ». En ce sens, la parole du Christ à Marie au 
sujet de Jean: «Voici ton fils», exprime que Jean est devenu un autre Christ, 
c’est-à-dire que la médiation du Christ est accomplie en lui ou, en d’autres termes 
encore, qu’il est sauvé, et que la rédemption est désormais achevée (cf. le verset 
qui suit la scène de Jésus, Marie et Jean: «Après quoi, sachant que dès lors 
tout était achevé...» — Jr 19, 28). 

33. En ce sens, l’universalisation de la maternité de Marie ne pose pas un 
autre problème que l’universalisation de la grâce (son passage en Jean, la réalisa- 
tion de l’adoption filiale du croyant, sa justification). 
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christique: «Par la mort rédemptrice de son Fils, la médiation mater- 
nelle de la servante du Seigneur a atteint une dimension universelle, 
car l’œuvre de la rédemption inclut tous les hommes» (40; nous 
soulignons). Il continue: «Ainsi se manifeste d’une façon singulière 
l'efficacité de la médiation unique et universelle du Christ ‘entre 
Dieu et les hommes”. La coopération de Marie participe, dans son 
caractère subordonné, à l’universalité de la médiation du Rédemp- 
teur, l'unique Médiateur» (:bid.). 

Cette participation s’effectue moyennant la foi de Marie, et non 
pas automatiquement. Aussi Jean-Paul Il conclut-il son commen- 
taire de /n 19, 25-27 de la manière suivante: «cette nouvelle mater- 
nité de Marie, établie dans la foi, est un fruit de l'amour nouveau 
qui s’approfondit en elle définitivement au pied de la Croix, par 
sa participation à l’amour rédempteur du Fils» (23; cf. aussi 39). 
La maternité universelle de Marie dépend donc de l’universalité de 
la Rédemption et elle répond à une «volonté» du Médiateur, expri- 
mée sur la Croix (cf. 24). Cette médiation de Marie, Jean-Paul II 
ne l’évoque jamais en termes de «mérite rédempteur» ou «coré- 
dempteur»; fidèle aux données de l’Écriture (/» 2 et Ac 1), il la 
caractérise habituellement comme «intercession». 

Tous n’accepteront sans doute pas ces explications de la média- 
tion de Marie, mais on ne manquera pas d’admirer l'esprit œcumé- 
nique avec lequel elles montrent que cette médiation ne fait pas 
nombre avec celle du Christ, et que l’universalité de la maternité 
de Marie, loin de l’offusquer, déploie au contraire l’unicité de la 
médiation du Fils. 


5. Pour conclure 


Le souci de fonder dans l’Écriture toutes les notions mariologi- 
ques, l’utilisation des grands concepts pauliniens, la volonté de faire 
voir la mariologie comme une exigence interne de la christologie 
et de l’ecclésiologie, l’explication de la Médiation de Marie prouvent 
chez Jean-Paul II la volonté incontestable de prendre en compte 
la sensibilité spirituelle et la théologie des Églises issues de la Réforme. 
Nous rencontrerons plus loin une préoccupation œcuménique sem- 
blable à l’égard de l’Église orthodoxe et des autres Églises orientales 
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Le cheminement de la foi de Marie 
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UNE LECTURE PROTESTANTE DE «REDEMPTORIS MATER» 


La manière dont Jean-Paul II s’est exprimé dans Redemptoris Mater 
à propos de Marie m’a profondément touché et émerveillé, je l’avoue. 
Son texte reste constamment proche des données bibliques. Il ne 
place jamais Marie sur un piédestal isolé, mais prend soin de la 
situer toujours par rapport au Christ et à l’Église dans un contexte 
essentiellement relationnel, celui de l’obéissance de la foi et d’un 
cheminement parallèle de Marie avec le Peuple de Dieu tout entier. 
Cette lecture protestante de l’Encyclique sera donc fondée sur le 
thème du cheminement de la foi en Marie, cheminement exem- 
plaire pour l’Église tout entière, puisque «la foi de Marie devient 
constamment la foi du Peuple de Dieu en marche» ( 20). 

J'apprécierai d’abord l’apport positif de Redemptoris Mater: je 
relèverai ensuite les divergences fondamentales entre les mariologies 
catholique et protestante, pour inviter enfin à pratiquer un œcumé- 
nisme nouveau. 


I. - Appréciations 


Marie nous est proposée sans cesse comme exemple et modèle 
de la foi; mais, en raison de son rôle unique, exceptionnel dans 
l’économie du salut, elle nous précède aussi de façon singulière, 
inimitable. Marie, comme Mère du Rédempteur, ou, comme Calvin 
aimait à le dire, comme Mère de notre Seigneur Jésus-Christ, a 
vécu un destin extraordinaire, sans commune mesure avec celui 
d’aucune femme; pourtant en elle, à travers elle, toute femme, tout 
homme peut mieux comprendre le vrai sens de sa destinée. Car 
le Oui qu’elle prononce à l’Annonciation de l’ange Gabriel inau- 
gure ce premier Ou: de l'humanité à l'alliance nouvelle proposée 





* La revue Marianum de Rome nous a aimablement autorisés à publier antici- 
; Fe. 
pativement cette étude que le Professeur J.-P. Gabus avait rédigée à son intention. 
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par Dieu, le Oui de la foi de toutes celles et de tous ceux qui 
croiront à sa suite à la bonne nouvelle du salut. Comme Abraham 
est premier dans l’ordre de l’Alliance de Dieu avec Israël, Marie 
est première dans l’ordre de la nouvelle Alliance en Jésus le Christ. 

Comment Marie, l’humble servante de Dieu, de l’Annonciation 
à la Croix et par delà même la Pentecôte, n’aurait-elle pas une 
place de choix dans la mémoire de l’Église et comment ne pas 
chercher à rapprocher le chemin de son obéissance du chemin de 
l'Église en marche à travers les siècles? 

Comme croyant, fils de la Réforme, je ne puis que me sentir 
en accord profond avec cette présentation de Marie, dépeinte de 
façon si concrète, vivante, dynamique et fidèle à tout l'esprit de 
la tradition biblique, même si je dois ensuite exprimer de nombreu- 
ses réserves quant à la manière dont Jean-Paul II injecte dans ce 
portrait qui me séduit toute une dogmatique si étrangère à ma 
tradition. 


Le thème même de la marche, du cheminement, du pèlerinage, 
de l'itinéraire, auquel Jean-Paul II à constamment recours pour décrire 
la figure et le mystère de Marie, me paraît particulièrement appro- 
prié et heureux. Il s’agit là d’un thème foncièrement biblique, qui 
sert à décrire aussi bien l’aventure de foi de tout le Peuple de 
Dieu que de tous les témoins les plus fidèles, les plus rayonnants 
de ce peuple. La Constitution dogmatique Lumen gentium avait 
bien songé à l’évoquer en deux passages (58 et 62). Mais c’est tout 
à fait accessoirement, comme en passant, que le texte conciliaire 
suggérait cette métaphore du pèlerinage de Marie en conjonction 
avec celui de l’Église. Dans le texte de Jean-Paul II, la métaphore 
du cheminement ou du pèlerinage est sans cesse présente et se déploie 
dans une ampleur inconnue, vraiment nouvelle. Nous sommes très 
loin du parallélisme antitypique fort suggestif, mais combien stati- 
que, établi par Irénée de Lyon entre Eve et Marie: Eve, la vierge 
désobéissante, séduite par le serpent, introduit le péché dans le monde; 
Marie, la vierge docile, terrasse la tête du serpent et devient l’instru- 
ment du salut de Dieu, de la restauration de l’humanité. 

Par contraste, l’Encyclique nous exhorte à suivre Marie à travers 
tout son cheminement de vie, au long des différentes étapes de 
son existence. Et chacune d’elle a pour Jean-Paul IT, lecteur attentif 
de tous les textes évangéliques qui les relatent, quelque chose à 
nous dire pour notre propre cheminement de foi. Le Pape a incon- 
testablement bénéficié ici d’une exégèse et d’une herméneutique 
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contemporaines qui cherchent d’abord à dégager de l’Écriture non 
pas un dogme, des articles de foi, mais une interpellation pour 
notre vie humaine concrète, pour le quotidien de notre existence. 


C’est ainsi également que nos réformateurs, Luther, Zwingli, Bucer, 
Calvin, Bullinger, ont lu les textes bibliques et singulièrement aussi 
les textes concernant Marie. À ce niveau de lecture des textes évan- 
géliques, notre communion de foi ne peut être que profonde, con- 
cordante. Je ne puis même que me laisser instruire et enrichir comme 
protestant par cette Encyclique. Je pense notamment — et jy revien- 
drai — à la manière dont son texte évoque le dialogue entre Marie, 
Jésus et les invités des noces de Cana. La tradition protestante n’a 
guère commenté /# 2, 1-11 que de manière négative, soulignant 
l’incompréhension totale de Marie par rapport à la mission prophé- 
tique de son fils. Je pense encore au dialogue que l’évangile johanni- 
que introduit au pied de la Croix entre Jésus, Marie et Jean. La 
lecture protestante n’en a retenu que son caractère factuel et histori- 
que: à partir de ce jour, Jean accueillit Marie dans sa maison. Elle 
se tait totalement sur la portée symbolique des paroles de Jésus 
à Marie et à Jean. Elle ignore aussi totalement la présence de Marie 
au Cénacle avant la Pentecôte et lors de la Pentecôte. 

Pourquoi tous ces oublis, ces silences, ce parti délibéré dans la 
tradition protestante de lire les textes évangéliques sur Marie de 
façon si étroite et sectaire? L’Encyclique Redemptoris Mater est une 
invitation, à la suite de Lumen gentium, à les aborder d’une manière 
nouvelle. 


IL. - Critiques et divergences fondamentales 


Et pourtant... la lecture que Jean-Paul IT fait de ces textes n’est 
pas exempte de préjugés; elle pose à un protestant toute une série 
d’interrogations critiques sur des points bien précis et fondamentaux. 

En effet, Jean-Paul II lit l’Écriture à partir du dogme, plus exacte- 
ment des dogmes christologiques et mariaux de son Église (Immacu- 
lée Conception, Assomption). Le protestant ne pourra que procéder 
de manière inverse: il se demandera si le dogme est bien conforme 
à l’Écriture. Ce n’est pas le dogme qui doit m’aider à lire l’Écriture, 
mais au contraire l’Écriture qui m'’aidera à lire le dogme et me 
conduire éventuellement à le rejeter ou à l’accepter. 

Une autre question soulevée par la lecture des textes bibliques 
chez Jean-Paul IT, mais aussi d’une manière plus générale dans l’her- 
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méneutique catholique contemporaine, concerne l’emploi de la typo- 
logie. L’Encyclique n’hésite pas à identifier Marie ou Jean avec 
l’Église, Eve ou Adam avec l’humanité pécheresse, Christ ou Marie 
avec l’humanité rachetée. La tradition protestante est beaucoup plus 
réservée et sobre quant à l’utilisation de la typologie. Elle ne l’accepte 
que lorsque les textes bibliques eux-mêmes nous y invitent, la suggè- 
rent explicitement. 

Pour mieux cerner ces divergences fondamentales au plan tant 
de la doctrine que de l’exégèse, je me propose de lire le texte de 
l’'Encyclique en le suivant pas à pas dans ses diverses étapes. Mais 
pour éviter de trop longs développements, je n’analyserai en détail 
que l'introduction. 


A. L’Introduction 


1. Dès l’Annonciation, nous est-il dit, Marie a reçu la plénitude 
de la grâce (cf. 1). Cette affirmation repose sur le texte de Le 1, 
28 que la Bible de Jérusalem, se conformant à l’usage catholique, 
traduit: «Je te salue, comblée de grâce, le Seigneur est avec toi.» 
Mais la version protestante Segond traduit: «Je te salue, toi à qui 
une grâce a été faite, le Seigneur est avec toi», et la TOB: «Sois 
joyeuse, toi qui as la faveur de Dieu. Le Seigneur est avec toi.» 
Les traductions protestantes et la traduction œcuménique optent 
ainsi résolument pour les termes: «graciée», «objet de la faveur 
ou de la grâce de Dieu» et non pour «pleine ou comblée de grâce». 
Linguistiquement parlant, c’est en effet la seule traduction fidèle. 
Parler de Marie pleine de grâce, c’est déjà projeter dans le texte 
un présupposé dogmatique, suggérer l’idée que Marie, dès la visita- 
tion de l’ange, a été remplie de la plénitude de l’Esprit Saint, comme 
Luc le dit d’ailleurs un peu plus loin (v. 41) à propos d’Élizabeth. 
Mais être remplie de l'Esprit, est-ce la même chose que bénéficier 
d’une manière unique, exceptionnelle de la plénitude de grâce, comme 
l'affirme la doctrine catholique? 

Le texte de Jean-Paul II s’avance très loin dans ce sens, puisqu'il 
va jusqu’à suggérer que cette plénitude de la grâce salvifique dont 
aurait bénéficié Marie, elle l’aurait reçue par anticipation, dès l’évé- 
nement de la Conception immaculée (fin du 6 1). Mais l’Immaculée 
Conception est-elle un événement de grâce ou simplement un dogme? 
Et ce dogme ne commande-t-il pas d’emblée une lecture de l’Annon- 
ciation fondamentalement différente de la lecture protestante? 


2. Ce dogme de l’Immaculée Conception permet encore à Jean- 
Paul II d’affirmer dès le 6 2 que la Vierge Marie, avançant dans 
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son pèlerinage de foi, a gardé fidèlement l’union avec son Fils jusqu’à 
la Croix (cf. Lumen gentium, 58). 

En effet, si Marie a été conçue elle-même sans péché et a été 
gardée toute sa vie pure et sainte, on conçoit fort bien qu’elle 
ait conservé toute sa vie une foi indéfectible en son Fils. Mais 
la version matthéenne de Mc 3, 31-35, à savoir Mt 12, 41-50, semble 
plutôt infirmer ce fait. Et c’est ce texte que retient la tradition 
protestante: sa vraie mère, ses vrais frères, ce sont les disciples, 
et non sa famille par la chair et le sang. Il est difficile de voir 
dans la version matthéenne, comme éventuellement dans la version 
marcienne ou lucanienne, une Marie qui demeure spirituellement 
unie à son Fils sans aucune faille ou malentendu. 


3. Le 6 3 déclare encore: «Comme l'étoile du matin précède 
le lever du soleil, Marie dès sa conception immaculée a précédé 
la venue du Sauveur.» Jean-Paul IT veut évoquer ici, je le suppose, 
le mystère de l’Incarnation, annoncé déjà dans la façon dont Marie, 
dès avant même sa naissance, lors de sa conception, a été préparée 
par Dieu à devenir l’habitacle de son Fils. La deuxième personne 
de la Trinité ne pouvait naître autrement que dans une terre imma- 
culée, un sol vierge, entièrement pur. La logique profonde du dogme 
de l’Immaculée Conception de Marie n’échappe à personne. Mais 
quelle est la base scripturaire du dogme? L’Évangile, comme le 
souligne Luther dans son Magnificat, ne nous enseigne-t-il pas plu- 
tôt que Dieu a choisi de naître dans la plus humble, la plus pauvre, 
la plus méprisée de toutes les femmes? 

Et que veut-on dire un peu plus loin, dans ce même paragraphe, 
à propos de Marie «fille de Sion cachée»? Les textes de l’Ancien 
Testament, auxquels l’Encyclique se réfère (So 3, 14; Za 2, 14) 
parlent très simplement de la joie du peuple juif devant la manifes- 
tation tant attendue du salut de Dieu à son égard. Que je sache, 
il est impossible de lire dans ce texte une allusion à une présence 
secrète, cachée, inaperçue de la Mère de Dieu au sein du peuple 
d'Israël. Si Marie peut être dite «fille de Sion», ce n’est nullement 
en fonction de son rôle unique, exceptionnel, dans l’économie du 
salut, mais tout simplement parce qu’elle est issue du peuple d'Israël, 
une juive fidèle, qui attendait, comme tant d’autres filles de Sion, 
la réalisation des promesses messianiques. 

Le 4 surenchérit encore sur les mérites de Marie, qui la prédis- 
poseraient à devenir la Mère de Dieu. Elle est, nous dit-on, cette 
femme extraordinaire qui devint la Mère du Christ. Ne faut-il pas 


LE CHEMINEMENT DE LA FOI DE MARIE ET LE NÔTRE 51 


dire plutôt qu’elle devint cette femme extraordinaire parce qu’elle 
fut choisie par Dieu pour être la mère du Christ? L'Encyclique 
l’affirme bien un peu plus loin: «C’est seulement dans le mystère 
du Christ que s’éclaire pleinement son mystère», et au $ 9: «Marie 
est pleine de grâce parce que l’Incarnation du Fils se réalise et 
s’accomplit précisément en cela.» 


4. Le $ 4 mentionne ensuite très explicitement le dogme de 
Marie Mère de Dieu. Ce dogme s'applique d’abord au mystère de 
Christ avant de s’appliquer à Marie, nous rappelle avec beaucoup 
de justesse Jean-Paul IL. Et je n’ai aucun scrupule, à la suite de 
Luther, de nommer Marie Mère de Dieu. 

Mais je me pose ici une question fondamentale, qui me paraît 
située au cœur même du débat qui nous occupe. Lorsque nous 
nous référons les uns et les autres au dogme d’Éphèse, sommes-nous 
vraiment fidèles à l’intention de ce dogme, qui annonce déjà celui 
de Chalcédoine, à savoir le mystère indicible de l’union du divin 
et de l’humain dans la personne de Jésus-Christ ? 

Calvin, dans ses Commentaires sur l'Harmonie évangélique, déclare 
sans ambages à propos de Le 1, 35, «et pourtant cela aussi qui 
naistra de toy (sera) sainct, s’appelera le Fils de Dieu»: «Au reste, 
ce lieu-ci non seulement nous monstre l’unité de personne en Jésus- 
Christ, mais aussi nous enseigne que Jésus-Christ, entant qu’il a 
vestu notre nature humaine, est Fils de Dieu». Pour Calvin, à l’évi- 
dence, Marie n’est pas simplement la mère humaine de Jésus homme, 
mais encore, de façon infiniment mystérieuse, la mère humaine 
de Jésus Fils de Dieu, parole faite chair. 

La plupart des protestants aujourd’hui n’osent se montrer aussi 
affirmatifs que Calvin. Ils se contentent en général de voir en Marie 
la mère humaine de Jésus homme. Ils interprètent Le 1, 35 comme 
naguère les nestoriens: Marie n’a rien engendré d’autre que la nature 
humaine de Jésus. Elle n’est donc pas Mère de Dieu, mais seule- 
ment de Jésus. 


Mais l’Encyclique, en privilégiant dès le $ 4 l’expression «mater- 
nité divine de Marie», ne tend-elle pas à tomber dans l’excès inverse 
et à interpréter le dogme d’Éphèse en un sens monophysite? Du 
texte de Jean-Paul IL, je retire l'impression que Marie est d’abord 
la Mère divine de Jésus Dieu, bien que — le texte le précise — 
elle soit la Mère du Verbe incarné ou du Verbe qui assume vérita- 
blement la nature humaine sans l’abolir. Mais — notons-le — 
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l’'emphase va toujours dans le sens de la divinité de Jésus vers son 
humanité; pour nous, protestants, l’emphase ira toujours de l’huma- 
nité de Jésus vers le mystère de sa divinité. 

Le dogme de l’Immaculée Conception me semble aller de soi 
dans la conception catholique ou même orthodoxe. Si Marie ne 
met pas seulement au monde le Fils de Dieu dans son indissociable 
divino-humanité (et cela me paraît conforme au témoignage scriptu- 
raire), mais Dieu lui-même en personne, alors ce Dieu ne peut 
naître évidemment que dans un espace physique et spirituel absolu- 
ment pur, virginal. 

Je ne prétends nullement que Calvin ou la Réforme soient parve- 
nus à mieux rendre compte du mystère de l’Incarnation de Jésus- 
Christ et de la maternité de Marie que la dogmatique catholique. 
Je voudrais plutôt attirer l'attention sur le fait que nos formulations 
doctrinales, d’un côté comme de l’autre, ne sont pas pleinement 
satisfaisantes et que, si nous étions capables de le reconnaître plus 
franchement, notre dialogue à propos de Marie commencerait sans 
doute à se montrer fructueux et plein de promesses pour une approche 
plus affinée et plus profonde encore du mystère christologique et 
du mystère de Marie. 


5. Le $ 5 évoque le double lien de Marie avec le Christ d’une 
part, avec l’Église d’autre part. Le lien de Marie avec l’Église conduit 
Jean-Paul II à développer très amplement dans sa 3° partie le thème 
de la médiation maternelle de l’Église; nous aurons à y revenir. 
En ce $ 5, je note les deux attributs communs assignés à Marie 
et à l’Église: elle sont toutes deux mère et vierge. Pour nous, pro- 
testants, il nous paraît impossible qu’on puisse appeler l’Église mère 
au même sens que Marie. Marie donne Jésus-Christ au monde; 
l’Église se borne à proclamer la Parole de Dieu et engendrer des 
fils adoptifs de Dieu. Sans doute, par son témoignage et sa vie 
de foi, elle atteste au monde le Christ toujours présent et agissant 
comme le Crucifié-Ressuscité. Mais c’est le Saint-Esprit, non l’Église, 
qui continue à actualiser cette présence de Jésus-Christ dans le monde. 


Et pour nous, l’Église n'est pas vierge au sens où elle serait déjà 
pure, sainte, immaculée. L'Eglise n’est tout cela qu’en espérance, 
en tant que déjà graciée et justifiée. Mais cette Justification et sancti- 
fication de l’Église attendent encore leur accomplissement. La sain- 
teté n’est pas pour nous un état ou un statut. Elle est de l’ordre 
de la promesse. La sainteté de Jésus-Christ est unique, exception- 
nelle. Lui seul, parce que Fils de Dieu, a pu être le Juste et le 
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Saint, totalement sans péché. Ni Marie, ni l’Église ne le sont de 
la même manière. Ni l’Écriture, ni notre expérience humaine ne 
nous le disent. 

Nous voici à nouveau situés au cœur du débat mariologique. 
Nous n'acceptons pas plus le dogme de l’Immaculée Conception 
que celui de la sainteté actuelle de l’Église. Pour nous la sainteté 
de Marie, de tous les saints, de l'Église comme corps du Christ, 
est une réalité eschatologique, c’est-à-dire une réalité en train d’adve- 
nir, mais non encore accomplie. 


6. Le $ 6 souligne le thème de l'itinéraire et du pèlerinage 
de la foi. Nous avons dit à quel point nous étions en accord avec 
ce thème si fondamentalement biblique, en harmonie aussi avec 
l'expérience concrète, réelle de la foi. Mais s’agit-il seulement d’une 
«histoire intérieure» ou d’une «histoire des âmes», comme le sug- 
gère ce paragraphe? Et puis revient à nouveau cette vérité non 
biblique et non existentielle que nous dénoncions au paragraphe 
précédent: l'affirmation de l’accomplissement eschatologique de 
l’Église, le fait qu’elle ait comme Marie déjà atteint la perfection. 


Comme on pouvait s’y attendre, c’est là que Jean-Paul IT fait 
allusion au dogme de l’Assomption. Marie à déjà franchi les cieux, 
glorifiée au côté de son Fils. Elle n’est plus seulement, nous dit-on, 
Étoile du Matin, mais Étoile de la Mer. Elle qui siège désormais 
dans la lumière divine éclaire la nuit profonde, les plus épaisses 
ténèbres du monde (avec ici une référence à saint Bernard). 

Personnellement ce dogme de l’Assomption ne me dérange pas. 
Il existe bien un cantique méthodiste à la louange de tous les saints 
glorifiés. Pourquoi ne pas y inclure Marie? Mais l'Église terrestre, 
appelée à voyager encore sur la terre, n’est pas encore l’Église glori- 
fiée. Et son histoire est bien autre chose qu’une histoire intérieure, 
une histoire des âmes. Elle est encore, comme Jean-Paul II le rap- 
pelle plus loin au $ 37, une Église des pauvres, qui marche elle- 
même dans la pauvreté. 


Ce qui me paraît en fin de compte manquer le plus dans cette 
Introduction, c’est précisément ce thème si profondément évangéli- 
que de Marie, l’humble servante du Seigneur, graciée non en vertu 
d’un destin exceptionnel, mais dans et à cause de sa pauvreté. «Mon 
Âme exalte le Seigneur et mon esprit se réjouit en Dieu mon Sau- 
veur, parce qu’il a jeté les yeux sur la bassesse de sa servante» 
(Lc 1, 46-46). Ce thème n’est certes pas absent de Redemptoris Mater 
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(cf. $$ 8 et 37); mais on ne peut pas dire qu’il structure en profon- 

# . . © /1\ 
deur cette Encyclique, comme il structure le Magnificat si célèbre 
de Martin Luther. 


B. Première partie: Marie dans le mystère du Christ 


La première partie commence précisément par magnifier Marie 
à cause de ses richesses: elle a reçu la plénitude de la grâce ( 7-11); 
dès l’Annonciation, sa foi et son obéissance sont totales (( 12-13); 
la réponse de sa foi comporte une coopération parfaite avec la grâce 
prévenante et secourable de Dieu; son fiat a rendu possible l’Incar- 
nation. Mais il est vrai aussi, affirme le texte, que tout cela n’a 
pu se faire que parce que Marie 4 cru à ce qui lui était annoncé, 
et si elle peut être dite bienheureuse, bénie entre toutes les femmes 
(Le 1, 42 et 45), c’est à cause de sa foi. 

Luther et Calvin se contentent ici d’affirmer: «C’est seulement 
à cause du regard que Dieu à jeté sur elle qu’on la dira bienheu- 
reuse», non à cause de quelque vertu, fût-ce l’humilité ou la foi. 
Mais il ne me déplaît pas quant à moi que la foi de Marie soit 
comparée à celle d'Abraham, car dans les deux cas, nous sommes 
placés en face du mystère de l’élection divine. Par contre, je suis 
gêné lorsque l’Encyclique en vient à élever la foi de Marie à un 
statut quasi ontologique et métaphysique. Le $ 18 affirme: «Par 
une telle foi, Marie est unie parfaitement au Christ dans son dépouil- 
lement.» Que savons-nous en fait des douloureuses années vécues 
par Marie de la naissance de son fils à sa mort sur la croix? N’aurait- 
elle connu ni angoisse, ni doute, ni découragement, ni déchirement ? 
A-t-elle vraiment toujours su marcher à la suite de Jésus? Les évan- 
giles, on le sait, sont silencieux à cet égard, évitant tout panégyrique 
inutile. 

Le 20, qui porte sur l'enfance de Jésus, est plus conforme à 
cette sobriété des textes évangéliques. J'aime aussi sa manière de 
décrire le chemin de croissance de Marie dans son rôle de Mère, 
qui se clarifie à mesure que la mission de son Fils se découvre 
progressivement à ses yeux comme aux disciples. 


Le rôle de Marie à Cana est présenté de même comme une étape 
dans le cheminement de Marie et dans la découverte progressive 
qu’elle fait de sa maternité, de la place qu’elle est appelée à occuper 
auprès de son fils. Je m’interroge cependant sur un point: peut-on 
dire qu’à Cana Marie «intercède» pour les hommes en exprimant 
auprès de Jésus leurs besoins et leurs nécessités (cf. 6 21)? qu’elle 
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agit ici «en médiatrice, non pas de l'extérieur, mais à sa place de 
mère»? Ne projette-t-on pas ici dans le texte des développements 
ultérieurs de la piété mariale? Pourtant j’apprécie en même temps 
que Marie ne soit pas confinée ici, comme dans l’exégèse protes- 
tante, dans un rôle purement négatif, celui d’une incompréhension 
totale de la situation. 


Au sujet des noces de Cana, je me pose une autre question: 
que veut dire Jean-Paul II à propos de la médiation maternelle 
de Marie? Ce point sera repris dans la 3° partie, mais déjà au 
$ 22 Jean-Paul IT assure que «cette médiation de Marie dans l’ordre 
de la grâce découle de sa maternité divine elle-même». Je ne suis 
pas sûr de bien comprendre toutes ces considérations de théologie 
spéculative et me demande si elles nous aident vraiment à mieux 
pénétrer l’Évangile. D’autant que le À 23 parle ensuite d’une nou- 
velle maternité de Marie, qui est révélée au pied de la croix au 
moment où Jésus remet sa Mère à Jean, le disciple bien-aimé. L’évan- 
gile de Jean invite en effet à établir un lien entre l’épisode de Marie 
à Cana et celui de Marie au pied de la Croix. Dans les deux cas, 
elle est appelée par Jésus «femme» et non «mère», trait linguistique 
fort étonnant, car un fils n’a pas l’habitude de nommer sa mère 
«femme». 


Pour moi, Marie est ici dénommée «femme» comme Adam au 
début de la Genèse signifie «homme»; l’évangile johannique la montre 
associée à la nouvelle humanité représentée par Jésus lui-même: 
Ecce homo. Comme tant de poëtes chrétiens l’ont chantée, elle est 
la Nouvelle Eve, la Femme de l’économie nouvelle de la grâce. 

Mais Jean représente-t-il pour autant l’Église, et l’Église ne serait- 
elle pas autre chose que le prolongement de la maternité divine 
de Marie (cf. $ 24)? Ne faut-il pas plutôt regarder à la fois Marie 
et Jean comme la figure de l’Église en formation, où la famille 
de Jésus, étroitement associée aux disciples, devient, parce qu’unie 
à Jésus dans la communion de l’Esprit, l'expression de l'humanité 
nouvelle et du nouveau Peuple de Dieu? 


Je crois percevoir dans le texte de l’Encyclique une tentative pour 
isoler en quelque sorte Marie de l’Église et faire d’elle comme la 
matrice de l’Église chrétienne, de même qu’elle a été constituée 
matrice du Verbe incarné. La spéculation onto-théologique prend 
ici le pas sur une réflexion théologique ancrée dans le concret du 
texte biblique et de l’existence quotidienne. Je n’entends pas enlever 
à Marie et à Jean le statut symbolique et figuratif que leur confère 
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incontestablement l’évangile johannique; l’exégèse protestante se le 
permet trop souvent pour tomber dans la banalité: Jésus se serait 
contenté de confier sa mère à son disciple préféré qui, dès ce jour, 
l’accueillit dans sa maison. Mais je pose la question: peut-on simple- 
ment réduire le titre donné ici à Marie, «femme», à une fonction 
purement maternelle? Car c’est, hélas!, ainsi que se clôt cette pre- 
mière partie: au pied de la Croix, Merie «continue à être une pré- 
sence maternelle». Ne faut-il pas dire ici, comme Jean-Paul Il au 
$ 46, que Marie est aussi celle qui projette une lumière sur la femme 
en tant que telle, celle qui indique à toute femme en quoi consiste 
sa fécondité, sa véritable promotion? 

Poussons la réflexion plus loin encore. Marie comme femme est 
associée aussi à Eve, qui signifie wie. Unie à son Fils, du flanc 
duquel jaillissent l’eau et le sang, symboles de l'Esprit et d’une 
vie nouvelle, Marie devient porteuse elle-même et symbole de cette 
vie nouvelle de la Résurrection. Mais en aucun cas elle n’en est 
la fontaine ou la source. Simplement, comme tous les autres disci- 
ples, elle est ce canal, cet instrument par lequel la vie de l'Esprit, 
du Christ crucifié et ressuscité, va pouvoir passer. Comme l'Église, 
comme chacun de ses saints, Marie est signe, instrument, témoin 
de la grâce divine, mais non la grâce elle-même. Je rejoins ici ce 
que l’Encyclique affirme plus loin ($ 37) à propos de Marie, la 
vraie mère des vivants, et de Dieu comme la source de tout don. 
J'aime aussi beaucoup que Jean-Paul II à la fin de ce paragraphe 
désigne Marie au côté de son Fils comme «l'icône la plus parfaite 
de la liberté et de la libération» par l’élan de sa foi et sa totale 
dépendance de Dieu. En ce sens elle est bien le modèle vers lequel 
l’Église est appelée à diriger son regard. Mais ici encore, Jean-Paul 
IT nous exhorte à la regarder toujours comme Mère et non simple- 
ment comme Femme. 


C. Deuxième partie: La Mère de Dieu au centre de l’Église en marche 


Cette partie, la plus œcuménique du document pontifical, ne pose 
pas de vrais problèmes à la foi protestante. 

La mission de Marie après la Pentecôte, nous dit-on, ne se con- 
fond pas avec celle des Apôtres. Marie a cru la première à la Parole 
de Dieu et sa foi, née au moment de l’Annonciation, reçoit sa 
confirmation, comme celle des disciples, à la Résurrection et au 
Cénacle. Mais Marie n’a jamais reçu comme les apôtres la mission 
d'annoncer l'Évangile ; jusqu” aux extrémités du monde et de faire 
des disciples. Son rôle après la résurrection paraît d’ordre moins 
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actif, contemplatif surtout (cf. Le 2, 19.51; 1, 48-59). Elle nous 
apparaît, comme l’Église, assidue dans la prière, celle qui repasse 
toutes choses dans son cœur, soutien pour les fidèles. Mais sa foi 
est aussi celle d’un peuple en marche, qui ne cesse de chercher 
et de retrouver à travers les âges la présence rayonnante de Marie 
dans des lieux vénérés de pèlerinage, véritable géographie de la foi 
et de la piété mariale (6 28). 

Jean-Paul II interpelle ici les Églises sœurs qui portent toutes dans 
leur marche le souci de l’unité: «Pourquoi, alors, ne pas la considé- 
rer tous ensemble comme notre Mère commune, qui prie pour 
l'unité de la famille de Dieu et qui nous ‘précède’ tous à la tête 
du long cortège des témoins de la foi?» (fin du 6 30). Et pourquoi 
toutes les Eglises ne s’associeraient-elles pas pour chanter les louan- 
ges de Dieu exprimées par Marie dans le Magmificat avec leurs «deux 
poumons», oriental et occidental ( 34)? 

À ces deux questions, nous ne pouvons que répondre Owi. Encore 
faudrait-il pour cela que les protestants puissent croire que les saints 
ayant quitté ce monde ne sont pas endormis du sommeil profond 
des justes, comme le professait Calvin en s’appuyant sur 1 Th 4, 
13-18, mais qu'ils glorifient effectivement Dieu, veillent et prient 
sans cesse dans le Christ dans l’attente des derniers jours, comme 
le suggère Ap 4, 1-8 et 7, 13-15. 


D. Troisième partie: la Médiation maternelle 


Cette troisième partie reprend plus en détail la question très fon- 
damentale déjà évoquée dans l’Introduction et la première partie, 
à savoir celle de la médiation maternelle de Marie. 

De façon très claire et décisive, Jean-Paul IT affirme à la suite 
de Lumen gentium: c’est une médiation dans le Christ; elle découle 
de la surabondance des mérites du Christ ($ 38). Mais, de façon 
non moins claire et décisive, il précise encore: la médiation de 
Marie est étroitement liée à sa maternité. C’est comme Mère du 
Christ, en comprenant et en vivant sa maternité comme don total 
dé soi, de sa personne, au service de Dieu, qu’elle exerce cette 
médiation. C’est à travers son pèlerinage de foi, son obéissance 
totale au don de Dieu, à la vocation reçue de lui, qu’elle réalise 
en même temps sa coopération maternelle à la mission du Sauveur 
($ 39). Jean-Paul II souligne encore: c’est en cheminant avec son 
Fils que là maternité de Marie subit une transformation singulière. 

Si Marie peut donc être dite médiatrice de salut, ce n’est pas 
en vertu de son essence ou qualité ontologique particulière, mais 
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en vertu d’un acte renouvelé d’obéissance et d’une charité ardente, 
celle que la Vierge reçoit directement de son intimité avec son 
Fils. La médiation de Marie est entièrement subordonnée à celle 
du Fils. 


Malheureusement, Jean-Paul II ne se contente pas de fonder la 
médiation spéciale et exceptionnelle de Marie uniquement sur l’obéis- 
sance de sa foi. Plus exactement, il donne à celle-ci un contenu 
et une portée inacceptables pour une compréhension protestante. 
L’obéissance de la foi de Marie est reliée à la plénitude de grâce 
que Marie reçoit au moment de l’Annonciation, lorsqu'elle se trouve 
visitée par l’Ange, revêtue de la puissance de l'Esprit, qui la rend 
féconde du Verbe incarné. Jean-Paul II cependant ne se contente 
pas de dire que l'élection de Marie est fondée sur la seule grâce 
divine et l’événement de l’incarnation, de l’union hypostatique des 
deux natures dans la personne du Verbe. Dans ce même paragraphe 
il insiste non moins sur les vertus propres à Marie: le consentement 
qu’elle donne à sa maternité divine, sa donation totale à Dieu dans 
sa virginité, son attitude nuptiale de servante du Seigneur, son ouver- 
ture intégrale à la personne du Christ, à toute son œuvre et à 
toute sa mission, sa prédisposition et son long chemin de collabora- 
tion à l’œuvre de son Fils, sa disponibilité intérieure, comme si 
Marie en vertu de cette cascade de qualités morales et spirituelles 
avait mérité la faveur divine. Pour les Églises issues de la Réforme, 
il ne saurait être question de fonder ainsi la médiation et la coopéra- 
tion de Marie à l’économie divine du salut sur un mérite quelcon- 
que, fût-ce l’obéissance exceptionnelle de sa foi ou son union indé- 
fectible au Christ. Marie reste pour nous, bien qu’objet d’une faveur 
inouïe de Dieu — et en ce sens «pleine de grâce» —, de condition 
humaine, totalement humaine, comme nous l’avons déjà souligné 
à propos de la sainteté de l'Église ou de la sainteté de n’importe 
quel saint dans l’Église. 


La position protestante découle ici directement de son principe 
herméneutique fondamental: la justification par la foi de l’homme 
impie. Pour la Réforme, comme pour saint Paul, l’obéissance est 
une dimension essentielle de la foi. Mais cette obéissance de la foi 
ne saurait fonder aucun mérite ou privilège quelconque, à plus forte 
raison un privilège aussi exceptionnel que celui de médiatrice ou 
coopératrice du salut. Si on lui attribue ces titres, ce ne peut être 
pour nous en raison de l’obéissance de la foi, de sa réponse si 
confiante en la parole de Dieu, mais seulement en vertu de l'élection 
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divine totalement gratuite et de l'habitation en elle du Verbe incarné 
et de PEsprit Saint. S'il y a sujet de se glorifier, dit saint Paul 
dans toutes ses épitres, ce ne peut être de notre propre gloire, 
mais de la gloire seule de Dieu (cf. 1 Co 1, 30; 2 Co 10, 17; 
Ga 6, 14-16; Ph 3, 3; Rm 5, 3; etc.). Il est légitime de mentionner 
le thème de l’obéissance de la foi en se référant à Rm 16, 26, 
mais à condition de ne pas oublier que cette parole finale de l’épître 
ne constitue que l’écho de la parole initiale de Rm 1, 5: «Par 
lui (Jésus-Christ) nous avons reçu la grâce d’être apôtre pour con- 
duire à l’obéissance de la foi, à la gloire de son nom, tous les 
peuples païens.» 


Le 40 pose de nouvelles questions aux protestants lorsqu'il affirme: 
«En intercédant pour tous ses fils, la Mère coopère à l’action salvifi- 
que de son Fils rédempteur du monde.» Doctrine fort belle et 
touchante, mais Écriture est tout aussi muette au sujet de cette 
intercession perpétuelle de Marie que, de manière plus générale, 
à propos de l’intercession des saints. Peut-on vraiment songer à 
fonder cette intercession perpétuelle de Marie sur une simple parole 
prononcée aux noces de Cana: «Ils n’ont plus de vin» (/n 2, 3)? 
Et peut-on, à plus forte raison, utiliser ce texte pour justifier les 
titres honorifiques que la tradition catholique n’a cessé de lui décer- 
ner: Avocate, Auxiliatrice, Secourable et Médiatrice? 


En fait, toute la fin de cette 3° Partie de l’Encyclique se contente 
de rappeler la foi catholique traditionnelle concernant la médiation 
maternelle de Marie, laquelle fonde à son tour toute la piété catholi- 
que envers elle et la vénération qui lui est due. 


Le $ 41 rappelle ainsi que Marie à été préservée de toute atteinte 
de la faute originelle, élevée corps et âme à la gloire du ciel et 
exaltée en conséquence comme Reine de l’Univers. C’est cette élé- 
vation de Marie à la gloire toute semblable et comparable à celle 
de son Fils qui fonde légitimement la dévotion particulière que 
les catholiques lui adressent ($ 42). 

Les paragraphes suivants (43 et 44) exhortent l’Église à devenir 
semblable à Marie, à chercher en elle non seulement un exemple 
et une inspiration, mais encore sa «coopération». «La maternité 
de l'Église se réalise non seulement selon le modèle et la figure 
de la Mère de Dieu, mais aussi avec sa ‘coopération”» (( 44). Marie 
en ce sens déjà coopérait sur terre à la naissance et à l’éducation 
des fils et des filles de l’Église, comme Mère de ce Fils «dont Dieu 
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a fait le premier-né parmi beaucoup de frères». Aujourd’hui encore, 
Marie conduit les fidèles au Christ et à l’Eucharistie. Et comme 
Jean a accueilli chez lui Marie, le chrétien se livre filialement à 
Marie et la reçoit dans tout l’espace de sa vie intérieure (Ç 45). 

Il n’est plus tant question ici de cheminement de foi que d’identi- 
fication et d’appropriation. La piété protestante est fort étrangère 
À toutes ces considérations finales de l’Encyclique. Le protestant 
ne peut que prendre conscience dans ces dernières pages à quel 
point son regard sur Marie est différent du regard de son frère 
catholique ou orthodoxe. Marie est sans doute notre Mère com- 
mune à tous et à toutes, mais nous ne la voyons pas encore avec 
les mêmes yeux. Ceci m’amène à formuler des propositions nou- 
velles pour la recherche de l’unité chrétienne. 


III. - Comment, à partir de divergences apparemment 
insurmontables, marcher dans l’unité de la foi? 


Il apparaît, je crois, de plus en plus clairement que, malgré un 
indéniable ressourcement dans l’Écriture Sainte, l’Église catholique 
n’est pas encore prête à changer la substance de sa foi ou à aban- 
donner une partie de sa tradition doctrinale. 

Nous l’avons vu à propos de Marie: les dogmes continuent à 
guider l’Église catholique dans sa lecture de l’Écriture et cette prati- 

ue en soi fort respectable ne la sépare pas fondamentalement des 
Églises orthodoxes. Si la communion catholique romaine venait à 
se séparer de sa propre tradition dogmatique, il serait à craindre 
que les liens profonds qui l’unissent aux Églises d'Orient ne s’en 
trouvent profondément affectés. C’est un péril auquel le Magistère 
romain ne peut guère envisager de s’exposer. 

Mais il nous apparaît aussi de plus en plus clairement que cher- 
cher à réaliser une unité de foi dogmatique entre Rome, Canter- 
bury, Wittenberg, Genève, Moscou et Constantinople, c’est vouloir 
résoudre le problème de la quadrature du cercle. Dès lors ne faut-il 
pas chercher à déplacer notre approche œcuménique? 


Plutôt que de tenter, comme le suggéraient naguère le mouve- 
ment de Foi et Constitution et le groupe des Dombes, de réaliser 
l’unité des Eglises en œuvrant dans le sens d’un consensus sur les 
articles fondamentaux de la foi, ne serait-il pas plus réaliste, mais 
aussi plus conforme à l’ampleur des divergences fondamentales qui 
subsistent entre nous quant à l'interprétation dogmatique, d’essayer 


LE CHEMINEMENT DE LA FOI DE MARIE ET LE NÔTRE 61 


une autre voie, non pas celle rivale du christianisme pratique ou 
social, mais celle d’une recherche de la communion de foi dans 
et à travers nos divergences? 

J'ai dit tout le fossé qui sépare encore une lecture protestante 
du mystère de Marie de la lecture catholique du même mystère. 
Est-ce que ces divergences, si fondamentales à certains égards, nous 
empêchent réellement de regarder Marie comme notre Mère com- 
mune à tous, comme figure, exemple, modèle de l’obéissance de 
la foi? Notre respect commun devant les textes de l’Écriture qui 
nous parlent de Marie, du cheminement de sa foi ne suffisent-ils 
pas à fonder entre nous une véritable koinônia dans l'Esprit Saint 
et dans la proclamation du Mystère du Verbe incarné et rédemp- 
teur? L'accord réalisé en 431 au Concile œcuménique d’Éphèse sur 
la formule «Marie, Mère de Dieu», même s’il donne lieu à des 
interprétations dogmatiques divergentes à orientation nestorienne 
ou monophysite, ne constitue-tl pas déjà comme tel un lieu suffi- 
sant de convergence? 

C’est sans doute à chaque Église, à chaque communauté chré- 
tienne qu’il appartient de répondre à ces questions. Mais une chose 
est sûre: l’œcuménisme fondé sur un modèle unitaire, d’accords 
théologiques sans faille, s’est révélé impraticable et illusoire. 

Nous devons apprendre à pratiquer dans l’obéissance à la Parole 
et à l'Esprit un nouveau type d’œcuménisme. L’appel à l’unité que 
les Églises ont entendu dès le début de ce siècle de la part de 
leur unique Maître Jésus-Christ retentit aujourd’hui dans nos cœurs 
de manière non moins puissante, fondamentale. Mais nous ne devons 
pas craindre d’y répondre et de nous engager en pratiquant des 
voies nouvelles. 

Aujourd’hui, le vin paraît manquer pour célébrer dignement et 
joyeusement les noces de Cana. Croyons-nous, à l'exemple de Marie, 
que le Seigneur peut encore changer l’eau contenue dans nos jarres 
en un vin nouveau meilleur que l’ancien? 


B-1301 Bierges- Wavre Jean-Paul GABUS 
Venelle des Marronniers, 9 Faculté universitaire de 
Théologie Protestante de Bruxelles 


Sommaire. — Après avoir relevé les aspects positifs de l’Encyclique 
Redemptoris Mater, cette lecture protestante souligne les divergences fonda- 
mentales qui subsistent en mariologie entre protestants et catholiques et 
invite ceux-ci à pratiquer un œcuménisme nouveau. 
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L’individualisme moderne 


UN PROBLÈME THÉOLOGICO-POLITIQUE 


L'individualisme apparaît aujourd’hui comme un trait détermi- 
nant de nos sociétés démocratiques, alors que s’y sont largement 
développées les possibilités de consommation et de communication. 
Si certains portent véhémentement condamnation de cet état, si 
d’autres plus sûrement en réduisent l’étendue, il en est pour y dis- 
tinguer le fait majeur des sociétés de l’Europe occidentale. Et le 
chrétien serait invité à en reconnaître la signification, voire la valeur, 
avant de faire entendre une autre voix dans les débats en cours. 

Mais l’individualisme ne s’applique pas seulement à un état encore 
récent de la société, celui dont les idéologies semblent s’être amol- 
lies. On en désigne parfois les commencements dès le christianisme, 
qu’une sociologie voudrait définir comme «l'émancipation de l’indi- 
vidu par une transcendance personnelle, et l’union d’individus-hors- 
du-monde en une communauté qui marche sur la terre mais a son 
cœur dans le ciel»!. À élargir ainsi l'affaire en cause, jusqu’à en 
exposer une généalogie bimillénaire, il n’est plus question que d’une 
valeur suprême livrée à une réalisation alternative, puisque l’indi- 
vidu et le tout s’en disputent seuls l'appropriation. 

Convient-il alors de limiter la genèse de l’individualisme contem- 
porain à ce qui fut parfois désigné comme la structure dominante 
en même temps que la conscience sociale du monde bourgeois du 
siècle précédent? Il suffirait alors de reprendre la définition donnée 
par E. Mounier à la sortie de la Deuxième Guerre mondiale: «un 
système de mœurs, de sentiments, d’idées et d’institutions qui orga- 
nise l'individu sur ces attitudes d’isolement et de défense»?2. Il s’agis- 
sait là, assurément, d’une détermination toute négative, dont la mar- 
que demeurait l’anti-collectivisme. Or, pour comprendre la figure 
présente de l’individualisme, ne faut-il pas remonter en deçà, au 
moment où une même affirmation de l’individu soutenait des idéo- 
logies politiques aussi opposées que l’absolutisme et le libéralisme ? 


1. L. DUMONT, Essais sur l’individualisme. Une perspective anthropologique 
sur l'idéologie moderne, Paris, Le Seuil, 1983, p. 42. 

2. E. MOUNIER, Le personnalisme, dans Oeuvres, t. III, 1944-1950, Paris, Le 
Seuil, 1962, p. 452. 
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Si quelques anciennes séparations s’effacent aujourd’hui en un nou- 
veau sens commun, celui-ci ne renvoie-t-il pas vers un autre indivi- 
dualisme, moderne celui-là, duquel n’émergeaient pas encore les con- 
flits idéologiques du libéralisme et du socialisme? Nous y 
reconnaîtrons non pas un âge d’or de l’individualisme, mais le creu- 
set d’une mise en valeur de l'individu: «cet être qui, parce qu’il 
est homme, est naturellement titulaire de ‘droits’ dont on peut 
dresser la liste, droits qui lui sont attachés indépendamment de 
sa fonction ou de sa place dans la société, et qui le font légal 
de tout autre homme». 


Si l’on peut qualifier de moderne le présent en tant qu’il se diffé- 
rencie du passé, l’usage qui sera fait de cet adjectif préserve un 
sens plus étroit. J’entends bien désigner une époque délimitée de 
l’histoire occidentale, dont le foyer philosophique s’annonce au XVII 
siècle en ce qu’il est convenu de nommer l’avènement de la subjecti- 
vité. Sans avoir à trop charger une vue générale de l’histoire de 
la philosophie, qui resterait injustifiée, il n’est pas trop imprudent 
de reconnaître en la subjectivité l’horizon moderne du pensable, 
quand l’Ego se confond avec le swbjectum, le Moi prend la place 
du sujet, s’assurant désormais de lui-même en assurant ses objets, 
ou mieux se déterminant lui-même en déterminant son monde. Mais 
l'intérêt ne nous conduit pas ici vers les textes fondateurs d’une 
nouvelle épistémologie ou d’une nouvelle éthique. Car la philoso- 
phie du droit et de l’État fut ce moment propre de la pensée où 
se sont dessinés les traits de l’individu, là où se recherchaient la 
légitimation d’un droit et l'établissement d’un pouvoir. 

Il serait contradictoire que l'introduction du propos arrête la défi- 
nition de l'individu. Ce dernier ne se peut connaître autrement 
que repris dans l’individualisme. La définition apportée plus haut 
était donc empruntée par anticipation. Il reste qu’en parlant d’indi- 
vidu, plutôt que de sujet ou de personne, nous nous donnons une 
orientation qui demande explication. À défaut de lui consentir un 
contenu, on ne peut éviter d'accorder une certaine forme à lindi- 
vidu. Or ce terme parmi d’autres de l’identité humaine me semble 
se répartir entre deux catégories de significations: ou bien la simple 
condition d’une existence qui sera bientôt qualifiée de subjective 
ou de personnelle; ou bien une figure effective de l'existence, 


3. P. MANENT, Histoire intellectuelle du libéralisme. Dix leçons, Paris, Calmann- 
Lévy, 1987, p. 9-10. 
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celle qui s’accorde à délimiter quelque individualisme. Dans le pre- 
mier cas, on distinguera un sens négatif et un sens positif, selon 
que l’unité individuelle se signifie par exclusion ou par inclusion, 
par mode d’extériorité ou d’intériorité. L’individu se confond d’abord 
avec le représentant indivisible d’une espèce. Il constitue une unité 
irréductible qui, s'agissant de l’homme, se prête à supporter toute 
identification personnelle aussi bien que sociale. Mais l’individualité 
représente aussi bien une immanence de l’homme à lui-même, une 
première appropriation de soi, que l’on retrouvera par exemple 
dans le sentiment de soi précédant la conscience de soi. Pour le 
second cas, l’individu s'affirme toujours comme une forme de vie, 
une entité singulière, à distance de ce qui n’est pas lui. Il y aurait 
motif à y rapporter l'opposition d’une existence individuelle à une 
existence générique, comme elle se découvre à travers quelques phi- 
losophies du XIX® siècle, et non des moindres: l’homme en sa 
solitude devant Dieu, avec l’«lndividu» de Kierkegaard, l’homme 
en sa propriété de l’univers, avec l’«Unique» de Stirner, enfin, le 
plus célèbre de tous, l’homme en son indéfinie différence, avec le 
«Surhomme» de Nietzsche. 


L'intérêt des derniers auteurs ne saurait être négligé pour com- 
prendre l’individualisme contemporain. Ce sont pour nous de grands 
veilleurs qui, étranges dans leur temps, autorisent encore un regard 
critique sur la généalogie de la modernité. Il reste que leurs œuvres, 
plus tardives et plus isolées, ne s’inscrivent pas dans le mouvement 
intellectuel où l’on se plaît parfois à discerner une avancée de la 
société moderne. L’individualisme moderne s’annonce au contraire 
RB où l'individu s’est identifié à l’homme de l’état de nature, qui 
se pose à l’origine de la société et au fondement de l'État par 
la médiation d’une convention ou d’un pacte. Nous aurons donc 
à connaître un peu largement de ce milieu où, durant deux siècles, 
se sont rencontrés juristes du droit naturel et philosophes du con- 
trat social. Auparavant, nous examinerons toutefois comment la 
question actuelle de l’individualisme appelle une évaluation de la 
modernité: soit à partir d’une situation tenue pour être post-moderne, 
soit en vue d’un retour exigé vers la philosophie ancienne. Pour 
finir, 1l faudra bien prendre acte de ce que la modernité ne s’est 
pas achevée avec la Révolution française. Un second destin de l’indi- 
vidu s’est sans doute ouvert lorsque son rapport à la société et 
à l’État s’est regagné dans la sphère universelle de l’histoire. 
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La montée en puissance d’un mode individuel d’exister a conduit 
plusieurs auteurs à établir récemment une équivalence entre l’esprit 
moderne et une forme d’individualisme. Nous suivrons deux d’entre 
eux, dans la mesure où leurs jugements s’énoncent aux extrémités 
historiquement repérables de l’individualisme moderne. Dans L'ère 
du vide, G. Lipovetsky décrit les derniers contours de ce phéno- 
mène social, sa figure post-moderne, en laquelle s’inverserait un 
sens précédemment confirmé‘. Et dans La formation de la pensée 
juridique moderne, M. Villey recommande le retour aux Anciens 
contre l’investissement du droit par l'individu, depuis déjà le XIV: 
siècle et jusqu’à ce jour?. Si les jugements diffèrent selon que leurs 
vœux les transportent au-delà ou en deçà, suivant aussi que le pro- 
pos se veut descriptif ou normatif, ils se corroborent à assumer 
une synthèse entre individualisme et modernité. Durant plusieurs 
siècles, la société s’est présentée comme formée à partir de lindi- 
vidu. Bien que les deux perspectives ne s’exposent pas avec une 
égale amplitudef, elles recouvrent bien les visées attendues sur lindi- 
vidualisme moderne, lequel sera qualifié respectivement suivant un 
procès de socialisation de l'individu et comme le pouvoir de la 
volonté individuelle. 


L'analyse de G. Lipovetsky définit de la première manière l’homme 
de la société moderne en fonction d’un autre homme, celui de 
la société post-moderne, emporté dans un procès de personnalisa- 
tion. L’une et l’autre sociétés se révèlent partiellement en conti- 
nuité, le tout social ayant été conçu dès le XVII siècle de et pour 
l'individu. Mais à la tendance du premier mouvement à reformer 
l'homme en le socialisant, le second mouvement à substitué la ten- 
dance opposée, où l’homme revient sur lui-même comme atomisé. 
Au lieu que s’exerce une autorité sociale que les individus se repré- 
sentaient comme objet de leur volonté, la nouvelle communication 
sociale abandonne ceux-ci au jeu d’une séduction indéfinie. De ce 
passage ambivalent d’un individualisme à l’autre, l’auteur déclare: 


4. Cf. G. LIPOVETSKY, L'ère du vide. Essais sur l’individualisme contempo- 
rain, Paris, Gallimard, 1983. | 

5. Cf, M. VILLEY, La formation de la pensée juridique moderne. Cours d’his- 
toire de la philosophie du droit, nouv. éd., Paris, Montchrestien, 1925.00. 

6. La comparaison des ouvrages connaît des limites qu'il vaut mieux avoir 
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Loin d’être en discontinuité avec le modernisme, l’ère post-moderne 

se définit par la prolongation et la généralisation d’une de ses ten- 
ue ne 1. 

dances constitutives, le procès de personnalisation, et corrélative- 


“ . \ 
ment par la réduction progressive de son autre tendance, le procès 
7 


disciplinaire”. 
En plaçant son individualité au principe de la société, l’homme 
moderne offrait sa propre légitimité au processus de socialisation. 
En s’affirmant mesure de toutes choses, il apparaissait fonder la 
formation du lien social, la constitution du pouvoir politique, l’éta- 
blissement de la loi civile. Or, à rebours de ce transfert social d’un 
individu désormais incorporé au tout, l’homme post-moderne cher- 
che à regagner son individualité en toute sphère de l’activité sociale. 
Il entend réaliser partout son désir, menant à ce qui serait mieux 
nommé atomisation ou individualisation que personnalisation. À 
compter seulement des années soixante s’est ici dessiné le monde 
de la dissémination des valeurs, à la fois séducteur et désenchanté, 
communicateur et indifférent, égotiste et anonyme. Loin d’accom- 
plir les promesses du modernisme, en ses variantes libérale et socia- 
liste, il en dissipe les illusions révolutionnaires. Ajouterai-je que 
cet individualisme se traduit volontiers dans la sphère religieuse 
en croyances incertaines et changeantes? 


Étranger aux analyses sociologiques de la post-modernité, M. Vil- 
ley ne distingue pas moins dans le pouvoir de la volonté indivi- 
duelle l’unique principe de l’ordre juridique à l’époque moderne. 
Une rupture fut consommée au XVII: siècle, scellant une évolution 
pluriséculaire, qui a substitué le droit subjectif moderne au droit 
naturel ancien: 


De même que le droit naturel est selon moi le maître de la science 
juridique romaine, est-il écrit, de même le droit subjectif est le maître- 
mot du droit modernef. 


identifiées. Alors que G. Lipovetsky réunissait quelques essais brillants sur un 
thème passé dans l'actualité, acquérant par là une première notoriété en tant 
que penseur de la société, M. Villey à dénoncé depuis longtemps une dérive 
individualiste du droit, en philosophe assurément conservateur mais non moins 
historien avisé. Bien qu’ils n’en partagent pas le propos de retour aux Anciens, 
L. Dumont (cf. supra, n.1) et L.Ferry (cf. infra, n. 28) se laissent instruire, avec 
d’autres, par les recherches de M. Villey sur l’histoire de la philosophie du droit. 

7. G. LIPOVETSKY, L'ère du vide, cité n. 4, p. 127. 

8. M. VILLEY, La formation, cité n. 5, p. 262. 
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Cette thèse se distribue entre deux aspects, qui peuvent être 
dits historique et logique. En philosophie du droit, une sépara- 
tion se serait opérée dès le XIV® siècle pour trouver son achève- 
ment trois siècles plus tard, avec ce qui fut appelé le droit naturel 
moderne, lequel serait mieux nommé un droit subjectif. En son 
sens le plus étroit, le droit subjectif n’est apparu qu’au XIX: siècle. 
Mais il reçoit un sens plus large en désignant simplement une sub- 
Jectivation ou individualisation du droit. Au lieu de déterminer 
ce qui revient à chacun, ou encore d’accorder à chacun un pou- 
voir défini, le droit en serait arrivé à exprimer le pouvoir illimité 
du sujet, la puissance de la volonté individuelle: une évolution enga- 
gée avec l’école franciscaine, la toute singularité de la connaissance 

êl hez Guill d'O el ion évangéli 
se mêlant chez Guillaume ccam à la suspension évangélique 
du droit. 


Il convient de préciser les dispositifs jugés contradictoires de 
lun et de l’autre droit: d’une part le seul droit naturel ici 
reconnu, soit le droit naturel classique, celui d’Aristote puis de 
saint Thomas; d’autre part l’anticipation du droit subjectif, à savoir 
le droit naturel moderne, celui de Grotius et de Hobbes. Préalable- 
ment à la question du droit, en son support métaphysique, un 
déplacement se réalise du bien vers la volonté. Quand les Anciens 
voyaient en l’homme une essence douée d’une fin, un être voué 
au bien, les Modernes résolvent l’homme dans le pouvoir indéter- 
miné de sa volonté. Il en ressort immédiatement un repli du droit, 
depuis le social vers l’individuel. L'homme cesse d’être un animal poli- 
tique. Il n’y a plus d’ordre social naturel, mais une association 
arbitraire des individus. Le droit n’assure plus une juste répartition 
dans le corps social considéré comme un tout. Est déjà né le sujet 
ayant droit: le «droit de», le «droit à». Finalement, la loi prendra 
la place du droit. La nature ayant été écartée des sources du droit, 
il n’y a que la loi qui puisse à la fois limiter et déterminer le 
droit: sus ex lege et non plus i4s ex natura. Le même arbitraire 
de la volonté passe du droit de l'individu dans l’institution de la 
loi. L’individualisme atteint son ultime conséquence dans le positi- 
visme, la volonté souveraine de l'État héritant du vouloir non moins 
illimité de l'individu. 

Qu'il ait été introduit par une sociologie accordée à la 
post-modernité ou par une philosophie juridique antimoderne, 
lindividualisme se présente à configurer le destin occidental et 
moderne de l’homme dans la société et l’État. Il nous faut désor- 
mais en produire la preuve à travers les philosophies qui jusqu’à 
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Rousseau? ont recherché dans l’homme de l’état de nature, c’est-à- 
dire l’individu, à la fois l’origine et le fondement de la constitution 
d’un corps politique. 


IT. - L'individu, origine et fondement du corps politique 


Au cours des XVII et XVIIE: siècles, nombreuses et diverses furent 
les doctrines qui se sont assigné la tâche de légitimer le pouvoir 
reconnu au droit civil et à la puissance souveraine. C’est une recher- 
che de légitimation juridique et politique qui mène à identifier le 
fondement attendu avec une origine humaine, l’homme de l’état 
de nature. Mais la formation du corps politique à partir de lPindi- 
vidu passe par un contrat, un pacte, une convention. Commençant 
dans l’individualisme, ces doctrines conventionnalistes du droit et 
de l’État partagent une même visée polémique: affranchir le corps 
politique du fondement attaché à la théorie dite du droit divin 
des rois. Au-delà de cet élément théologico-politique, nous aurons 
à saisir la solidarité entre l’idée d’individu naturel et l’idée de pacte 
social. Du procès de socialisation de l'individu, ou pouvoir de la 
volonté individuelle, dérive la législation de la puissance souveraine, 
par la médiation d’un pacte. 

Saturant le champ de la philosophie jusqu’à la Révolution fran- 
çaise, exception faite de Montesquieu, ces doctrines se divisent en 
deux groupes: celui des jurisconsultes, instaurateurs du droit naturel 
moderne, comme Grotius (+ 1645) et Pufendorf (+ 1694); celui 
des philosophes politiques, au premier rang desquels se comptent 
les Anglais Hobbes (+ 1679) et Locke (+ 1704). Ceux-ci ont corres- 
pondu à des situations typiques de l’histoire politique anglaise, Lévia- 
than étant composé par Hobbes après la prise de pouvoir de Crom- 
well et l’exécution de Charles I, le second Traité du gouvernement 
civil étant publié par Locke l’année suivant le Bill of Rights, par 
lequel Guillaume IT déclarait la prééminence de la loi. À la hantise 
du premier d’assurer l’État pour la sécurité des citoyens s'oppose 
la passion du second envers les libertés individuelles et constitution- 
nelles. Au-delà pourtant des aléas de l’Angleterre du XVII siècle, 
l'association des deux philosophes s’est imposée du siècle suivant 
à nos jours pour avoir conduit individualisme et conventionnalisme 


9. Les pièces en ont été rassemblées dans un ouvrage désormais classique: R. 
DERATHÉ, Jean-Jacques Rousseau et la science politique de son temps, 2° éd. Paris, 
J. Vrin, 1979. 
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à des effets contraires: l’absolutisme pour le premier, le libéralisme 
pour le second. 

À seule fin de ne pas perdre cette différence, il me paraît préféra- 
ble de commencer par Hobbes avant d’en venir à Locke. Mais 
comme il ne s’agit pas d’un cours d’histoire de la philosophie politi- 
que, il suffira de faire apparaître comment se trouve chaque fois 
ancré dans l’individu le pacte d’où se constitue le corps politique. 


1. La sécurité de l'individu 


L’un des deux ou trois titres les plus célèbres de la philosophie 
politique, après assurément Le prince de Machiavel, Léviathan dési- 
gne le surnom donné à l’État, encore appelé homme artificiel ou 
dieu mortel. L'auteur s’y propose en effet de suivre la genèse d’un 
être artificiel à partir d’un être naturel. Mais il y a nature et nature. 
Nous avons affaire désormais à un état de nature, non plus à une 
nature humaine, à une origine, non plus à une essence. Point n’est 
besoin de reconstituer les sources de Hobbes pour y retrouver trace 
de l’avènement moderne de la subjectivité, la question de l’essence 
s’effaçant devant celle de l’origine, en la spontanéité d’un Ego, celui- 
ci soit-il plus passionnel que rationnel. Alors que la nature humaine 
était en soi sociale, toujours ordonnée à un bien, l’homme de l’état 
de nature se confond avec la volonté illimitée de l’individu. Ce 
qui fonde n’est plus l’être mais le vouloir. Et ce déplacement d’un 
bien commun vers une volonté propre trouve son expression la 
plus immédiate dans un sens nouveau du droit naturel, celui qu’énonce 
le chapitre 14 de Léviathan: 

Le droit de nature, que les auteurs appellent généralement 245 
naturale, est la liberté qu’a chacun d’user comme il veut de son 
propre pouvoir, pour la préservation de sa propre nature, autrement 


dit de sa propre vie, et en conséquence de faire tout ce qu’il considé- 
rera, selon son jugement et sa raison propre, comme le mieux adapté 


\ 


à cette fin10. 


Le droit naturel ne définit plus un rapport social conforme à 
une justice. Il se confond avec le pouvoir indéterminé de lindividu 
\ , J A £ ? \ A 
à s'assurer de lui-même. Chacun dispose du droit absolu à être 
en sécurité en même temps qu’à en acquérir les meilleurs moyens. 

Un tel état entraîne cependant la guerre de tous contre tous. 
Et par un simple calcul de moyens, la paix ne peut pas ne pas 


10. Th. HOBBES, Léviathan. Traité de la matière, de la forme et du pouvoir 
de la république ecclésiastique et civile, trad. F. TRICAUD, Paris, Sirey, 1971, 
p. 128. 
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apparaître plus avantageuse à l'individu pour préserver sa vie, uni- 
que objet de sa volonté. Il reste à en réunir les conditions. Ce 
sera la formation du corps politique grâce à un contrat. Les uns 
et les autres s'accordent entre eux pour se dessaisir également de 
leurs droits individuels ou naturels entre les mains d’un seul qui 
aura charge désormais de leur sécurité. Par un même et unique 
acte, ils s’associent en un corps politique et se soumettent à une 
autorité souveraine. Le pacte de société et le pacte de gouvernement 
en'forment un seul. C’est entre eux, exclusivement, que les citoyens 
se sont démis de leur liberté au profit d’un pouvoir, sans autre 
contrepartie pour celui-ci que de garantir la finalité du contrat. 
Le chapitre 17 de Léviathan y insiste: 

Il s’agit d’une unité réelle de tous en une seule et même personne, 
unité réalisée par une convention de chacun avec chacun passée 
de telle sorte que c’est comme si chacun disait à chacun: j'autorise 
cet homme ou cette assemblée, et je lui abandonne mon droit de 


me gouverner moi-même, à cette condition que tu lui abandonnes 
ton droit et que tu autorises toutes ses actions de la même manière! 


Il n’est pas trop de dire que pareille convention implique de 
l'individu qu’il renonce absolument à un droit absolu, ou encore 
qu’il transfère son pouvoir illimité à un pouvoir tel qu’on ne puisse 
en concevoir de plus grand, s’il convient de risquer un clin d’œil 
en direction de la célèbre formule anselmienne!2. 

Dès lors, tout pouvoir est abandonné à la puissance publique 
de légiférer et de contraindre, étant réservée la finalité sécuritaire 
du contrat. Manifestation d’une volonté humaine positive, la loi 
civile devient l’unique source du droit entendu comme système 
des rapports interhumains. Puisqu’aucun pacte ne fut négocié avec 
la puissance publique, celle-ci ne saurait être limitée de quelque 
façon. Même la loi divine ne sera telle que d’être devenue loi d’une 
République. Les Écritures n’auront d’autre autorité que celle attri- 
buée par le prince. Aucune différence ne peut être admise entre 
une Eglise et un Etat chrétien. La résolution par Hobbes du 
problème théologico-politique marque le triomphe du positivisme 
juridique, effet incontournable, pour M. Villey, du droit subjectif. 
Il n’y a pas de loi qui ne soit l’objet d’une volonté ou d’un 
pouvoir: celui de l'individu ou de lÉtat. Et si l’on quitte 


11. lbid., p. 177. 
12. Cf. P. MANENT, Histoire, cité n. 3, p. 71. 
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le point de vue du juriste pour celui du philosophe politique, on 
4 SP SU RS 
y désignera le lien de cause à effet entre l’individualisme et l’abso- 
lutisme: 
On est presque irrésistiblement tenté de dire, écrit P. Manent, 
que Hobbes est absolutiste en dépit de — ou en contradiction avec 


— son individualisme; il faut dire au contraire que Hobbes est abso- 
lutiste parce qu'il est très rigoureusement individualiste 13. 


À la différence de Hobbes, Locke entreprendra de limiter le pou- 
voir politique, regagnant dans ses conclusions libérales l'écart liber- 
taire de ses prémisses. Cela n'empêche pas l’individualisme de se 
maintenir au principe des deux philosophies, aussi bien qu’en toute 
autre fondation conventionnaliste du droit et de l’État. Avant que 
notre thème ne se présente sur le scène de l’actualité, R. Derathé 
en reconnaissait l’importance dans sa magistrale étude sur les sour- 
ces intellectuelles du Contrat social: 


C’est sur ce principe individualiste, sur lequel Pufendorf et Locke 
ne cessent d’insister, que repose toute la théorie du contrat social 4. 


2. La liberté de l'individu 


Les trois moments de l’individualisme moderne ne se perdent 
pas en laissant l’absolutisme de Hobbes pour le libéralisme de 
Locke. C’est toujours du droit naturel que surgit le pacte social 
qui garantit la loi civile. Le premier moment demeure seul pour 
satisfaire immédiatement à l’individualité de la volonté originaire 
de l’homme. Mais les deux autres moments en dérivent, justifiant 
de rapporter à une subjectivation du droit le conventionnalisme 
social et le positivisme juridique. On peut évidemment préférer 
une autre interprétation à celle de M. Villey. Mais on n’échappera 
pas à la généalogie individualiste du droit et de la politique moder- 
nes, dont nul n’affirme que les effets seraient aujourd’hui éteints. 
Contre les apparences, l’individualisme hobbésien soutenait l’idée 
même de la démocratie, en établissant la souveraineté politique sur 
le consentement de chacun. La société de délibération était déjà 
là, même s’il manquait encore à la convention sa qualification histo- 
rique. Pour le dire autrement, le procès de socialisation de lindi- 
vidu a découvert sa configuration adéquate en un stade autoritaire 
de la démocratie. Ou plutôt, il est échu au processus individualiste 
de la société et de l’État d’anticiper dans l’absolutisme le mouve- 


13. Ibid, p. 68. 
14. R.DERATHÉ, J.-J. Rousseau, cité n. 9, p. 130. 
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ment démocratique !5. Mais le droit naturel peut se déclarer aussi 
bien libertaire que sécuritaire, entraînant une redéfinition tant de 
Ja loi civile que du pacte social. Il est revenu à Locke de le montrer 
dans le second Traité du gouvernement civil, léguant à la philoso- 
phie juridique et politique un second paradigme. 


Le droit naturel ne cesse pas de s'identifier à un pouvoir, celui 
de la volonté individuelle. Mais une volonté instinctive de conserva- 
tin se retire devant un vouloir plus rationnel, en mesure déjà 
d’énumérer certains droits appropriés à l'individu: vivre, être libre, 
posséder le produit de son travail. Pour déterminés qu’ils soient 
désormais, ces droits de l'individu n’en restent pas moins exposés, 
détournés, compromis, entraînant un glissement de l’état naturel 
vers un état violent, lequel motivera le passage à l’état civil. Comme 
précédemment chez Hobbes, l'abandon du premier état répond à 
un calcul d'intérêt. Malgré la détermination consentie maintenant 
au droit naturel, celui-ci ne se défait pas d’une instabilité chronique. 
Si l'individu s’y affirme de principe, il finit par y retrouver sa 
négation. D’un pouvoir radical, il se retourne en violence impuissante. 

À la suite du droit naturel revient donc le pacte social. Celui-ci 
était né d’un désistement réciproque au profit d’un tiers, en vue 
simplement de substituer la paix à la guerre. Il renaît de la volonté 
d’accorder force aux pouvoirs propres de l'individu. À la passion 
de la sécurité fait pièce la rationalité de la liberté. Et plutôt que 
d'échanger leur renoncement au droit naturel, par crainte de la 
violence, c’est d'eux-mêmes que les hommes consentent à constituer 
tant un Etat qu’une société, passant d’une liberté naturelle à une 
liberté civile. Ainsi commence le chapitre 8 du Traité du gouverne- 
ment civil: 

Les hommes étant tous naturellement libres, égaux et indépen- 
dants, nul ne peut être tiré de cet état, et être soumis au poyvoir 
politique d'autrui, sans son consentement, par lequel il peut conve- 
nir, avec d’autres hommes, de se joindre et de s’ynir en société pour 


leur conservation, pour leur sûreté mutuelle, pour la tranquillité 
de leur vie, pour jouir paisiblement de ce qui leur appartient en 


15. S'il s’accorde avec P. Manent à retrouver les origines de la démocratie 
jusque dans la monarchie absolue, M. GAUCHET y inclut jusqu’à la théorie 
monarchique du droit divin, celui-ci soutenant moins le fondement religieux 
de l’État que la correspondance du souverain au corps politique (cf. Le désenchan- 
art monde. Une histoire politique de la religion, Paris, Gallimard, 1985, 
P. 
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| , 
propre, et être mieux à l’abri des insultes qui voudraient leur nuire 
et leur faire du mali, 


La distinction entre société et pouvoir est là pour rappeler que 
le pacte social comprend toujours un double effet: d’association 
et de sujétion. Mais tandis que la sujétion se résolvait en unique 
objet de l’association, elle se représente à garantir l’association. Au 
lieu de convenir de s’en remettre absolument à une autorité, les 
hommes confient à celle-ci d’assurer la société, où leurs droits trou- 
vent avantage. 

Après le droit naturel et le pacte social se redéfinit enfin la loi 
civile, avec laquelle se vérifie l'opposition de l’absolutisme et du 
libéralisme. Déclarée auparavant comme un artifice extérieur aux 
individus, sous la dépendance absolue du souverain, avec pour seule 
limite la finalité du pacte social, la loi civile prolongera et confir- 
mera un droit naturel doté de pouvoirs spécifiques, tous inhérents 
à l’individu. N’excluant pas la légitimité de l’insurrection, ce libéra- 
lisme répond en définitive à une continuité entre l'individu et la 
société, l’homme naturel et l’homme civil, la loi devenant l’expres- 
sion et la garantie d’un droit de l’homme. La positivité de l’ordre 
légal ne cesse pas de se régler sur une norme naturelle, celle qui 
justifiera les droits de l’homme des futures Déclarations 
américaines”. Du naturel au légal il y a passage simplement de 
l’idéal à la réalité. De ce fait, la philosophie politique n’est pas 
sans présupposer une philosophie morale, finalement une philoso- 
phie religieuse, la loi naturelle se pensant «comme la loi même 
de Dieu telle qu’elle nous est accessible non par la voie de la révéla- 
tion, mais par les seules lumières de la raison naturelle» !$. Le pro- 
blème théologico-politique se voit lui-même profondément affecté 
par la transformation de l’homme de l’état de nature, celui-ci ayant 
abandonné l'instinct de sécurité pour une rationalité de la liberté. 
Loi humaine et loi divine pourront conspirer en un procès de nature 
s’ouvrant de lui-même sur un procès de liberté. 


Depuis Hobbes jusqu’à Locke, nous avons suivi le destin moderne 
de l’individu en son milieu le plus vif, entre le XVII: et le XVIII: 


16. J. LOCKE, Traité du gouvernement civil, trad. D. MAZEL, Paris, Flamma- 
rion, 1984, p. 250. ‘ 

17. Cf. B. PLONGERON, L'Église et les Déclarations des droits de l’homme au 
XVIII siècle, dans NRT 101 (1979) 359-362. 

18. J.-F. SPITZ, Le concept d'état de nature chez Locke et Pufendorf, dans Archi- 
ves de Philosophie 49 (1986) 449. 
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siècle, à savoir les philosophies conventionnalistes de l’État et du 
droit. On ne cherchait pas alors l’affranchissement de l'individu 
à l'égard du genre, comme il adviendra dans les philosophies de 
la solitude qui furent rappelées pour le XIX® siècle. Ainsi qu’en 
notre siècle, l'affaire en cause ne pouvait être que publique, affec- 
tant le rapport entre société et individu. Mais si l’homme de nos 
sociétés démocratiques avancées se porte aujourd’hui à son extrême 
atomisation, ce qui fut rapporté plutôt que vérifié, l’homme de 
la monarchie absolue moderne se voulait poser au principe de la 
socialisation, anticipant ainsi en sa fondation individualiste la démo- 
cratisation future de l’État. Avant la Révolution française, les insur- 
gés du Nouveau Monde en inscriront la figure constitutionnelle. 
On ne saurait cependant méconnaître que les théories contractuelles 
de l’État ne se sont pas poursuivies durant le XIX: siècle. Un troi- 
sième terme est alors apparu, aux côtés de la société et de l’État, 
appelant une autre définition de l'individu. Ce fut l’histoire, chargée 
elle-rnême d’une nouvelle détermination du problème théologico- 
politique l?. Nous en retiendrons les incidences à travers la philo- 
sophie politique de Hegel. 


III. - La conciliation historique de l'individu et de l’État 


Délaissant donc le droit naturel moderne, assise dé l’individua- 
lisme, Hegel ne s'attache plus qu'aux libertés effectives. Il n’entend 
pas légitimer le pouvoir civil à partir des droits de l'individu. Il 
veut comprendre individu dans cette société et cet État-ci. Se détour- 
nant de fonder ce qui devrait être, il s’applique à penser ce qui 
est. Ce sont la société et l’État du XIX° siècle qui attendent d’être 
saisis dans le mouvement qui les structure. Un tel déplacement 
de la philosophie politique, notre auteur l'annonce avec netteté dans 
la préface à ses Principes de la philosophie du droit, l'ouvrage qui 
nous sera désormais de référence: 

Saisir et comprendre ce qui est, telle est la tâche de la philosophie, 
car, ce qui est, c’est la raison. En ce qui concerne l’individu, chacun 


est le fils de son temps. Il en est de même de la philosophie: elle 
saisit son temps dans la pensée. 


19. Cf. Y LABBÉ, Catégories de la modernité, dans NRT 104 (1982) 372-377. 

20. G.W.F. HEGEL, Principes de la philosophie du droit ou droit naturel et science 
de l'Etat en abrégé, trad. R. DERATHÉ, 2° éd., Paris, J. Vrin, 1982 pes 7 
Un usage établi de la traduction ne saurait entretenir une illusion. Les Grundli- 
nien ne désignent pas des principes ou des normes, mais des lignes fondamentales, 
celles d’une philosophie pratique qui sera tout entière historique. 
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Pour être assez connu, le propos devait être rappelé. Si cette 
philosophie se découvre dans l'horizon de la modernité, elle n°en 
reconduit aucunement les précédentes figures. En écartant les pré- 
musses individualistes du droit naturel, elle se déploie au contraire 
intégralement dans la conciliation de l’individualité et de la totalité, 
soit du citoyen et de l’État. Pour l’entrevoir, nous adopterons suc- 
cessivement trois points de vue: d’abord les limites imposées à toute 
doctrine conventionnaliste de l’État; ensuite la nécessaire et difficile 
articulation de l’État et de l'individu; enfin les sources anciennes, 
c’est-à-dire chrétiennes, de l’individualité propre à l’homme moderne. 


1. Les limites du modèle contractuel 


En ouvrant sur le contrat la critique hégélienne de l’individua- 
lisme moderne, on prend acte simplement de ce qui s’est présenté 
au centre du dispositif antérieur. Or, si le pacte trouve place dans 
le mouvement présent de la liberté, c’est une illusion de le transfé- 
rer de la sphère privée du droit dans sa sphère publique. Tel est 
le point autour duquel se formalise la critique. On la découvre 
ainsi formulée au paragraphe 75 des Principes de la philosophie du 
droit: 

La nature de l’État n’est pas le résultat d’un contrat de tous avec 
tous ou comme un contrat de tous avec le prince ou avec le gouver- 
nement. L’immixtion de cette idée de contrat et des relations de 


propriété privée dans les questions concernant l’État a produit les 
plus graves confusions dans le droit public et la réalité21. 


Il appartient au contrat d’assurer la possession en réalisant une 
volonté commune. Deux volontés s’y accordent à reconnaïtre ce 
qui revient à chacune. L’échange des choses étant repris dans le 
consentement des volontés, la possession de fait se transforme en 
propriété de droit. Mais une triple limite s'oppose à étendre le 
contrat en dehors du droit privé. Chaque volonté n’éprouve d’abord 
de la liberté que le pouvoir de choisir n’importe quoi, aussi bien 
ceci que cela, indifféremment, arbitrairement. Les deux volontés 
ne réalisent ensuite qu’une association de rencontre, de fortune, 
toujours menacée de se défaire, exposée au retour de l’exclusion. 
Finalement, le troisième terme de la relation reste quelque chose 
d’extérieur à la volonté, un objet et non pas une liberté. 

Si le contrat ne saurait être enlevé au mouvement de la liberté, 
le  contractualisme ne répond pas à l’affaire en cause, parce que 


21. Ibid, p. 126. 
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dans le droit du propriétaire l’individualité l'emporte à tous 
égards sur la relation: sphère de l’indétermination du sujet, de 
la conjonction des intérêts, de la transaction des biens. C’est pour- 
quoi le contrat sera rejeté du droit public, où s’affirme la priorité 
de la communauté: non seulement dans l’État mais aussi dans 
la famille. Car si l’État forme une totalité d’où toute vie sociale 
reçoit fermeté, où l'individu se voit reconnu en la réciprocité 
de ses droits et de ses devoirs, le mariage se définit lui-même non 
pas comme une association d'intérêts et de sentiments, mais dans 
un même consentement à un lien fondé et institué. Ce qui média- 
tise ici la relation s’identifie à une liberté et non pas à un objet. 
La relation se révèle intérieure et non plus extérieure à la volonté. 
Si le mariage et l’État échappent ainsi au droit privé du contrat, 
celui-ci se retrouve dans les relations internationales. Les États n’éta- 
blissent entre eux que des conventions où dominent à nouveau 
des relations d’arbitrage, d’association, de transaction. Alors que 
les philosophes conventionnalistes renvoyaient habituellement les 
relations internationales vers le droit naturel, à travers le droit des 
gens, Hegel les rapporte au droit privé, rejoignant cependant les 
premiers sur un point: à savoir que les États sont entre eux comme 
des individus. 


Il reste une réalité qui pourrait se tenir à mi-chemin entre les 
registres privé et public: soit la société civile, celle de la production 
et des échanges, de la consommation et de la communication, laquelle 
acquiert à l’époque une notable consistance. Hegel en effet s’y attarde. 
Puisque s’y reproduisent des dispositions contractuelles, elle se voit 
interdire d’être prise pour modèle de l’État. Et pour ce motif sera 
mis en cause un certain libéralisme. La même société substitue pour- 
tant la particularité à l’individualité, se montrant tout à fait in- 
satisfaite du simple droit des propriétaires. Alors que, dans le 
registre strict du contrat, domine une universalité formelle, abs- 
traite, chaque contractant étant jugé identique à un autre, la société 
civile introduit la diversification et l’organisation des agents, la diffé- 
renciation des fonctions et des statuts. Entre le droit naturel et 
la puissance souveraine, le conventionnalisme ne connaissait qu’une 
association d’individualités. À répondre désormais aux sollicitations 
de l’histoire, il faut reconnaître qu’entre les individus et l’État se 
forme un réseau complexe de corps intermédiaires. Réalité détermi- 
nante du monde moderne, la société bourgeoise dément le modèle 
élevé par Rousseau à son stade extrême: que se construise «un 
corps politique #n à partir d'individus supposés radicalement indé- 
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pendants»22, ou que se supprime toute médiation éntre l'individu 
et l’État. 


2. L'individu dans l’État moderne 


La philosophie politique de Hegel à été longtemps et souvent 
caricaturée sous les traits de l’étatisme: une annulation de l'individu 
dans l’État. Sans avoir à reprendre sa réhabilitation, à la suite par 
exemple dE. Weil, deux éléments méritent d’être relevés. L'État 
moderne se distingue de tout autre État par la nécessité qu’il a 
de donner quelque satisfaction aux individus. Mais la conciliation 
de l’individu et de l’État se trouve exposée à la violence de l’histoire 
mondiale. 

L’individu ne choisit pas d’être membre ou non d’un État. Celui- 
ci ést pour lui une nécessité. Car l’État forme la totalité d’où tout 
autre lien reçoit son fondement. Il ne se limite pas à une simple 
association, à l’image et au service de la société civile. Il a une 
réalité en soi et pour soi. Il constitue la communauté la plus organi- 
que, celle qui permet aux autres de subsister, assurant une récipro- 
cité des droits et des devoirs. Mais en tant que moderne, l’État 
ne peut pas faire droit aux individus. Si le droit de l’État fixe 
à l’individu son devoir, il faut encore que l’individu puisse s’y retrou- 
ver, exister dans l’État comme chez soi, et non pas y demeurer 
comme dans un organisme étranger: 

En accomplissant son devoir, est-il écrit, l’individu doit d’une façon 
ou d’une autre y trouver son intérêt propre, sa satisfaction. Sa situa- 


tion au sein de l’État doit lui donner le sentiment d’un droit, par 
lequel la chose universelle devient sa chose particulière?*. 


C’est la marque de l’homme moderne, sa dignité, de reconnaître 
pour sensé cela seulement qui peut être objet de sa volonté. Il 
ne saurait pour lui se présenter de liberté réelle qui ne prenne 
effet jusque dans la volonté subjective. Or l’État ne peut y contreve- 
nir sans se déjuger. Il se fera donc un devoir de garantir le droit 
des citoyens. En retour, de leur adhésion se déterminera sa véritable 
force, Y compris dans l’adversité. $ 

Si la conciliation de l'individu et de l’État délivre véritablement 
l'enjeu du monde moderne en même temps que la tâche de la 
philosophie, Hegel ne se fait pas faute d’en souligner la difficulté. 

22. P.MANENT, Histoire, cité n. 3, p. 170. 

23. «L'État moderne n’est pas une organisation qui enferme les citoyens, il 


est leur organisation» (E. WEIL, Hegel et l’État, 5° éd., Paris, J. Vrin, 1980, p. 49). 
24. HEGEL, Principes, cité n. 20, $ 261, p. 266. 
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On le lui a souvent reproché, pour condamner en lui un apologiste 
de la guerre. Mais la violence ne se déploiet-elle pas dans l’histoire 
mondiale? Et pourrait-il passer pour sensé de ne pas résister à l’agres- 
seur? Même si d’autres questions restent non posées à cet endroit, 
l’histoire mondiale se joue manifestement d’une conciliation jugée 
\ la mesure d’un État, car l’individualité se résout désormais dans 
la totalité, jusqu’à s’y perdre. Les leçons du philosophe le disent 
parfois avec plus de force que les livres: 

Dans l’histoire certes, la satisfaction existe aussi, mais ce n'est 


pas ce qu’on appelle bonheur: il s’agit de la satisfaction des buts 
qui dépassent les intérêts particuliers?. 


Il arrive, plus que d’occasion, de voir les fins de la totalité ne 
pas confirmer les buts de l’individualité. Dans la violence de l'his- 
toire, l’homme se retrouve trop souvent débouté de ses demandes 
sensibles autant que morales. 


Bien que mon propos n’ait pas été d’exposer la philosophie hégé- 
lienne, fût-ce comme un aboutissement de la modernité, un dernier 
point retiendra, qui renvoie totalité et individualité à leurs recon- 
naissances plus anciennes dans la culture: d’un côté la cité grecque, 
de l’autre la religion chrétienne. 


3. Le principe chrétien de l’individualité 


Si l'affirmation de l’individualité n’a pas pris effet avant le monde 
moderne, c’est pourtant dans le christianisme que le principe en 
a été posé. On lit, par exemple: 

Le droit de la particularité du sujet à trouver sa satisfaction, ou, 
ce qui revient au même, le droit de la liberté subjective, constitue 
le point critique et central qui marque la différence entre les temps 
modernes et l’antiquité. Ce droit, dans son infinité, a été exprimé 


dans le christianisme et est devenu le principe universel réel d’une 
nouvelle forme du monde’f. 


La nouvelle requête de la volonté libre était connue depuis long- 
temps. Mais elle n’a pénétré que plus récemment les mœurs. 

Ainsi la liberté de la personne a-t-elle été promue dès les premiers 
siècles de l’ère chrétienne. Il fallait pourtant la société libérale pour 
qu’elle reçût une reconnaissance effective, avec la liberté de pro- 
priété. Et la propriété ne sera pas ici rapportée à une utilité sociale, un 

25. ID., Die Vernunft in der Geschichte, Hamburg, F. Meiner, 1955, p. 92; 


La raison dans l’histoire, trad. K. PAPAIOANNOU, Paris, U.G-E., 1965, p. 116. 
26. ID., Principes. 124, p. 163. 
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ordre communautaire, un bien commun. Elle apparaît véritable- 
ment comme une expression, une extériorisation, mieux une exis- 
tence, de la personne. Le «Soi» sort de lui-même pour se manifester 
dans «sa» chose. Tel est pour Hegel le sens moderne de la pro- 
priété, individuel avant d’être social, inscrivant enfin dans les faits 
la tradition chrétienne de la personne. Ce n’est plus seulement quel- 
que chose de représenté dans un au-delà du monde, quand Dieu 
vient à être confessé personne absolue plutôt que chose absolue, 
reconnu subjectivité infinie plutôt que réalité substantielle. À cela 
le monde moderne offre une vérification dans l’expérience et la 
pensée. S'il y eut un principe chrétien de l’individualité, il faut 
certes l’entendre à hauteur de la théologie trinitaire, où Dieu se 
présente en révélation de soi et détermination de soi. Mais on man- 
querait de le penser s’il n’était pas atteint dans le vouloir qu’éprouve 
désormais le sujet de se retrouver lui-même hors de lui-même. 

De même que le christianisme a introduit l’individualité dans l’expé- 
rience occidentale de l’agir, le monde grec avait imposé l’autre prin- 
cipe, celui de la totalité. Et la nouvelle forme du monde se pose 
en conciliation des deux, soit équivalemment en connexion de l’indi- 
vidu et de l’État. Selon l’élément subjectif de la foi chrétienne en 
Dieu, la liberté s’identifiait à l’origine en une relation de soi à 
soi, de Dieu à Dieu aussi bien. Or la cité grecque et son élément 
organique déterminaient l’homme libre en fonction d’un ordre ou 
par référence à une loi, ordre et loi de la cité. Le tout décidait 
alors de la partie. C’est pourquoi il convenait d’en exclure la libre 
disposition de soi comme le choix de son état de vie: ce que fit 
Platon dans sa République. 

Si le monde moderne reprend en lui-même les deux principes 
autrefois séparés, il les assume en ce qu’ils sont devenus, n'étant 
plus ce qu’ils étaient au commencement. Et de ce travail d’intégra- 
tion on ne négligera pas la contribution apportée par le développe- 
ment historique de la société civile ou libérale, là où l’organisation 
des particularités fait médiation entre l'individu et l’État. L'homme 
et le citoyen ne se seraient jamais retrouvés sans s’être reformés 
dans ce champ d’action, où l'individu ne peut satisfaire ses intérêts 
sans participer au jeu des agents sociaux. Ce n’est pas encore l’État 
qui lie en soi et par soi. Mais d’une association d’individualités, 
celle du contrat, on est passé, je le répète, à un réseau de particularités. 
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L’individualisme moderne a d’abord été dessiné de l'extérieur, 
pris entre son inversion post-moderne et un retour critique vers 
les Anciens. En élargissant encore la perspective, il serait apparu 
au milieu de l'avènement moderne de la subjectivité, laquelle s’iden- 
tifie à l’Ego prenant place et fonction de support ou fondement 
pour la connaissance et l’action. Dans ce plus large horizon de 
pensée, l'individu offrirait à l’Ego une détermination particulière, 
la volonté individuelle se posant là en qualité de pouvoir ou à 
l’origine d’un droit. Le droit de l'individu semble bien avoir été 
rendu possible par un horizon de pensée qui n’a pas toujours été 
et qui peut-être n’est plus. La conception du droit comme attribut 
de l'individu, nous l’avons découverte à travers la légitimation du 
pouvoir politique dans les théories contractuelles de la société. En 
fondant le droit sur l’individu de l’état de nature, la doctrine moderne 
du droit naturel paraît avoir assumé la part la plus déterminante 
dans la genèse de l’individualisme. Cette subjectivation ou indivi- 
dualisation du droit se retrouverait au principe de la doctrine des 
droits de l’homme, quand certaines libertés sont reconnues à l’homme 
comme tel. En achevant le parcours avec la critique par Hegel 
du modèle contractuel de l’État, nous n’avons pas seulement abordé 
la plus monumentale des philosophies modernes. Deux motifs au 
moins se présentaient d’y reconnaître un écart essentiel. L’émer- 
gence ici de la société civile et de l’histoire mondiale rend comme 
irréversible la philosophie politique. À la légitimation par le droit 
naturel se substitue désormais une relativité historique du droit. 
Par ailleurs, une interaction nouvelle de l’individualité et de la tota- 
lité ne cessera pas de se chercher, difficilement sans doute, allant 
jusqu’à requérir une redéfinition des droits de l’homme. Il ne suffit 
plus aux individus de revendiquer des libertés. Il leur faut encore 
présenter aux États certaines créances. 


Si les droits de l’homme demeurent plus que jamais d’actualité, 
la preuve est apportée d’une persistance de l’individualisme moderne. 
Car les droits de l’homme dérivent de la subjectivation du droit. 
Ils constituent une expression du droit subjectif, au double sens 
d’une liberté et d’une créance: d’une part le «droit de», d’autre 
part le «droit à»?7. Dévoilé aussi bien dans l’évolution des Décla- 


27. Cf. J.-L. GARDIES, Essai sur les fondements à priori de la rationalité morale 
et juridique, Paris, L.G.D.J., 1973, p. 148-149. 
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rations que dans nos présents débats, ce dédoublement appartenait 
déjà à la pensée de l’individualisme moderne, y marquant le passage 
de la problématique du contrat d’association à celle de la société 
civile, où encore le transit de la démocratie politique vers la démo- 
cratie sociale. Si nous n’en avons pas fini avec l’individualisme 
moderne, il y a lieu de nous interroger, pour finir, sur son rapport 
à la tradition chrétienne. Hegel y répondait à sa façon. Mais la 
question est à nouveau posée, à propos justement des droits de 
Phomme. L. Ferry et A. Renaut écrivent dans leur Philosophie 
politique: 

Cette émergence de la subjectivité juridique (des «droits subjec- 
tifs»), dont on accordera sans doute qu’elle est d’origine chrétienne, 
ne reçoit néanmoins sa portée proprement politique qu’au sein de 
l’école jusnaturaliste: c’est avec Hobbes, comme le montre notam- 
ment M. Villey, que la rupture avec l’aristotélisme est véritablement 


consommée et que le droit est définitivement considéré comme un 
attribut de l’individu?$. 


Selon le dernier auteur précité, les droits de l’homme se rappor- 
taient donc à un principe chrétien de la subjectivité, réanimé dans 
le franciscanisme, à travers le droit naturel moderne (l’état de nature) 
et contre le droit naturel classique (la nature humaine). Allons-nous 
conclure d’une assez tenace et séculaire résistance de l’Église catholi- 
que aux droits de l’homme qu’elle fut soutenue, parmi d’autres 
motifs, par son attachement à la philosophie ancienne? L'esprit 
chrétien se serait solidarisé avec les fins sociales du bien à l’encontre 
de l’origine subjective du droit. Il aurait préféré la fermeté naturelle 
du bien commun à la garantie politique de l’association volontaire. 
Le problème déborde assurément les limites des droits de l’homme 
pour embrasser les réticences du catholicisme envers la subjectivité 
moderne prise comme horizon de pensée. Mais, à l’inverse, l’actuelle 
défense par l’Église des droits de l’homme n’impliquerait-elle pas, 
là aussi entre autres raisons, un oubli, une indifférence, voire une 
méconnaissance à l'égard de la sphère du politique? Car les droits 
de l’homme ne se lient pas spontanément au droit de l’État et 
ne suffisent pas non plus à la définition d’une politique. Même 
si l’hégélianisme n’énonce pas le dernier mot de la philosophie poli- 
tique, n’appelle-t-il pas l’attention sur la nécessité de concilier l’indi- 
vidu avec l’État? En un temps où les droits de l’homme apparais- 
sent souvent comme l'unique problème théologico-politique, 


28. L. FERRY et A. RENAUT, Philosophie politique, t. 3, Des droits de l’homme 
à l’idée républicaine, Paris, P.U.F., 1985, p. 71. 
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ne conviendrait-il pas de raison garder, autrement qu'en revenant 
en deçà de l’individualisme moderne, en instruisant le procès de 
la via moderna? 

Qu’en serait-il alors de la post-modernité? Si n’est pas mort l’indi- 
vidualisme porteur des droits de l’homme, et si persiste toujours 
la tension entre les mœurs de la société et le droit de l’État, ce 
dernier n’a-t-il pas beaucoup perdu de sa capacité à fonder les autres 
liens, à assurer les autres communautés? À cet endroit, ne vaudrait 
plus: ce qui se présentait en l’œuvre de Hegel aussi bien qu’à l’inté- 
rieur de son époque. D’un État légitimé par l'individu et pour- 
voyeur en retour de légitimation ne subsisterait qu’un arbitre des 
débats sur les valeurs. La société civile aurait fini par écarter de 
soi toute altérité, jusques et y compris celle de l’État, comme le 
suggère M. Gauchet??. La relative désaffection que l’on connaït à 
‘égard du «mariage civil» ne relèverait-elle pas encore de cet épuise- 
ment symbolique de l’État? Celui-ci se montrerait de plus en plus 
démuni de son extériorité dans l’espace maintenant institutionnalisé 
des conflits. Outrepassant les moments pré- et post-révolutionnaire 
de la modernité, un nouvel individualisme en serait le représentant. 
Ce n’était pas notre propos de nous y arrêter. 
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Sommaire. — Alors que les sociétés occidentales se reconnaissent en 
un nouvel individualisme, il y a lieu de revenir vers les théories contrac- 
tuelles du droit et de l’État qui, du XVII au XVII: siècle, ont élevé 
l’homme de l’état de nature en fondement et origine de toute légitimité. 
Après l'abandon de ces théories au siècle suivant, sous l’effet du relativisme 
historique, on doit s'interroger sur la part échue à la religion chrétienne 
dans la formation de l’individualisme moderne, comme y invite le philoso- 
phe Hegel. Il y va, par exemple, d’une attention plus critique envers 
la doctrine des droits de l’homme. 


29. Cf. M. GAUCHET, Le désenchantement… cité n. 15, p. 278-283. 
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Science, technologie et valeurs spirituelles 


UN SYMPOSIUM À TOKYO 


À la fin du mois de mai 1987, s’est tenu à Tokyo un Symposium 
sur le thème: «Science, technologie et valeurs spirituelles», avec 
le sous-titre: «Une approche asiatique de la modernisation». Ce 
Symposium était patronné conjointement par l’Université des Nations 
Unies, centre d’études et d’animation relevant de l'UNESCO, et 
par l’Université Sophia des jésuites. 

L'impact des sciences et des technologies étant aujourd’hui plané- 
taire, leur confrontation aux valeurs culturelles et religieuses repré- 
sente une problématique universelle, mais qui n’en acquiert pas moins 
des colorations particulières selon les régions du globe. La tenue 
du Symposium à Tokyo et la mention de l'approche asiatique dans 
le sous-titre du thème conféraient évidemment la prééminence à 
l'Asie, à la fois terre d’élection de traditions culturelles prestigieuses 
et continent où le choc de la modernité atteint une ampleur et 
une rapidité inégalées. Le Japon a subi en un siècle une mutation 
qui l’a promu au rang de troisième puissance industrialisée du monde. 
À son exemple d’autres pays d’Extrême-Orient se sont engagés dans 
une voie similaire, mais le cas du Japon reste, semble-t-il, unique 
en son genre, pour des raisons qui apparaîtront mieux plus bas. 
Loin de ne rassembler que des asiatiques, comme on aurait pu 
s’y attendre, le Symposium comptait, sur 35 participants, une dizaine 
d’occidentaux environ. C’est que l’Occident, et plus particulière- 
ment l’Europe, fut le berceau de la modernité, un fait historique 
résultant de divers apports, surtout grecs et chrétiens, ce qui donne 
aux européens une expérience dont bien des asiatiques entendent 
profiter. On explique ainsi la présence d’occidentaux dans un Sympo- 
sium centré sur l'Asie et, du même coup, se précise le rôle qui 
leur incombait. Mentionnons parmi eux le Cardinal Paul Poupard 
et le P. Hervé Carrier, respectivement président et secrétaire du 
Conseil pontifical pour la culture. 


À cette variété de provenances géographiques se joignait la diver- 
sité des positions religieuses ou philosophiques. Si d’aucuns gar- 
daient sur ce chapitre une réserve compréhensible en raison de 
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leur fonction, beaucoup, au contraire, ne faisaient aucun mystère 
de leurs convictions. L’atmosphère du Symposium était à cet égard 
on ne peut plus libre. À côté des musulmans, des bouddhistes et 
des marxistes, on y côtoyait un nombre proportionnellement très 
élevé de chrétiens. Assez curieusement l’hindouisme n’était pas repré- 
senté; le seul Indien présent était musulman. 


La séance d'ouverture du Symposium fut déjà significative, et 
d’abord par le choix des orateurs. Après les présidents des deux 
institutions qui patronnaient la rencontre, on entendit trois com- 
munications: celle du Cardinal Poupard, qui transmit un message 
du Pape Jean-Paul II, puis le Révérend Yamada, chef-abbé du plus 
ancien monastère bouddhique du Japon, qui participait en octobre 
1986 à la célèbre rencontre d’Assise, et le président du Congrès 
mondial des religions pour la paix, lui aussi un bouddhiste japonais. 


Le président de l’Université des Nations Unies, le Dr Soedjat- 
moko, un Indonésien, proposa une fort intéressante présentation 
d'ensemble du thème. Il observa d’abord que l'intitulé du Sympo- 
sium risquait de situer en opposition science et technologie d’une 
part, valeurs spirituelles de l’autre. Cette manière de voir, 1l la rejette, 
car la vérité est à la fois la plus haute valeur spirituelle et la valeur 
ultime de la science: il y a donc un parallélisme des visées. Cepen- 
dant le domaine couvert par la vérité scientifique présente uné moin- 
dre extension et la science doit avoir l’humilité de laisser la question 
du sens de l’univers à d’autres sphères, aux religions en particulier. 
Mais il arrive que, grisée par ses succès, la science ait au contraire 
l’arrogance de dénier l’existence même du sens et de borner la 
vérité à la seule articulation des faits. D’où une crise du sens, 
aujourd’hui par trop répandue, qui surgit ainsi d’une véritable per- 
version de la science. 

Avec la technologie, on affronte un paradoxe. Elle tend à pro- 
duire des réalisations matérielles et, de la sorte, elle se situe hors 
de l’univers spirituel. Mais cela ne signifie nullement opposition 
aux valeurs spirituelles; car, bien orientée, la technologie répond 
aux besoins des hommes et s’acquitte d’une tâche qui l’introduit 
dans le registre de l'amour. Mais à nouveau une perversion la menace; 
trop souvent en effet, elle est mise au service de la guerre et de 
l'exploitation. Il importe donc de la bien aiguiller, mais qui doit 
opérer les choix? L’orateur cite à ce propos un théologien protes- 
tant américain, Roger Lincoln Shinn, qui affirme: «La solution 
des grandes questions ne peut être laissée aux techniciens, qui sont 
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éthiquement illettrés ou aux moralistes, qui sont techniquement 
ignorants!» La détermination des orientations est un problème social. 


Le Docteur Soedjatmoko en vient alors au quatrième terme majeur 
qui figure dans l'intitulé du Symposium, l’Asie, ce qui l'amène à 
une confrontation entre l’Est et l'Ouest. L’européen trouve ici un 
intérêt particulier à se regarder par les yeux d’un asiatique, qui 
reconnaît la position dominante de la culture scientifico-technique 
en provenance de l’Occident, mais dénonce dans le christianisme 
la cause d’une exploitation de la nature qui ne respecte pas celle-ci. 
Il a soin de s'appuyer à ce propos sur un historien anglo-saxon, 
Lynn White, pour qui le christianisme est la religion la plus anthro- 
pocentrique que le monde connaisse. En regard — ici perce en 
filigrane une appartenance culturelle sinon religieuse que l’orateur 
n’a pas explicitée — l’islam enjoint de prendre soin de la nature. 
Il ajoute que les grandes religions asiatiques, en particulier le boud- 
dhisme, l’hindouisme et le shintô, ont aussi le sens de la convivialité 
entre l’homme et la nature et reconnaît que les dégâts déjà occasion- 
nés suscitent également un souci écologique dans le monde chrétien. 


D'autre part l'islam enjoint encore à l’homme de rechercher la 
connaissance. Mais son histoire dévoile l'existence d’une tension 
entre pareille injonction et une tendance piétiste, tension qui se 
retrouve aussi dans le christianisme. En contraste, pour le boud- 
dhisme, l’ignorance et l'illusion sont les racines de toute souffrance, 
de sorte que la connaissance devient une voie de délivrance. D’ail- 
leurs, pour l’homme, comme le soulignait déjà Aristote, la soif 
de connaissance devant le mystère de l’univers est inextinguible; 
on est là au fondement de l’investigation scientifique. Cependant, 
dans les traditions mystiques de l’Asie, qui sont restées plus vigou- 
reuses qu’en Occident, l’homme rencontre une vérité plus large, 
qui transcende celle que procure l’observation scientifique et qui 
le porte à l'acceptation d’un mystère au-delà de toute compréhen- 
sion. La reconnaissance d’une telle limite apparaît aujourd’hui comme 
une clé de survie pour l’humanité car, à supposer même que nous 
puissions tout faire, il resterait à fixer les limites de ce qui nous 
serait permis. Un équilibre s'avère ici difficile à trouver. Le Dr 
Soedjatmoko conclut en citant un autre occidental, le parlementaire 
européen allemand Jakob von Uexkull, pour qui l’un des plus pres- 
sants besoins actuels est «d’aider l'Occident à trouver une sagesse 
qui équilibre sa science et d’aider le Tiers Monde à acquérir une 
science qui équilibre son ancienne sagesse». 
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Comme notre visée essentielle porte sur la confrontation de témoi- 
gnages de diverses provenances, sur les relations entre traditions 
et modernité, nous retiendrons des quelque trente communications 
qui furent ensuite présentées celles qui nous ont paru le mieux 
contribuer à éclairer cette perspective. 


Des voix d’Extrème-Orient 


Le Professeur Tsushida intitule son exposé: « Technologie moderne 
et épiritualité Est-asiatique». À ses yeux, le succès de la technologie 
japonaise a été favorisé par le jeu conjugué de divers facteurs, parmi 
lesquels il relève: une éducation largement développée dès le XVIII 
siècle, bien avant donc la révolution Meïji de 1868, qui a ouvert 


le Japon à l'Occident; — la cohésion du peuple, convaincu qu’un 
pays dépourvu de ressources naturelles ne peut survivre qu’en déve- 
loppant la technologie; — enfin diverses circonstances historiques 
favorables. 


On comprendra mieux plus loin qu’il inclut dans la cohésion 
du peuple japonais le caractère national le plus souvent souligné, 
À savoir la subordination, allant jusqu’à l’abnégation, de l’individu 
au collectif auquel il appartient. Cet héritage du clan féodal s’est 
aujourd’hui reporté sur l’entreprise économique. 

Mais le Professeur Tsushida va concentrer son attention sur les 
traditions spirituelles de son pays, le bouddhisme, le confucianisme 
et le taoïsme, qui sont toutes venues de Chine et qui ont façonné 
la culture nippone non sans avoir subi une transformation qui les 
a «japonisées». À son avis, le confucianisme et le bouddhisme, à 
tout le moins dans sa forme zen, qui joue un rôle très important 
au Japon, ont été des atouts potentiels d'ouverture au progrès tech- 
nologique du fait de leur monisme foncier. Comme ils ramènent 
tout à l’unité ultime, il n’y a pas de rupture entre la pratique 
et l’idée, entre l’action et la contemplation. Ces deux traditions 
ne semblent toutefois pas se soucier beaucoup des problèmes que 
pose la société technologique moderne. L’auteur attribue par contre 
au taoïsme une influence beaucoup plus grande à cet égard. Le 
concept de Voie, le Tao, qui devient au Japon Do, joue ici un 
rôle crucial. La voie existe par elle-même comme fondement univer- 
sel de tous les êtres et elle permet leur activité. Si au Japon elle 
a pris d’abord une connotation religieuse, comme l’atteste le shinto, 
qui signifie «voie des dieux», le même terme se référa aussi par 
la suite aux professions de caractère académique ou technique. L’habi- 
leté technique devient alors vertu; elle approche l’art divin et l’on 
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saisit dès lors que le perfectionnisme qui caractérise l’industrie japo- 
naise est l’héritage d’une longue tradition qui s’applique aussi bien 
à la célèbre cérémonie du thé (le chado) qu’à l’art floral (le kado), 
qui sont ainsi des voies. Il en va de même pour le judo, que tout 
le monde connaît. La Voie, c’est donc ce que chacun doit suivre, 
notion si englobante qu’elle exprime l’unité, l’interpénétration du 
transcendant et de l’immanent, de l’être concret et de son fonde- 
ment ultime. Chaque profession est ainsi prise au sérieux: on s’y 
engage comme dans une discipline à la fois esthétique et spirituelle, 
par laquelle on vise à atteindre un haut niveau de perfection, de 
personnalisation ou d’expérience. 


Dans cette perspective, se dégagent six caractéristiques propres 
aux diverses activités du Japonais: 


1. La plupart ne sont pas uniquement cérébrales ou verbales, 
mais aussi corporelles. 

2. Ces activités ne sont pas le fait d’un individu isolé mais 
s'effectuent dans un groupe. 

3. Elles comportent un aspect esthétique d’essentielle impor- 
tance, au risque de conduire à du formalisme. 

4. Elles tendent à évacuer l’égocentrisme. 

5. En contrepartie, elles visent une communion, le partage d’une 
expérience commune d’un certains sens de l’existence ou d’une valeur 
esthétique. 

6. La relation maïtre-disciple est primordiale. 


On s'étonne moins dès lors que l’on puisse parler à leur propos 
d’activités parareligieuses, car elles peuvent devenir le substitut d’une 
religion proprement dite, et que cette tradition parareligieuse ait 
aussi permis aux Japonais de s’approprier la technologie moderne 
sans trop se soucier de valeurs spirituelles universelles. 

Des causes lointaines de l’impressionnant essor technologique du 
Japon sont ainsi mises au jour. Quant à l’impact proprement spiri- 
tuel, l’ambivalence subsiste. On à pu parler de substitut religieux 
mais , par ailleurs, le caractère quasi sacramentel du travail pourrait 
aussi devenir un chemin d’ascension vers les hauteurs spirituelles. 
C’est du moins sur cette note optimiste que l'exposé se termine. 


Après un Japonais très au fait des traditions spirituelles de son 
pays, on entendra le Professeur Chamarik, de Thaïlande, c’est-à-dire 
d’un pays où domine la tradition bouddhiste dite du Petit Véhicule. 
Mais avec lui la tonalité change: nous entrons dans le Tiers 
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Monde et tout l’exposé sera marqué par cette origine. On ne 
s’enquiert pas tant, dans la tradition, de ce qui a pu promouvoir 
l’accueil de la technologie (en dépit d’une allusion dans ce sens), 
mais on poursuit surtout la promotion de l’homme et sa protection 
contre les influences néfastes qui accompagnent le déferlement de 
la civilisation scientifico-technique. Pareil changement manifeste com- 
bien la géopolitique joue dans la manière d’aborder notre probléma- 
tique: nous ne sommes plus dans un Japon sûr de lui-même et 
maître de son destin, mais dans un pays qui subit un choc venu 
de l’extérieur, au point que modernisation est assimilée à occidenta- 
lisation. Mouvement certes irréversible, mais dont il faut tenter 
de conjurer les séquelles pernicieuses. Car s’il a profité à une mince 
couche dominante de la population, il s’est accompagné de pertur- 
bations sociales extrêmement graves dans le monde rural et dans 
les prolétariats urbains. Le problème fondamental est que les hom- 
mes forment désormais un tout intégré. Sciences et technologie font 
partie du système social. Les valeurs culturelles de la science occi- 
dentale et des traditions orientales de l’Asie doivent être coordon- 
nées, afin de constituer une synthèse répondant aux besoins de 
l’homme. À cette fin, le bouddhisme peut apporter une contribu- 
tion substantielle, comme d’ailleurs d’autres traditions religieuses. 


Au niveau individuel, le bouddhisme ouvre à un au-delà de ce 
monde-ci (l’auteur utilise le terme anglais otherworldliness). Mais 
en vérité le souci des valeurs sociales et éthiques est fondamental 
dans l’enseignement du Bouddha. Et de citer à l’appui de cette 
assertion une autorité bouddhique thaïlandaise: «L'enseignement du 
Bouddha considère la vie intérieure de l’homme en relation à sa 
vie extérieure, sociale, et 1l conçoit ces deux valeurs comme interre- 
liées, inséparables, au point de n’en faire qu’une.» 


C’est là, en germe, une indication précieuse pour bien orienter 
les sciences et les technologies modernes, trop souvent jugées indé- 
pendantes des valeurs, alors qu’elles doivent être humanisées. 
L’homme prime la matière. Le contrôle externe du comportement 
caractérise, selon l’auteur, l'approche scientifique occidentale; le boud- 
dhisme, lui, met l'accent sur le contrôle interne, l’autocontrôle: 
la vie, la santé, l’autonomie, la propriété sont des biens, mais la 
liberté interne, le moi profond se placent à un plus haut niveau 
en tant que valeur suprême conduisant à la connaissance et à la 
sagesse. Et les plus démunis méritent une attention non moins 
sérieuse, pour ne plus être victimes mais bénéficiaires des innova- 
tions technologiques. Une synthèse se cherche ici entre la science 
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moderne occidentale et la science traditionnelle orientale, ce qui 
conduit l’auteur à en appeler aux technologies appropriées (notons- 
le en passant, beaucoup chez nous les considèrent comme un des 
facteurs importants d’un développement intégré). 


Des témoignages islamiques 


Dans l'islam, on rencontre sinon des positions, du moins une 
optique plus proche de la nôtre. 

Dès le premier jour, le Dr Hanafi, un Égyptien relevant de l’Uni- 
versité des Nations Unies, esquisse une topologie axiomatique des 
relations entre science et technologie d’une part, valeurs spirituelles 
d'autre part. Il y voit soit différence, soit identité. Le cas de la 
différence peut mener à une confrontation ou à une simple juxtapo- 
sition. On obtient ainsi trois modèles qu’il applique à des exemples 
historiques concrets. En résumant sa pensée mais, nous l’espérons, 
sans la déformer, on aboutit au schéma suivant : le modèle de 
la confrontation est celui de l’Europe chrétienne; il s'accompagne 
d’une dominance de la religion au Moyen Âge, mais de la science 
à l’époque moderne. Le modèle de la juxtaposition maintient une 
séparation qui peut conduire à la schizophrénie; il lillustre par 
le cas du Japon. Enfin, pour l'identité, l'islam, à tout le moins 
à son époque classique, lui sert de paradigme: science, technologie 
et valeurs spirituelles ont une origine commune dans la révélation 
(coranique), parce que la nature est créée pour l’homme et l’homme 
pour la transcendance. Pareille vision devrait être partagée par tou- 
tes les religions abrahamiques, mais en Europe les divergences entre 
interprétations dogmatiques et scientifiques ont pris une tournure 
conflictuelle et l'harmonie à été rompue. 


D'autres orateurs musulmans proposèrent ensuite une vision moins 
idéalisée que celle du Dr Hanafi. Pour le Dr Amer, un physicien 
d’origine égyptienne qui travaille au Koweït, espoir que manifes- 
tait le monde arabe d’accueillir la modernité tout en préservant 
les traditions, espoir résumé dans l’aphorisme: «leur technologie 
et nos valeurs», s’est révélé utopique; on ne s'ouvre pas à la science 
moderne et aux technologies occidentales sans que celles-ci n’entrai- 
nent de profondes répercussions sur les manières de vivre et de 
penser. D’où les tensions qui divisent les esprits: d’un côté, ceux 
qui entendent poursuivre l’ouverture, de l’autre, les tenants d’un 
conservatisme fondamentaliste, qui souhaiteraient revenir à la science 
arabe médiévale de glorieuse mémoire. 
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Le Dr Amer se réfère en particulier à une étude, distribuée aux 
participants mais non exposée, du professeur El Kholy, un ingé- 
nieur du Koweit. On y trouve d’abondantes références à des auteurs 
musulmans qui se sont penchés sur les rapports entre science et 
foi islamique. Parmi eux figure en bonne place le Pakistanais Abdus 
Salam, prix Nobel de physique. Celui-ci relève au moins 750 versets 
du Coran (soit un huitième du total) qui exhortent le croyant à 
étudier les lois de la nature et à la maîtriser. En clair, science et 
technologie sont promues au rang de devoirs. Il souligne l’absence 
de contradiction entre le Coran et ce que la science sait avec certi- 
tude, de sorte que l'islam n’a connu au cours de son histoire aucun 
incident comparable à l’affaire Galilée. 


D’autres échos musulmans mettent cependant une sourdine à pareil 
triomphalisme. Le Professeur El Kholy rappelle encore que le cou- 
rant principal de la pensée islamique subordonne la raison à la 
révélation, à l'encontre de la position qui caractérise, selon lui, la 
pensée occidentale moderne. Sans doute, mais une telle assertion 
se mue en arme à double tranchant selon ce que l’on considère 
comme révélé. L'affaire Galilée a précisément appris aux chrétiens 
qu’il existe un risque sérieux de s’abuser sur ce point. Et l’expé- 
rience actuelle démontre toujours que l’harmonisation entre science 
et foi requiert un bon équilibre entre culture profane et culture 
religieuse, équilibre qui peut faire défaut aussi bien aux théologiens 
qu'aux scientifiques. Des lectures récentes confirment la nécessité 
de pareille mise en garde en milieu chrétien. 


Ces propos valent également pour l'islam. Le Professeur Nasr, 
un lranien qui enseigne en Amérique, se préoccupe avant tout d’assu- 
rer l’enseignement des sciences dans une perspective islamique. L’inter- 
vention précédente avait déjà touché le problème quand elle relevait 
que les étudiants musulmans envoyés à l'étranger sont déchirés entre 
leurs convictions religieuses et celles que leur apportent leurs étu- 
des. Pour le Professeur Nasr, c’est un immense danger qui n’épar- 
gne pas les pays islamiques eux-mêmes car, assure-t:il, un siècle d’accep- 
tation aveugle de la science occidentale a produit de telles catastrophes 
qu’il faut absolument revoir toute la question de l’enseignement 
des sciences, lequel exige une perspective islamique. La science occi- 
dentale, imprégnée de positivisme et sans aucun égard pour Dieu 
et sa révélation, ne peut s’enseigner de façon non critique; elle 
doit se conformer aux enseignements du Coran. Le cosmos est 
aussi un livre par lequel Dieu nous parle. 
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Pour tout croyant, et très particulièrement s’il adhère à une reli- 
gion révélée, il ne saurait y avoir opposition entre acquis scientifi- 
ques sûrs et Parole de Dieu: Quand on entend un musulman consi- 
dérer le cosmos comme un livre qui communique un message divin, 
on songe tout de suite à la doctrine, traditionnelle en milieu chré- 
tien, selon laquelle Dieu se fait connaître par la Bible et par la 
nature. Cependant, comme l’accord entre les deux voies soulève 
parfois des problèmes, les esprits se divisent en ouverts et fonda- 
mentalistes, les premiers estimant que les progrès de la science sont 
aptes à purifier des vues religieuses par trop étriquées, les seconds, 
au contraire, s’attachant à la lettre des textes et rejetant certains 
acquis scientifiques au nom de leur foi. Parfois encore on retrouve 
cette opposition dans le monde chrétien, surtout dans le protestan- 
tisme américain, où «créationnistes» et «évolutionnistes» entrent 
en conflit. Les mêmes courants se manifestent dans le monde musul- 
man. Pour le Professeur Nasr, l’univers islamique ne saurait com- 
mencer par un «big bang» accidentel et, selon lui, aucune hypo- 
thèse scientifique moderne n’est aussi opposée aux enseignements du 
Coran que l’évolution. Bien que cette voix soit la seule à s’être ex- 
primée ainsi, on redouterait des conflits du type de l’affaire Galilée 
dans la mesure où elle refléterait la doctrine officiellement reconnue. 


De l’accent mis sur l’éducation on retiendra surtout qu’il importe 
de bien former les jeunes à l’heure où, plus que jamais, sciences 
et techniques sapent en profondeur les valeurs spirituelles. La solu- 
tion ne saurait toutefois résider dans un raidissement fondamenta- 
liste, mais dans une ouverture des esprits à la sphère du sens et 
à une raison élargie, qui ne saurait se réduire à la seule rationalité 
scientifique. 


Un dernier témoignage d’un musulman va dans ce sens. Un Indien, 
le Professeur Rahman de New Delhi, aborde le thème du Sympo- 
sium dans une perspective historique et sociale. Son exposé de haute 
tenue attribue une valeur spirituelle à la science. Celle-ci a deux fonc- 
tions: interpréter le monde et le transformer en vue d’améliorer 
la qualité de la vie par le biais de la technologie. Mais le développe- 
ment harmonieux de ces deux orientations peut se briser; nous 
le constatons trop souvent lorsque sciences et technologie s’orien- 
tent vers l’armement et le profit. La valeur spirituelle de la science 
est alors annihilée et la technologie dévoyée. Depuis la dernière 
guerre surtout, la notion de progrès s’est restreinte aux innovations 
technologiques. L’attention de l’homme se détourne de ses véritables 
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fins; il devient comme un enfant, jouant avec des gadgets technolo- 
giques qui ne lui laissent plus le temps de penser. Pareille technolo- 
gie est devenue aujourd’hui l’opium du peuple! Ce courant doit 
se renverser. L’Asie, entrée plus tardivement dans le processus de 
la modernisation, a de ce fait plus d'opportunités d’analyser criti- 
quement la situation, sur base, à la fois, de son antique culture 
et d’une science en évolution, qui se voit obligée de rejeter son 
ancienne vision mécaniste bien trop étriquée. Ce dernier point mérite 
une. attention particulière, car il importe aujourd’hui de montrer 
combien les avancées mêmes de la science brisent de clôtures. 


Des voix d'Occident on marquées par l'Occident 


Le Professeur Haefner, un informaticien de l’Université de Brême, 
expose tout d’abord des idées proches des précédentes, lorsqu'il 
dénonce un monde scientifique que ne guide plus une approche 
globale de l’existence, dont on néglige les aspects philosophiques 
et affectifs puisque non formalisables. D’où une perte de sens. Et 
d’insister aussi sur la nécessité d’un rééquilibrage. Toutefois, les voies 
envisagées à cette fin nous laissent passablement rêveurs. L’orateur 
paraît appartenir à cette classe d’informaticiens qui comptent sur 
le progrès des techniques dites d’«intelligence artificielle» pour résou- 
dre les problèmes les plus divers, y compris ceux de nature spiri- 
tuelle. D’où l’insistance mise sur une nouvelle Weltanschauung (ou 
vision du monde) accordée à une intégration socio-technique répon- 
dant aux buts globaux de l’humanité. Pareille intégration représen- 
terait un pas de plus à la suite d’autres qui s'appliquent aux diffé- 
rents niveaux de l’évolution et la jalonnent. On songe au point 
Oméga de Teilhard de Chardin (d’ailleurs évoqué), mais la progres- 
sion se réalise d’une tout autre manière, car la dimension religieuse, 
au lieu de garder son rôle moteur, se trouve récupérée. 


On change de registre avec le Professeur Jean Ladrière de l'Uni- 
versité Catholique de Louvain, philosophe des sciences bien connu. 
Il intitule sa communication: «Science, technologie et l’historicité 
de la raison». Il y peint une fresque d’une grande richesse sur trois 
formes de la raison qui sont aussi trois formes fondamentales d’action: 
la raison théorique à la base de l’action scientifique; la raison prati- 
que à la base de l’action politique et sociale; la raison technologique 
à la base de notre projet de maîtrise du monde. Dans ce triple 
développement, qui a façonné la modernité occidentale, on retrouve 
l'impact du christianisme. Notre science doit beaucoup à la Grèce, 
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mais c’est le christianisme qui, voyant en toutes choses une créature 
de Dieu, a mis en valeur le sens du concret qui est au fondement 
de son essentielle composante empirique. L'action politique et sociale 
met en œuvre le concept moderne de liberté, introduit dans notre 
culture par le christianisme, qui est essentiellement une religion 
de lintériorité, de l’adhésion personnelle. Or celle-ci suppose une 
capacité de décision qui, étendue au plan social, a donné naissance 
aux idées-forces de démocratie et de droits de l’homme. L’action 
technologique enfin dérive du précepte bien connu de la Genèse, 
qui confie à l’homme la maîtrise sur la création. 


Ces trois formes d’action se développent dans une histoire; elles 
tendent vers un horizon conforme aux appels de la raison. Autre- 
ment dit, la raison, dotée d’une structure eschatologique, tend vers 
une destinée, celle de l’homme, qui est fondamentalement esprit. 
Voir la raison et ses actions dans cette perspective porte à la recon- 
naître comme valeur spirituelle. Toutefois l’homme est libre et tout 
peut dévier. L’attitude scientifique risque d’engendrer l’agnosticisme 
et de rendre les esprits insensibles à la dimension religieuse de l’exis- 
tence. Le développement technologique menace d’échapper à tout 
contrôle et de se fixer lui-même comme but. L'esprit est exposé 
à la tentation délirante de puissance; pour rester fidèle à sa voca- 
tion, il doit se confier à une force qui vient d’ailleurs, à une source 
plus profonde d’énergie spirituelle. La foi chrétienne, pour sa part, 
vient ici au secours de la raison; elle l’éclaire sur sa propre significa- 
tion; elle la sauve de la perdition. Telle est du moins notre espérance. 


Un autre philosophe des sciences, le P. Mutsuo Yanase, jésuite 
professeur à l’Université Sophia, a reçu une formation intellectuelle 
de type occidental et une formation culturelle de type oriental. 
Cette double appartenance, jointe à l’évolution récente des sciences 
fondamentales, le convainquent que le cadre traditionnel de l’espace- 
temps et la logique formelle qui sont à la base de la manière de 
penser de l'Occident, à tout le moins en matière de science, ne 
donnent plus une image adéquate du monde tel qu’il se découvre 
aujourd’hui. Il faut repenser le très antique problème de la relation 
entre l'esprit et la matière, essentiellement problème de l’homme, 
intégration unique du spirituel et du matériel. On ne peut ici que 
souligner l'intérêt et la portée tant philosophique que théologique 
de ce développement. Dans la perspective du «réalisme caché» qu’il 
expose («réalisme», parce qu’il s’agit bien du réel, mais «caché», 
parce que le spirituel est invisible), il estime pouvoir dégager des 
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éléments de connaissance susceptibles de rapprocher les esprits de 
l'Est et de l'Ouest. 


À partir du nouveau visage que prend la science, mais en mettant 
l’accent sur les énormes problèmes éthiques qu’elle soulève, le P. 
Hervé Carrier, secrétaire du Conseil pontifical pour la culture, répond 
positivement à la question quelque peu provocante du titre de son 
exposé: «Les scientifiques peuvent-ils être des humanistes spirituels?» 
Il s'appuie d’ailleurs sur de célèbres précédents: des géants de la 
science tels que Newton, Pasteur, Planck, Einstein, Bohr ont eu 
une attitude que l’on peut qualifier de religieuse devant une nature 
qui les émerveillait. Aujourd’hui, tout en respectant la distinction 
des plans, un nouveau dialogue doit s'établir entre scientifiques et 
représentants des religions traditionnelles. 


Notre propre communication portait sur l’évolution du scien- 
time en Occident au cours de ce siècle et retraçait l’expérience 
même que nous avons vécue. En développant des idées qui nous 
sont chères sur un principe de complémentarité généralisé, qui voit 
à tous les niveaux de l’être la conjonction d’un aspect de substrat 
et d’un aspect d’information sans qu’on puisse se représenter leur 
lien, on se retrouve non seulement assez proche du couple bien 
connu matière-forme d’Aristote, mais on entrevoit encore la possi- 
bilité d’établir une similitude, partielle sans doute, avec la vision 
dichotomique des choses que présente le taoïsme. On aperçoit ici 
à nouveau des éléments de rapprochement entre l’Est et l'Ouest. 
Sans compter, d’un point de vue chrétien, les analogies structurelles 
qui se découvrent dans les formulations des mystères que l’on ren- 
contre dans la nature et dans le divin révélé; mais on entre alors 
dans l’ordre du signe, lequel se propose sans jamais s'imposer. 


L’exposé qui a laissé au scientifique chrétien que je suis la plus 
profonde impression fut donné par un professeur jésuite d’origine 
belge, devenu japonais, le P. Jean Kitahara-Frisch, de l’Université 
Sophia. C’est un anthropologue spécialisé dans l’étude du compor- 
tement des chimpanzés, qu’il compare aux données fournies par 
la paléontologie humaine. Sa communication s’intitulait: «La nature 
humaine et la technologie — Une perspective anthropologique». 

L'outil joue classiquement un rôle très important dans le proces- 
sus d’hominisation. Cependant la question appelle des nuances, car 
l'usage d’outils n’est pas réservé à l’homme. Pour ne considérer 
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que les chimpanzés, ceux-ci emploient des pierres pour écraser des 
noix, des bâtons pour attraper des bananes, de minces tiges pour 
extirper des termites, etc. L'outil spécifiquement humain est celui 
qui permet de fabriquer d’autres outils: naît alors la technologie, 
événement d'importance, car par elle l’homme devient capable de 
modifier son environnement. Il s’agit alors d’une adaptation cultu- 
relle, tandis que, pour tous les autres animaux, elle dépend de la 
nature. Et l’homme est aussi le seul animal qui ait besoin de la 
technologie pour survivre. 


Mais, et c’est là un acquis récent des plus significatifs en anthro- 
pologie préhistorique, l’homme se distingue des primates génétique- 
ment les plus proches de lui par une autre caractéristique comporte- 
mentale de portée décisive. Comme lui, chimpanzés et singes vivent 
d'habitude en groupes; ce sont donc aussi des êtres sociaux. Cepen- 
dant, comme des témoignages préhistoriques et anthropologiques 
permettent de le montrer, le groupe humain vit sur le partage des 
résultats de la chasse ou de la cueillette, alors que dans un groupe 
de chimpanzés chaque animal est autosubsistant au point de laisser 
mourir de faim ou de soif un congénère devenu invalide. Plus on 
étudie les comportements, plus il devient clair que la technologie 
d’une part, l’aide mutuelle et le partage de l’autre, ont atteint avec 
l’homme un degré de développement sans comparaison avec ce que 
l’on constate chez les primates. Et ces caractéristiques ont permis 
à l’homme de mieux vivre et de se multiplier au point d’envahir 
progressivement la terre entière en dépit de la diversité des climats. 


Mais de pareilles considérations n’éclairent pas seulement la pré- 
histoire. Elles projettent une vive lumière sur un enseignement bibli- 
que essentiel, la création de l’homme à l’image de Dieu. Par la 
technologie, l’homme reflète à son niveau Dieu Créateur. Mais, 
plus profondément encore, par le partage avec ses semblables et 
dans sa relation avec eux, il devient reflet de cet échange d’amour 
qui constitue la vie la plus intime de Dieu Trinité. L’Homo n’est 
pas seulement aber et sapiens; il est aussi communicans. 


Toutefois, et surtout de nos jours, un juste équilibre ne s’est 
pas maintenu entre les éléments constitutifs de l’humain. Le déve- 
loppement de la technologie prend une allure exponentielle qui 
donne le vertige alors que, d’autre part, les ressources terrestres 
en moyens de subsistance sont très inégalement réparties. Le fossé 
se creuse à cet égard entre le Nord industrialisé et le Sud sous- 
développé; il constitue une menace qui pèse sur l’avenir de l’huma- 
nité et se révèle d’une gravité comparable à celle de l’armement 
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nucléaire. Il s'impose d’opérer, avant qu’il ne soit trop tard, une 
conversion du cœur qui conduise à une nouvelle répartition des biens. 


Ainsi, à la fin de ce Symposium, qui se voulait avant tout un 
dialogue entre l’Est et l'Ouest, nous avons été conduits à tourner 
le regard vers l’axe Nord-Sud, pour retrouver cette problématique 
qui grève le plus lourdement l'héritage que nous laissons aux géné- 
rations du XXI: siècle. Par l’approfondissement de nos connaissan- 
ces scientifiques touchant l’origine de l’homme, nous retrouvons 
l’une des plus grandes leçons évangéliques, celle qui nous enjoint 
d'aimer nos frères. Si la science nous montre que le partage est 
en définitive la caractéritique la plus spécifique du processus d’homi- 
nisation, elle stigmatise du même coup celui qui, se comportant 
en égoïste, devient évolutivement régressif. 


B-1348 Louvain-la-Neuve Lucien MORREN 
Avenue du Grand Cortil, 15A 
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‘Lexikon der katholischen Dogmatik. Édit. W. BEINERT. Freiburg- 
Basel-Wien, Herder, 1987, 24 x 15, 27*-594 p., 68 DM. 


Préciser les notions de base de la dogmatique en langage d’aujourd’hui, 
brièvement, mais non sans information sur les problèmes soulevés par le 
mouvement scientifique et culturel, tel est le propos heureusement réalisé 
par ce dictionnaire. Aux inconvénients du dispositif alphabétique il remédie 
de plusieurs façons: pas plus de douze auteurs (parmi lesquels W. Beinert, 
A. Ganoczy, K.H. Neufeld) qui ont rédigé, chacun sous sa responsabilité 
personnelle, les articles relevant d’un même traité (épistémologie, création, 
ecclésiologie..; p. 9* ss, la répartition des 320 articles); renvois nombreux 
d’un titre à d’autres; pour orienter la recherche, un répertoire d’environ 
2 500 termes. Les exposés suivent régulièrement le même plan: données 
bibliques, développement historique, enseignements du Magistère, perspec- 
tive æcuménique, explication théologique, indications bibliographiques (pour 
la production récente, surtout des théologiens allemands). Le souci de clarté 
didactique a fait insérer en maints endroits des graphiques et des tableaux 
synoptiques: échelle des notes théologiques, histoire du canon des Écritu- 
res, processus herméneutiques, développement des doctrines christologiques, 
modèles de théorie sotériologique, rapports Loi-Évangile, chronologie des 
événements œcuméniques, etc. 

Le Lexikon fait place à des thèmes relativement nouveaux comme droits 
de l’homme, question du sens, écologie, hiérarchie des vérités, réception. Il 
manifeste une préoccupation d'ouverture, p.ex. à propos de l’hypothèse, 
pour des catholiques, d’unions conjugales non sacramentelles. En revanche 
le lecteur pourra se demander pourquoi, par-delà les correctifs qui s’impo- 
sent aux représentations du monde démoniaque, il faudrait refuser à Satan 
toute chance d’existence personnelle. On appréciera la présentation des meil- 
leurs apports récents en théologie de la grâce ou concernant la conscience 
du Christ. 


Un ouvrage de consultation très abordable à tous égards. — R. Escol. 


CERIT. — Les chrétiens et leurs doctrines. Coll. Le christia- 
nisme et la foi chrétienne. Manuel de théologie, 3. Paris, Desclée, 


1987,:22 X , 15,r442.p. 


«La foi chrétienne n’existe qu’incarnée», elle prend corps dans le christia- 
nisme. Ainsi J. Doré, maître d'œuvre du Manuel nouveau, justifie-t-il l’ordon- 
nance qui structure celui-ci selon deux «axes», l’un historique et culturel, 
l’autre social et doctrinal, avec pour chacun cinq volumes (auxquels s’ajou- 
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tera une /ntroduction à l’étude de la théologie), dont le dispositif didactique 
commun a été décrit dans les comptes rendus des volumes 1, 2, 4 et 6 
(NRT, 1986, 449 ss; 1987, 928 s.). Situé au centre du premier groupe et, 
par son objet même, étroitement relié au second, l'ouvrage que voici évo- 
que, conformément à son titre et à celui de la série entière, non seulement 
le déploiement du contenu de la croyance au long d’un processus bimillé- 
naire, mais les évolutions qui l’ont conditionné: déplacement des intérêts 
et des besoins, ajustements de l'outillage intellectuel, développement des 
institutions mises au service de la foi... Couvrir en un volume pareil pro- 
gramme, cela imposait des choix et des simplifications. Le lecteur trouvera 
toutes les informations désirables dans telle ou telle des nombreuses publi- 
cations que signalent les excellentes sélections bibliographiques annexées 
aux différents chapitres. Grâce à de vivants raccourcis les auteurs, tous pro- 
fesseurs à la Faculté de théologie catholique de Strasbourg, œuvrant dans 
le cadre du Centre d’Études et de Recherches Interdisciplinaires en Théolo- 
gie, composent des panoramas suffisamment complets; on remarque la place 
qu'y trouvent l’Orthodoxie ainsi que la théologie protestante. 
. Le parcours se divise en cinq grandes étapes: antiquité (M. Sachot), Moyen 
Age (J.-P. Resweber), XVI:-XVII siècles (Ch. Wackenheim), «Des lumières 
à l’époque contemporaine» (S. Knaebel), «De 1871 à nos jours» (R. Win- 
ling). Entre ces périodes et les phases qu’on y distingue, les démarcations 
sont élastiques et les historiens ne manquent pas de souligner les continuités. 
Une table analytique des thèmes et l’index des noms de personnes clôtu- 
rent ce livre original, qui ne fait pas double emploi avec les histoires des 
dogmes ou de la théologie. — V. Roisel. 


O. H. PESCH. — Dogmatik im Fragment. Gesammelte Studien. 
Mainz, Matthias-Grünewald, 1987, 22 x 14, 442 p., 48 DM. 


Ces treize contributions, solides autant qu’originales, ouvrent des pers- 
pectives sur l’ensemble de la doctrine catholique et mettent en question 
certains présupposés de la réflexion en ce domaine. Généralement l’exposé 
part de quelques «points fixes», esquisse un parcours historique, confronte 
les principales positions en présence, écarte les solutions désormais insigni- 
fiantes et trace des voies de progrès; les conclusions prennent parfois la 
forme de thèses ou d’avis programmatiques. La recherche avance souvent 
en dialogue avec Luther — dont l’œuvre est particulièrement familière à 
O.H.P. — ou avec la théologie évangélique d’aujourd’hui; elle se réfère 
volontiers à Vatican II et aux écrits de K. Rahner. 

Voici les sujets traités. Théologie fondamentale et dogmatique: l’évolu- 
tion qui rapproche, en ce qui concerne leur distinction, évangéliques et 
catholiques et invite à une articulation nouvelle des traités. L'expérience 
de Dieu autrefois et aujourd’hui; point d’expérience immédiate de Dieu, 
mais expérience médiate qui est expérience de la foi. Mises au point concer- 
nant la doctrine de l’«âme» humaine. — Rapport entre la justification et 
le fait du Christ: déficit de la théologie posttridentine; renouveau de la 
christologie par l'approche sotériologique. Pour dire le mystère du Christ: 
validité des formules anciennes; avantages de cette formulation nouvelle: 
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« Jésus-Christ : l’homme totalement pour les autres, l’homme totalement 
pour Dieu, Dieu totalement pour les hommes». — À quelles conditions 
l’unité de l’Église sert-elle l’unité du genre humain? Modèles d’unité à révi- 
ser. Bilan des interprétations, débats et utilisations de Pastor Aeternus. À 
propos de Humanae vitae: autorité des encycliques et accueil à faire À ce 
genre d'enseignements du Magistère. Le rôle des dogmes et leur développe- 
ment historique ; la manière bénéfique d’en accueillir les déterminations. 
— La «nécessité» des sacrements; le rapport parole-action dans le sacre- 
ment; une vision personnaliste enrichissante. En théologie sacramentaire, 
un déplacement de la frontière entre évangéliques et catholiques. Raccourci 
d'histoire éclairant la valeur des célébrations pénitentielles; conditions d’un 
véritable renouveau de la pratique. — Quant à la réalité souvent désignée 
par le terme de «mérite»; compatibilité de la position de Luther avec la 
doctrine de Trente; opportunité d’une expression plus adéquate que «mérite». 

Ces leçons, d’une ordonnance et d’une clarté toutes didactiques, sont 
munies d’une abondante annotation bibliographique, d’un index des auteurs 
et d’une table alphabétique des sujets abordés. La manière dont elles ramè- 
nent le thème central de la foi confère à ce recueil une réelle unité et 
ajoute : l'intérêt qu’il présente du point de vue spirituel et pastoral. — 
R. Escol. 


Weisheit Gottes — Weisheit der Welt. Festschrift für Joseph Kardi- 
nal Ratzinger zum 60. Geburtstag. Édit. W. BAIER e.a. III. 2 vols, 
Erzabtei St. Ottilien, EOS Verlag, 1987, 24 x 17, xxvi-1415-77* 
p, 148 DM. 


Due à l’initiative d’anciens élèves et collègues du jubilaire, cette impo- 
sante publication rassemble près de 80 contributions de sérieuse valeur scien- 
tifique, exemptes cependant d’une trop austère technicité. À défaut d’une 
nomenclature complète des auteurs, on peut citer, parmi les plus connus 
de nos lecteurs, H.U. von Balthasar, L. Bouyer, A. Ganoczy, Erw. Iserloh. 
Fr. Mussner, V. Marcolino, W. Pannenberg. V. Pfnür, R. Tremblay, H. 
Vorgrimmler.. Les travaux, dont nous ne pouvons que donner une idée, 
se groupent sous cinq chefs. 1. Heurs et malheurs de l'idéal de sagesse au 
cours des siècles. Relations parfois conflictuelles entre science, sagesse et 
piété. Bon usage des Joci theologici. Possibilité philosophique d’accueillir 
le message de l’Église; théologie naturelle et foi. Sagesse divine dans la créa- 
tion. L'indispensable notion de nature en morale; l’éthique de l'emploi 
des acquis technologiques. L’écologie entre le matérialisme et la foi. Vision 
évolutive du monde et rédemption; théorie de la sélection et agapè. Réin- 
terprétation de l’imago Dei. Mystère du péché. — 2. Le Christ Sagesse de 
Dieu. Le principe de kénose dans l’histoire du salut et la théologie. Le 
Pater, prière juive? Le charisme de didaskalos. «MGria, sophia, phronësis». 
La foi, sagesse de vie. Au cœur du christianisme, l'humanité de Dieu. Sagesse 
africaine de la Croix. La mort du Christ éternisée. Marie au centre de la 
théologie. 

3. À travers les Âges. Une sentence rabbinique. Sagesse du monde et Sagesse 
divine chez Justin. L'éducation, problème pour l’Église des premiers siècles. 
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Saint Augustin: recherche de la sagesse; Sagesse en christologie et en pneu- 
matologie. La préparation de la définition de Chalcédoine. Prodromes du 
schisme d’Acace. Le scandale de la théologie nouvelle d’Abélard. Le Christ 
Sagesse chez saint Bonaventure. Témoignages de l'architecture et de l’icono- 
graphie médiévales. Moyen Âge tardif: «folie» et «sottise»; théologiens et 
Magistère. La catéchèse de Luther pour les simples. Sagesse de l’obéissance 
d’après sainte Thérèse d’Avila. Saint Charles Borromée, représentant de 
la Réforme catholique. La raison dans l'affrontement de l’Église avec les 
Lumières. Eusèbe Amort (+ 1775) concernant l’infaillibilité papale. Mysti- 
que de saint Paul de la Croix. Soixante ans après le mot de Guardini: 
«l'Église s’éveille dans les âmes.» À 

4. Questions d’ecclésiologie. Identité et structures de l’Église. Sa «person- 
nalité»; sa catholicité; son «indigénisation»; son rapport au politique; 
«Volkskirche» et «Amtskirche». L'Église Épouse et Mère. Le Magistère 
selon Vatican IL Le «complexe antiromain». Théologie esthétique des sacre- 
ments. La qualification de prédicateur selon le Code. Directives pour la 
catéchèse. Conduite d’une communauté paroissiale. — 5. La sagesse née 
de l'espérance de l’accomplissement. Le «don» eschatologique de sagesse. 
Sens originel d’Js 60, 1-3. Signes de l'approche de la fin selon le Nouveau 
Testament. Conception orthodoxe du rôle de l’Église au service de la paix. 
Sagesse et apatheia. Sept âges de la vie, sept degrés dans l'acquisition de 
la sagesse. 

M. Jahndel a composé l'index général des références bibliques et celui, 
particulièrement utile, des sujets traités. Le recueil est complété par la biblio- 
graphie du Canin) J. Ratzinger, qui a établie par H. Hôfl et G. Besold. 
— KR. Escol. 


M.A. MoLINA PALMA, O.A.R. — La interpretacion de la Escri- 
tura en el Espiritu. Estudio historico y teolôgico de un principio 
hermeneütico de la Constituciôn «Dei Verbum», 12. Coll. Publi- 
caciones de la Fac. de Theol. del Norte de España. Sede de Bur- 
gos, 52. Burgos, Aldecoa, 1987, 25 x 16, 248 p. 


Dans le n. 12 de la Constitution sur la Révélation, au début de la phrase 
relative à la triple référence obligée de toute exégèse catholique, le Concile 
a inséré en dernière heure la proposition «cum Sacra Scriptura eodem Spi- 
ritu quo scripta est legenda et interpretanda sit», afin de remettre en valeur 
une doctrine chère à l’Église ancienne et toujours en honneur chez les Orien- 
taux. L’A. de cet ouvrage (une thèse récente de l’Institut Biblique de Rome) 
commence par relever la diversité des opinions entre les principaux inter- 
prètes de Dei Verbum quant au sens et aux implications de cet adage ainsi 
qu’à la portée de son insertion dans le document conciliaire. Il propose 
alors l’étude historique — qui manquait jusqu'ici — de la réflexion chré- 
tienne concernant l'exigence de docilité à l’Esprit imposée à l’exégèse corré- 
lativement à l'inspiration de l’Écriture. L'enquête fait voir comment l’exi- 
gence en question fut justifiée et traduite en applications concrètes par des 
témoins aussi divers et différemment situés que Justin (opposant, après saint 
Paul, l'intelligence chrétienne de l'Ancien Testament à sa lecture juive) 


, 
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Irénée (revendiquant contre les gnostiques la continuité de l’économie 
salvifique et la compétence de la tradition ecclésiale pour saisir le sens uni- 
que de l’Écriture entière), Origène et Chrysostome, Jérôme (l'inventeur 
de notre formule), puis des maîtres médiévaux jusqu’à Guillaume de Saint- 
Thierry. 

À partir du XIE s., le principe hiéronymien subit une éclipse; la théolo- 
gie scolastique aimerait capter les enseignements de la Bible en des énoncés 
univoques et ne trouve pas son compte dans l’exégèse patristique. Un retour 
s’annoncera au XV° s., avec la réaction contre une lecture «judaïsante» 
de l'Ancien Testament et certaine influence de la devotio moderna. Cepen- 
dant, à l'autorité des Pères comme garants de la fidélité à l'Esprit a succédé, 
chez des théologiens comme saint Thomas, celle du Magistère (le pape comme 
arbitre); on sait la contestation que lui opposent Wyclif puis Luther, et 
la mise au point du Concile de Trente, reprise par Vatican I. 

Le dernier chapitre revient à Vatican IL, pour souligner, arguments à l'appui, 
l’importance de l’amendement introduit dans le texte de Dei Verbum: son 
rôle dépasse celui d’une simple justification; il remédie à la «faiblesse et 
timidité» de la rédaction antérieure touchant le caractère théologique et 
ecclésial de l'interprétation de l’Écriture. 

Cet ouvrage original, qui eût mérité une analyse moins incomplète, est 
muni de l'appareil scientifique habituel. — V. Roisel. 


R: VILADESAU. — Answering for Faith. Christ and the Human 
Search for Salvation. New York/Mahwah, Paulist Press, 1987, 
D Ci LE MMIV TI Dont 12.72% 


Ce volume constitue le second volet d’une présentation apologétique du 
christianisme. La NRT, 1985, 900 a rendu compte du premier: The Reason 
for our Hope. L’A. y considérait l’homme en sa nature même et dans son 
expérience interne de transcendance dynamique; il. y trouvait des motifs 
raisonnés et raisonnables pour affirmer que Dieu existe et qu’il peut, s’il 
le veut, se révéler à l'humanité. S'appuyant sur cette possibilité, le second 
volume considère l’homme dans l’histoire vécue de sa recherche religieuse. 
Il étudie donc l’idée et les formes historiques de la révélation, telles que 
les religions y prétendent. Il décrit d’abord objectivement, quoique assez 
brièvement, ces dernières et pense y déceler une dialectique de convergence; 
en chacune et en toutes, il relève un double aspect essentiel: recherche 
humaine du contact immédiat avec Dieu, initiative divine d’un mouvement 
vers les hommes pour les illuminer et provoquer leur foi. Ces deux mouve- 
ments ont des caractères divers selon chaque cas, mais le christianisme a 
le droit de se présenter à la fois comme leur catharsis et leur achèvement 
Len son propre contenu. Celui-ci ne tire d’ailleurs sa force de mouvement 
| plénier et final qu’en une christologie transcendantale, selon le P. Rahner, 
validée par le fait de la résurrection du Maître et Sauveur. Pour éviter aux 
(chrétiens et à l’Église historique l’orgueil de leur ‘excellence’, le dernier 
chapitre montre judicieusement tout ce que le respect mutuel et le dialogue 
‘avec l'immense recherche religieuse non chrétienne pourront apporter de 
questionnement, de provocation, de rappel d’un nécessaire et constant rajeu- 
inissement de la foi pour répondre au monde. 
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Le livre est construit solidement, selon une enquête et une réflexion pro- 
gressives, fondées sur une large documentation et un raisonnement clair. 
Bien entendu, l'ampleur du sujet et les limites inévitables du volume pro- 
duisent un exposé compact, parfois plus résumé qu’entièrement nuance. 
Ce «guide» pour un bien long voyage joint au texte des centaines de notes 
parfois étendues et toujours soucieuses de renvoyer à des sources plus expli- 
cites. Ainsi il prouve son utilité par ce qu’il donne et par ce qu’il invite 


à chercher au-delà. — J. Masson, S.J. 


G.'SABRA. — Thomas Aquinas Vision of the Church. Fundamen- 
tals of an Ecumenical Ecclesiology. Coll. Tübinger Theologische 
Studien, 27. Mainz, Matthias-Grünewald-Verlag, 1987, 23 x 15, 
206 p. 


Sans entrer dans un examen critique, signalons aux œcuménistes cette 
nouveauté: la thèse présentée à la Faculté catholique de théologie de Tübin- 
gen par un chercheur «protestant de tradition réformée». Elle montre un 
saint Thomas moins «romain», sur certains points, que la théologie protes- 
tante ne l’a généralement supposé et que divers interprètes catholiques 
n’auraient tendu à le représenter. Elle scrute l’ensemble des écrits du Doc- 
teur Angélique pour dégager les éléments fondamentaux de son ecclésiolo- 
gie. Pourquoi celle-ci ne s’est-elle pas formulée dans un traité systématique ? 
Point satisfait des explications avancées jusqu'ici, l’A. attribue cette absten- 
tion au théocentrisme des synthèses de saint Thomas et à l’ambivalence 
affectant son idée de l’Église. Sous la plume de l’Aquinate l’Église est dési- 
gnée par les images bibliques courantes mais de préférence par congregatio 
fidelium (l'unité de l’Église au service de l’unité de foi) et corpus Christi 
mysticum. Elle à pour «principes constitutifs» la grâce, le Christ et l'Esprit 
seuls communicateurs de celle-ci; le rôle du Christ, considéré principale- 
ment en son acte rédempteur, est prioritaire par rapport à celui de l'Esprit, 
envoyé par le Père et le Fils, et dont l’intervention, complémentaire de 
celle du Christ, ne la déborde jamais. 

Saint Thomas justifie l’aspect institutionnel de l’Église d’abord par la con- 
dition humaine et la valeur des créatures sensibles, puis à partir de l’Incar- 
nation (non que l’Église en soit la continuation, mais en tant qu’elle sert 
de médiation). De ses indications relatives aux structures ecclésiales, l'A. 
retient ce qui concerne la mission du pape et ses prérogatives, ainsi que 
les rapports entre parole et sacrements dans le ministère de l’Église. La 
nécessité d’appartenir à l’Église se ramènerait à la nécessité de la foi; sur 
la question des membres de l’Église, saint Thomas ne retient pas la distinc- 
tion entre Église et corps du Christ; sans nier l’élément juridique, il privilé- 
gie le critère de l’union au Christ-Tête (potentielle ou actuelle, plus ou 
moins plénière). 

La conclusion reprend les traits qui font reconnaître chez saint Thomas 
une ecclésiologie vraiment «théologale» — libre de préoccupations apologé- 
tiques, elle souligne la primauté de la grâce et se fonde sur la christo- 
logie; à l'institution elle assigne sa fonction instrumentale; elle admet pour 
la notion d’Église une pluralité de significations —; seule une telle 
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Se é 
ecclésiologie est «viable du point de vue œcuménique». — R. Escol. 


K. DIEz. — Christus und seine Kirche. Zum Kirchenverständnis 
des Petrus Canisius. Coll. Konfessionskundliche und kontrovers- 
theologische Studien, LI. Paderborn, Bonifatius-Druckerei, 1987, 
24 X 15, 389 p., 48 DM. 


Prédicateur, catéchète, écrivain, professeur, théologien au Concile de 
Trente, Pierre Canisius fut l’un des chefs de la Contre-Réforme en Allema- 
gne. Ses talents d’organisateur et d'homme d’action, il les mit tous au ser- 
vice de l’Église pour défendre et restaurer la vraie foi. On a étudié sa bio- 
graphie, son rôle historique, mais non sa théologie, sauf celle des catéchismes, 
qui reflètent fidèlement la doctrine traditionnelle. L’A. entend donc com- 
bler une lacune; il n’aborde pas la théologie de C. dans son ensemble, 
tâche trop vaste, mais se limite à sa conception de l’Église. Entreprise diffi- 
cile, car dans les écrits de C., catéchèse, dogme, apologétique, expérience 
mystique s’entrecroisent constamment, au fil d'innombrables citations de 
l’Écriture et des Pères. En réponse aux besoins de son temps, C. veut garder 
fidèlement le dépôt de la foi et se refuse aux développements personnels. 
Il maîtrise la théologie positive et l’utilise dans la pastorale, mais ne s’engage 
pas dans la discussion de problèmes spéculatifs. Humaniste par son érudi- 
tion, son éloquence, la finesse de son style, il connaît les réformateurs, 
mais aux exposés ecclésiologiques systématiques il préfère la proclamation 
vivante de la foi et les œuvres d’édification. 


Laissant de côté l’analyse de la forme spécifique des écrits et l’évolution 
de la pensée, l’A. choisit la seule voie ouverte, l’étude systématique. C. 
en effet pratiquait une forme de pensée unitaire, globale, où la foi vécue 
et l'expérience mystique traversent une réflexion théologique que l'A. carac- 
térise par le terme Ernheitsdenken et que reflètent les expressions homo 
totus (intellectus et afjectus) , Christus integer (Dieu et homme), Christus 
totus (Tête et corps ecclésial). L’A. en rappelle les sources: la formation 
chez les Frères de la vie commune; les contacts à Cologne avec les char- 
treux et la mystique rhénane; la devotio moderna; la spiritualité ignatienne. 


Appuyé sur les textes, l’A. suit alors le développement de ces intuitions 
fondamentales dans l’anthropologie, la christologie et surtout l’ecclésiologie 
de C. Sur le plan anthropologique, C. oppose radicalement l’homo carnalis 
à l’homo spiritualis, la raison à la foi, sans aborder la critique épistémologi- 
que de leur relation. En christologie, C. place le Christ, homme-Dieu, révé- 
lateur du Père et Sauveur, au centre de la foi et aborde toutes les questions 
sous l'angle de l’histoire du salut. En ecclésiologie, la pensée unitaire de 
C. ne sépare jamais la réalité intérieure de l’Église et sa structure extérieure. 
Elle est Corps du Christ dans son être profond comme dans son ordon- 
nance hiérarchique. C. ne scrute pas le mode d'insertion du croyant dans 
l’Église; il exprime avec force la nécessité de cette appartenance. Contre 
les Réformateurs, il ne s’attarde pas à préciser le rapport de la Tradition 
à l’Écriture, mais souligne la compétence de la hiérarchie et refuse de mesu- 
rer les données de la Révélation à l’aune des jugements humains. 
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La théologie actuelle ne retrouve guère chez C. les sujets qu’elle traite 
volontiers; elle y découvre par contre une foi inconditionnelle, une adhé- 
sion totale à l’Église hiérarchique, l’absence de critique historique et de 
principes herméneutiques affichés et, en général, le manque d'intérèt pour 
la spéculation. Mais il valait la peine de mettre en évidence la cohérence 
d’une pensée nourrie de l’expérience mystique et la conviction d’un Doc- 
teur de l’Église pour qui l’engagement sans réserve dans la défense de Ja 
foi catholique comptait plus que l’élucidation rationnelle des vérités révé- 
lées. — A. Toubeau, S.]. 


Ang. ANTON, SJ. - El misterio de la Iglesia. Evolucion histôrica 
de las ideas eclesiolôgicas. IL. De la apologética de la Iglesia- 
sociedad a la teologia de la Iglesia-misterio en el Vaticano II 
y en el postconcilio. Coll. BAC maior, 30. Madrid, Ed. Catôlica; 
Toledo, Estudio Teolôgico de San Ildefonso, 1987, 23 x 15, 
XLIN-1235 .p. 


Comme dans le vol. I (cf. NRT, 1988, 428), l'A. évoque ici, à chaque 
tournant de son parcours, les principaux aspects, culturels et autres, du 
contexte historique. Son enquête embrasse tous les thèmes ecclésiologiques 
abordés depuis quatre siècles par la théologie catholique (elle s’étend au 
domaine protestant dans le cas de résonances traversant la frontière confes- 
sionnelle). Tout en marquant la succession de phases caractérisées chacune 
par un trait dominant, l’exposé respecte l’élasticité des limites chronologi- 
ques. À propos de «nouveautés» qui apparaissent aux différentes étapes, 
le lecteur est informé de leurs antécédents parfois lointains ou du chemine- 
ment discret de la recherche dont elles constituent l’aboutissement. Les 
affinités et les jeux d’influence qui justifient les groupements opérés par 
l'historien (p.ex. pour l’«école romaine» du XIX: s.) ne lui font pas négliger 
l'originalité des contributions personnelles. 

La théologie prochainement tributaire du concile de Trente (jusqu’assez 
tard dans le XVIIE s.) s’est attachée à défendre l'institution de l’Église comme 
societas perfecta. Devant la contestation — autrement radicale que celle de 
la Réforme — du rationalisme des Lumières et du libéralisme révolution- 
naire, la réaction catholique se révèle plus féconde. Au XIX: s. elle se pro- 
longe dans une «ecclésiologie centrée sur le thème de l’autorité» — s’expri- 
mant souvent, en Allemagne, en France ou ailleurs, en thèses ultramontaines 
—, mais aussi dans un mouvement franchement rénovateur comme celui 
de Tübingen, qui culmine avec J.A. Môhler (à ce dernier est consacrée 
une longue étude, suivie de la présentation de son disciple F. Pilgram). 
Concernant Vatican I, ses antécédents immédiats et son œuvre, l'A. ne 
manque pas de rappeler, à côté du courant majoritaire, qui inspirera les 
documents votés par le Concile et les manuels composés dans sa mouvance, 
la présence, occultée par des causes diverses, d’une vision de l’Église comme 
Corps du Christ. 

Dans l’intervalle qui sépare les deux conciles du Vatican, les ouvertures 
que connaît la vie de l’Église, les interventions du Magistère papal, les efforts 
de théologiens comme Scheeben ou Arintero enrichissent le champ de 
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l’ecclésiologie. Un seuil est franchi avec Mystici Corporis (la période qu’ouvre 
l'encyclique occupe la moitié du volume). À côté de la définition de l’Église 
comme Corps du Christ prennent une place, encore modeste, l’idée de 
Peuple de Dieu et celle de l’Église-sacrement (une rétrospective évoque leurs 
racines les plus anciennes). Ce n’est pas seulement Lumen gentium mais 
l’ensemble des actes de Vatican II, concile «panecclésiologique», qui fait 
l'objet d’une analyse originale. Un bilan des productions parues de 1965 
à 1984 forme un chapitre conçu d’abord comme devant être le dernier 
de l'ouvrage. La publication de celui-ci ayant été retardée, un chapitre sup- 
plémentaire, des plus intéressants, traite de la «réception» du concile: notion 
de réception; particularités de Vatican IL, dont une herméneutique insuffi- 
samment ajustée a pu tirer des interprétations abusives; signification du 
synode de 1985. 

D’abondantes bibliographies annexées aux différentes sections, un index 
des noms de personnes et un index analytique détaillé complètent ce traité 
monumental, qui constitue un ouvrage de référence désormais indispensa- 
ble et offre au lecteur des synthèses suggestives. — R. Escol. 


Gr. BAUM. — Theology and Society. New York/Mahwah, Paulist 
Press, 1987, 20 x 14, 298 p., $ 12.95. 


Le professeur connu de Montréal offre ici un choix de ses contributions 
les plus significatives. Les premières études du recueil suivent le développe- 
ment de la doctrine sociale de l’Église à partir de Vatican II et de la vision 
qui lie à l’attitude de foi l’exigence de justice — avec comme repères Medel- 
lin, le synode de 1971, diverses déclarations des évêques du Canada, Labo- 
rem exercens, l’Instruction romaine de 1986 sur la libération. Reconnaissant 
le caractère conflictuel de la situation sociale présente et dénonçant l’aliéna- 
tion des faibles, le Magistère ne s’oppose pas moins aux interprétations 
marxistes. — Concernant les rapports entre théologie et sociologie ou poli- 
tique, sont abordés les sujets suivants: inspiration authentiquement chré- 
tienne de la théologie de la libération (option pour les pauvres, «déprivati- 
sation» de la spiritualité, valeur de l’orthopraxie...); relation entre salut et 
émancipation; responsabilité des chrétiens dans l’'Holocauste, questions tou- 
chant les attitudes que son souvenir dicte à Israël ou aux chrétiens d’Améri- 
que; pour la théologie, nécessité de soumettre le contexte historique à une 
analyse dont elle doit définir l'angle d’approche. 

Suivent des réflexions critiques sur: la théologie américaine d’aujourd’hui; 
les conditions d’une sociologie humaniste; les contradictions entre les gran- 
des orientations annoncées par le Magistère et certaines pratiques ecclésia- 
les: à expliquer par une harmonisation défectueuse entre la «logique de 
mission» et la «logique de maintien»; le refus opposé par l’Église à une 
philosophie libérale et sa justification des droits de l’homme; par-delà le 
rejet de l’individualisme religieux, la saine revalorisation (sociale) de la res- 
ponsabilité personnelle, de la piété, d’une psychothérapie adéquate; la réac- 
tion «néo-conservatrice» qui s’alarme du «glissement à gauche» des directi- 
ves de l’Église, supposées renouveler le réductionnisme du Social Gospel 
du début du siècle. 
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Des pages remarquablement claires et toujours éclairantes. — L. Volpe. 


The Church and Wealth. Papers read at the 1986 Summer Meeting 
and the 1987 Winter Meeting of The Ecclesiastical History Society. 
Edit. W.J. SHeIzs & D. Woop. Coll. Studies in Church History, 
24. Oxford, Ecclesiastical History Society/B. Blackwell, 1987, 23 
x 15, XLvVI-425 p., 10 ill, £ 32.50. 


La Société d’histoire ecclésiastique a célébré son 25° anniversaire par deux 
rencontres tenues à Lincoln et Londres. L'ouvrage publie une sélection des 
communications savantes tenues à cette occasion sur le thème: l’Église et 
la richesse. Après la conférence d’introduction sur la pensée de Wycliffe 
en la matière, on aborde la question fondamentale: l’enseignement de Jésus. 
L’attitude de l’Église vis-à-vis de l’argent sera toujours ambivalente et elle 
se reconnaît dans les positions de Clément d'Alexandrie, qui insiste sur 
le détachement spirituel, et celle d'Antoine l’Égyptien, partisan de la pau- 
vreté radicale. Les chrétiens seront toujours mal à l’aise devant l’argent 
à cause des paroles de Jésus et parce que la richesse, souvent synonyme 
d’oppression, réveille les instincts humains de possession et de domination. 

Les communications suivantes en fournissent de nombreux exemples, pris 
sur le vif, et traités avec une rigueur toute scientifique par des scholars 
érudits et dotés d’humour. Basile de Césarée voulait que le travail productif 
des moines soit purifié par leur intention. Dans une Église carolingienne 
riche le fossé s’élargit entre pauvres et possédants. Dans les villes italiennes 
des XII° et XIII s. des marchands consacrent à la charité le fruit de leur 
activité ou y renoncent pour vaquer à la contemplation. Au XIV: s. en 
Angleterre le clergé sans bénéfice rend aux laïcs des services appréciés et 
obtient leur soutien. Réginald Pecock, évêque de Chichester (1450), justifie 
la propriété ecclésiastique contestée par les laïcs. Le Cardinal Francesco 
Armellini, prélat typique de la Renaissance, accumule domaines et riches- 
ses, mais reste toujours «pauvre», parce que toujours insatisfait de ses pos- 
sessions. Quant aux œuvres d’art religieux, elles supportent mal l'or et l'argent 
dont on les fabrique ou les décore. 

La réponse des chrétiens aux collectes de fonds (contre les Turcs en 1453), 
les procès concernant les dîmes (à York de 1540 à 1640), les finances des 
jésuites anglais au XVI et français au XVII s., les problèmes d’argent 
de la mission catholique écossaise au XVIII: s., la réponse de l’Église d’Angle- 
terre aux laïcs qui critiquent ses propriétés et revenus, la générosité d’un 
riche philanthrope, KR. Arthington, envers les missions au XIX: s., les tenta- 
tives de catholiques écossais pour répondre aux problèmes sociaux au XX° 
s. et enfin l’option pour les pauvres dans la théologie de la libération, tels 
sont, parmi plusieurs autres, les sujets rencontrés dans cet ouvrage. On 
en voit la richesse et la variété. Cette approche concrète et précise enchan- 
tera l’historien; aux sociologues et théologiens elle fournira ample matière 
à réflexion. — A. Toubeau, S.]. 
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J. MAHONEY. — The Making of Moral Theology. A Study of the 
Roman Catholic Tradition. Oxford, Clarendon Press, 1987, 22 
xX 14, XXV-357 p. 


Un moraliste chevronné étudie l'influence exercée sur l'élaboration de 
la théologie morale par telle ou telle circonstance historique ou diverses 
représentations mentales. Ainsi la pratique de la confession privée — ou 
plutôt la formation généralement donnée aux confesseurs — à favorisé une 
casuistique des péchés (plus que le véritable sens du péché) et privilégié 
l'aspect légal ou judiciaire dans la relation du pécheur à Dieu. Dans la 
pensée de saint Augustin, ses héritiers ont souvent renforcé des accentua- 
tions qu’il aurait fallu adoucir, notamment certain pessimisme. Le chapitre 
«nature et surnaturel» évoque en particulier la notion de loi naturelle et 
les débats concernant le rapport nature-grâce. À propos de l'autorité en 
matière morale, J.M. note la multiplication des recours aux «autorités» 
encouragés par le probabilisme, le flou persistant quant aux limites de la 
compétence du magistère infaillible et à la portée obligatoire du magistère 
non infaillible. Depuis Vatican I, observe l’A., aucun pape n’a prononcé 
de définition ex cathedra en matière morale, mais le Saint-Siège a quasiment 
concentré l'exercice du magistère en ce domaine; la mission des théologiens 
a été conçue sur le mode d’une délégation plutôt que de la subsidiarité. 
Sous le titre «subjectivité», sont groupées des observations sur les prérogati- 
ves du dictamen conscientiae, sur le thème de l’ignorance invincible (inter- 
venant dans la théorie du salut des non-croyants), le rôle des facteurs non 
rationnels dans la formation du jugement pratique, l’avantage d’une morale 
attentive à la «personne agissante» plutôt qu'aux actes. 

La morale s’est volontiers exprimée en termes de loi, sans assez d’égard 
au caractère analogique (et parfois impropre) de l’emploi de cette notion. 
De plus à souvent prévalu sur la conception intellectualiste (thomiste) de 
la loi une conception volontariste, d’où une polarisation entre volonté du 
législateur et liberté du sujet. Un équilibre est à rétablir par la prise en 
compte des enseignements concernant la «loi de l'Esprit», l’«instinct moral 
dela foi», la connaturalité... Dans l’Encyclique Humanae vitae et sa récep- 
tion, l'A. montre des tests de l’évolution postconciliaire en fait d’exercice 
collégial du magistère, de dimension «prophétique» de l’enseignement ecclé- 
sial, de possibilité d’un dissentiment légitime. Enfin l’ensemble des recher- 
ches des dernières décennies manifeste aux yeux de J.M. la tendance à un 
approche totalisante de l’action humaine, le souci de mieux reconnaître 
les diversités culturelles et autres (synchroniques et diachroniques), une plus 
vive attention au mystère, spécialement celui des libres initiatives divines 
et celui de la koënônta. 

Bibliographie et index complètent cet ouvrage, contribution originale au 
renouveau en cours et instrument de recyclage des plus stimulants: 1l plonge 
le lecteur dans toute une problématique actuelle et l’incite à une réflexion 


personnelle. — L. Volpe. 
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E. SCHOCKENHOFF. — Bonum hominis. Die anthropologischen und 
theologischen Grundlagen der Tugendethik des Thomas von Aquin. 
Coll. Tübinger Theologische Studien, 28. Mainz, Matthias- 
Grünewald-Verlag, 1987, 23 x 15, 607 p. 


Cette thèse reçue à la Faculté de théologie catholique de Tübingen en 
1986 apporte une contribution originale et solide au renouveau de la théo- 
logie morale. Son objet propre est l’enseignement de la II‘ partie de la 
Somme Théologique, fruit achevé de la réflexion de saint Thomas. Celle-ci 
n’a pas suivi un développement linéaire, comme le montre la brève If 
section de l’ouvrage, où sont recueillies les indications d’écrits antérieurs: 
commentaire des Béatitudes dans la Lectura sur saint Matthieu, Expositio 
sur l’Éthique à Nicomaque, commentaire des Sentences, S.c.gentiles. La sec- 
tion centrale enchaîne les notions de bien de l’homme, liberté, passion, 
babitus. Selon la perspective théocentrique de la Somme, l'éthique s’enra- 
cine dans une anthropologie pour laquelle l’homme, constitué image de 
Dieu par la raison et le pouvoir d’autodétermination, tend vers sa fin — 
le bonheur, susceptible de degrés — en exerçant sa liberté de manière à 
concrétiser dans des choix particuliers sa réponse à l’attrait universel du 
bien. À l’habitus de vertu d’orienter ces choix par lesquels la liberté doit 
grandir, mais qui sont capables du contraire. Saint Thomas prend en compte 
les passions qui affectent le sujet humain; sa psychologie reconnaît une 
importance particulière à la distinction entre le concupiscible et l’irascible, 
voyant les vertus morales comme «portées» par les passions. Virtus, chez 
lui, tient d’areté (dont elle garde l’idée d’habilitation) moins que de dyna- 
mis, au sens biblique de force (venue de Dieu); aussi le terme conviendra-t-il 
spécialement aux vertus infuses. Pourtant, sous l’influx divin l’homme ne 
sera jamais passif: la doctrine thomiste de la grâce s’harmonise avec celle 
des vertus acquises; la vertu, bona qualitas mentis, est toujours réellement 
inhérente à la volonté ou à la raison. Quant à l’organigramme des vertus 
morales, la Somme le compose des acquis de la tradition, mais suivant des 
critères originaux. 

Par rapport à l'éthique des vertus morales, la théorie des vertus théologa- 
les n’apparaît pas comme adventice. La foi, qui correspond à la tendance 
foncière de l'esprit vers Dieu-Vérité et offre une anticipation de la vision, 
joue (avec divers dons de l'Esprit Saint) un rôle «pratique». Traitant de 
l’espérance et de ses objets, l’A. demande à saint Thomas en quel sens 
parler de solidarité dans l’espérance; il explique comment, sans contredire 
le maître, on peut attribuer une espérance au Christ et aux élus. Concer- 
nant la charité, la doctrine de saint Thomas part de la structure ontologique 
de l’amour; elle ose lui appliquer les concepts aristotéliciens d'amitié et 
de communication. Toute l’activité morale du chrétien sera déploiement 
d’un unique amour et, en vertu du dynamisme de celui-ci, ne pourra fixer 
aucun terme à sa croissance. 

Par manière de conclusion, l'A. propose huit «thèses» d’où ressortent 
surtout les avantages, par rapport à une morale purement normative des 
actes, d’une éthique des vertus. Une annotation abondante fournit de nom- 
breuses références et reproduit une foule de passages tirés des œuvres de 
saint Thomas autres que la S.7h. Le volume comprend une bibliographie 
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et un index des noms d’auteurs. L’exposé, très méthodique, est jalonné 
E # “ . . . . . 
de résumés; en passant il relève divers traits distinctifs de la démarche de 


l’Aquinate. — L. Volpe. 


La coscienza morale oggi. Omaggio al Prof. Domenico Capone. 
Edit. M. NaLEPaA & T. KENNEDY. Coll. Quaestiones morales. 


Accademia Alfonsiana, 3. Roma, Ed. Academiae Alphonsianae, 
1987: 22" 10, 096 P: 


À l’un des maîtres les plus éminents de l’Académie Alphonsienne de Rome 
des confrères et collègues d’Italie et d’ailleurs offrent un ensemble homo- 
gene d’études qui souvent s’inspirent de ses propres vues. Leurs vingt-six 
contributions se répartissent en cinq groupes. [L. Questions bibliques: «sain- 
teté» en Lu 19, 2 et «soyez parfaits» de Mt 5, 48; le Christ Sagesse et 
Loi dans Col et Ep; liberté filiale et conscience selon saint Paul; ennomos 
Christou: l'éthique chrétienne actualisation de l’événement Jésus-Christ. — 
IL. Histoire de la pensée: «droite raison» d’Aristote et conscience chré- 
uenne; la conscience morale selon saint Thomas; le rôle de la prudence 
d’après Ockham; conscience, 1/lative sense et certitude chez Newman; la 
réflexion de Rosmini sur le probabilisme; conscience et vérité morale dans 
Gaudium et spes et Dignitatis bumanae. — TI. Recherches dogmatico-morales: 
la loi naturelle à la lumière de la loi du Christ inscrite dans les cœurs; 
la décision de conscience comme autodisposition de la personne; l’option 
fondamentale considérée à partir de la vocation chrétienne; le salut comme 
réalisation de la personne humaine selon divers théologiens orthodoxes; 
structure trinitaire de la conscience morale (coextensive à l’être théologal 
du chrétien). 

IV. Dans la culture contemporaine: le bon usage des acquis scientifiques 
dans la recherche de la vérité morale; conscience et liberté de la recherche 
scientifique chez M. Polanyi; dans le conflit des herméneutiques, la per- 
sonne selon P. Ricœur; conception morale de Simone de Beauvoir; utopie 
morale de l’humanisme prométhéen. — V. Du point de vue pastoral: com- 
ment retrouver une morale de la sainteté du Peuple de Dieu; pour une 
pastorale de la miséricorde, prendre en compte les limitations réelles de 
la capacité morale du sujet; les principes de saint Alphonse en matière 
d’avortement et leur portée en bioéthique; devant le SIDA: interprétations 
magico-religieuses de la maladie, vision chrétienne de l’infirmité et de 
l’hygiène, attitude envers les victimes, refus d’une exploitation moralisante 
de la peur; dans l’enseignement social de l’Église, reconnaissance du plura- 
lisme des solutions concrètes, notion d’un «discernement» différent de la 
simple application de normes générales à des cas particuliers. — L. Volpe. 


J. GAUDEMET. — Le mariage en Occident. Les mœurs et le droit. 
Coll. Cerf-Histoire. Paris, Cerf, 1987, 24 x 14, 520 p., nombr. 
ill, 192 FE. 


‘ pet ; 

Avec sa compétence habituelle, J.G. suit, de l’époque romaine jusqu’à 
a ï CE, : £ 

nos jours, les principales traditions juridiques qui ont façonné, en s'in- 
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fluençant parfois profondément, l'institution matrimoniale en Occident: 
la tradition du droit romain, celle du droit canonique (avec ses «ruptures», 
notamment à l’époque des Réformes), et ce que l’on pourrait appeler la 
«tradition séculière» (essentiellement française) qui, en étant largement rede- 
vable aux précédentes, s’efforça au fil du temps de se libérer de toute tutelle 
religieuse et trouva comme son point de cristallisation à l’époque révolu- 
tionnaire. Ouvrage d’histoire du droit, qui étudie les principales notions 
(contrat, sacrement...) et les procédures théoriques (présence de clercs, de 
magistrats, formules rituelles...), cette synthèse se penche également sur les 
principes moraux et idéologiques qui sous-tendent chaque système, ainsi 
que sur les manières concrètes dont fut vécue la réalité du mariage (respect 
ou violation du droit, procès, peines infligées..) et sur les attitudes parfois 
en contradiction flagrante avec le mariage et qui reçoivent selon les époques 
et les lieux un statut plus ou moins reconnu juridiquement (divorce, concu- 
binage...). 

Soulignons une qualité fondamentale de cet ouvrage, qui invite à ne pas 
le réserver aux seuls spécialistes: la profondeur historique, qui permet de 
mieux comprendre les diverses conceptions théorisées et vécues de nos jours, 
que ce soit contre le mariage ou en sa faveur. Elle permet aussi de relativiser 
— car l'union matrimoniale ne fut jamais facile à vivre — la crise qui l’affecte 
aujourd’hui et ses conséquences sur la société et les personnes. Ce livre 
retiendra donc également l'attention de ceux qui sont engagés dans la pasto- 
rale du mariage ou doivent s’occuper des questions inhérentes à la famille, 
ou encore sont désireux d’une meilleure connaissance de cette réalité fonda- 
mentale de la société. — B. Joassart, S.]. 


L. CICCONE. — Salute e malattia. Questioni di morale della vita 
fisica (II). Coll. Ragione & fede, 4. Milano, Ares, 1986, 21 x 15, 
543 p., 40.000 lires. 


Dans l’ouvrage dont voici le second tome (l’autre «Non accidere», a paru 
en 1984 — cf. NRT, 1986, 289 s.), L.C. formule les questions dans les termes 
précis où elles se posent aujourd’hui, en rapport avec les acquisistions scien- 
tifiques de tout ordre et l’évolution de la culture. Il associe le lecteur à 
l'élaboration des réponses, soigneusement nuancées. L’immense documen- 
tation mise à profit et que signalent l’annotation de l’exposé et la bibliogra- 
phie annexée à chaque chapitre s'étend aux débats entre spécialistes de l’éthi- 
que et aux positions traduites dans la législation civile. 

Les préliminaires du présent volume caractérisent les changements inter- 
venus dans l’approche de la santé, évoquent la doctrine chrétienne sur la 
souffrance, soulignent de façon très positive les devoirs du sujet humain 
à l’égard de sa propre condition physique et de celle d’autrui, comme aussi 
la responsabilité des éducateurs ou des pouvoirs publics en la matière, indi- 
quent la façon dont la communauté ecclésiale doit insérer ses initiatives 
dans l’effort commun de la société puis les rapports de la pastorale avec 
l'assistance sanitaire. 

Des six chapitres de la 1° section nous ne pouvons que mentionner tel 
ou tel apport particulier. 1. «Lutte contre la maladie»: principe de pro- 
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portionnalité en thérapeutique; humanisation des traitements; «quand et 
comment dire la vérité?». 2. L'aide aux mourants; données scientifiques 
et principes concernant la réanimation. 3. «Lutte contre la douleur»: pro- 
grès dans le domaine des analgésiques; importance des facteurs psychologi- 
ques; institutions spécialisées dans le soulagement des souffrants incurables. 
4. Interventions mutilantes: le principe de totalité (et ses limites). 5. Trans- 
plantation d’organes: licéité et obligation chez les divers intéressés; prélève- 
ments sur cadavre (compte tenu du développement de la sensibilité morale 
commune); discussion (intéressante pour l’approfondissement de la réflexion) 
relative au cœur artificiel, à des implantations dans le cerveau, à une greffe 
de tête. 6. L’expérimentation, spécialement sur les embryons et fœtus. 

Très logiquement la 2° section s’attache à trois formes d’«agression gra- 
tuite contre la santé et la vie». Au fléau de la drogue est réservée une 
étude particulièrement étendue. Comme ce chapitre, les deux suivants, con- 
sacrés respectivement à l'alcoolisme et au tabagisme, fondent sur un précis 
des données scientifiques les jugements de moralité objective et l’établisse- 
ment de l’éventail des responsabilités. Pour terminer, l’A. relève, à propos 
des problèmes nouveaux de bioéthique, le danger pour l’homme d’être traité 
en objet par la science. 

Un ouvrage instructif et formatif, qu’apprécieront les étudiants et les ensei- 
gnants, les pasteurs, les membres des professions de santé, les mandataires 


politiques. — L. Volpe. 


R. BL. KAISER. — The Encyclical that Never Was. The Story of 
the Commission on Population, Family and Birth, 1964-66. Lon- 
don, Sheed & Ward, 1987, 22 x 16, x1r-307 p., £ 12.50. 


Paru aux États-Unis en 1985 sous le titre (davantage révélateur d’une 
certaine optique) The Politics of Sex and Religion, et revu pour l'édition 
anglaise, cet ouvrage d’un collaborateur de Time qui a suivi les événements 
depuis un quart de siècle en reconstitue le déroulement d’après une docu- 
mentation fournie surtout par des membres de la Commission en question 
et les souvenirs personnels de nombreux acteurs et témoins qualifiés. Il 
commence par reproduire, dans la version publiée par le Tablet (22 avril 
1967), le Rapport remis à Paul VI (été 1966) au nom de la Commission 
(non unanime, certains de ses membres défendant une position différente) 
sous la forme d’un avant-projet d’encyclique, ainsi que le projet parallèle 
de présentation pastorale élaboré par Mgr Cl. Dupuy, archevêque d'Albi 
(divulgué par le Tablet le 21 septembre 1967). Huit chapitres retracent le 
laborieux parcours ainsi terminé. D'abord les opinions qui au début des 
années 60 se faisaient jour concernant la moralité des méthodes nouvelles 
de contraception, en connexion avec les problèmes démographiques, et la 
création par Jean XXII d’une commission de six experts, réunis pour la 

remière fois à Louvain en octobre 1963. Ce groupe fut progressivement 
élargi par Paul VI, pour compter finalement quelque 70 membres en plu- 
sieurs sections. Pour chacune des quatre autres sessions de la Commission, 
le lecteur est mis au courant, de façon claire et vivante, des questions abor- 
dées, des tendances et positions en présence, souvent même des propos 
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tenus par les intervenants. Sans doute éprouvera-t-il l'impression d’en appren- 
dre moins sur les arguments relatifs à la qualification éthique des procédés 
contraceptifs eux-mêmes que sur des considérations concernant les effets 
prévisibles de telle ou telle décision du Saint-Siège ou surtout le caractère 
réformable ou non des jugements énoncés par Pie XI et Pie XIL Avec 
raison l'A. souligne à quel point l’affaire mettait en cause le rôle du Magis- 
tère, spécialement du Magistère papal, en matière morale et les modalités 
de son exercice. 

Entre autres faits extérieurs au travail même de la Commission, on relève 
les délibérations du Concile touchant les fins du mariage, les amendements 
au texte de Gaudium et spes proposés par Paul VI, le projet, vite abandonné, 
d’une consultation des Pères conciliaires (auxquels serait communiqué un 
«Livre vert»), puis, au cours des deux années qui suivirent le dépôt du 
Rapport, des incidents comme la divulgation de celui-ci et la très discrète 
préparation de Humanae vitae. Le chapitre 12 offre un tableau des réac- 
tions suscitées par l’encyclique. 

Les derniers chapitres risquent de nuire au crédit que l’A. se sera acquis 
comme historien. En particulier leur approche de l'attitude de Jean-Paul 
Il apparaît marquée par une interprétation insuffisamment critiquée des 
vues de Jean XXIII et de Vatican IL Le journaliste engagé semble prendre 
le pas sur le chercheur féru d’objectivité. On n’en appréciera pas moins 
la richesse des informations et des amorces de réflexion livrées par cet ouvrage. 


— L:-J. Renard, SJ]. 


Biologie, médecine et éthique. Textes du Magistère catholique réu- 
nis et présentés par P. VERSPIEREN, S.J. Coll. Les dossiers de la 
Documentation Catholique. Paris, Le Centurion, 1987, 22 x 15, 
x-500 ps 170 FF. 


Depuis quarante ans, le Magistère s’est exprimé à maintes reprises sur 
les questions de bioéthique. Les textes de ces interventions, dispersées dans 
l’espace et dans le temps, restent pour la plupart d’accès peu commode. 
Quiconque veut se former une opinion ou participer aux débats appréciera 
grandement la parution de ce recueil. Encore fallait-il préciser les limites 
qu’il observe et son «mode d'emploi». P. Verspieren s’acquitte de cette 
tâche dans lIntroduction. Pie XII, qui abordait volontiers les questions 
d'ordre médical, prononçait le 29 septembre 1959 un discours sur la mora- 
lité de l’insémination artificielle. À partir de là, on a retenu les principaux 
textes officiels sur l’éthique médicale, à exception de ce qui concerne la 
régulation des naissances, qui se rattache depuis plus longtemps à l’éthique 
familiale. Les documents, émis par les papes, les évêques, les conférences 
épiscopales et d’autres organismes officiels, sont cités autant que possible 
dans leur intégralité. 

Il importait d’informer le lecteur sur la manière d’en apprécier l'autorité 
suivant leur objet, leur auteur, leur nature, leur mode d’expression ; à l’aide 
de citations et de rappels, les notes permettent de vérifier la continuité 
et l’évolution de leur enseignement et un index analytique facilite les com- 
paraisons. Bien que l’Église dialogue avec le monde en traitant de questions 
vitales pour tous, elle s'adresse surtout aux chrétiens que l’on met en garde 
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contre en double écueil: l’acceptation passive de ces directives et leur rejet 
pur et simple pour ne se fier qu’au jugement individuel. 

Les textes, munis de leur référence à la DC, sont répartis chronologique- 
ment à l’intérieur de trois parties: L’orée de la vie; Santé, maladie, méde- 
cine et respect de lhomme; À l'approche de la mort; l’Instruction Donum 
vitae est insérée à la fin de l’ouvrage. Un paragraphe d'introduction dégage 
le thème et les circonstances de la publication de chaque document. Bien 
loin d’y voir un ensemble clos, on lira ces directives comme une invitation 
à rejoindre la pensée vivante et toujours en recherche dont elles ne figurent 
qu'un aspect. — A. Toubeau, S.]. 


M. VILLEY. — Questions de saint Thomas sur le droit et la poli- 


tique ou le bon usage des dialogues. Coll. Questions, Paris, P.U.F,, 
1987,122 X 115, 9185 -D:, 98 FE. 


La pensée de ce professeur honoraire, qui fournit encore un thème de 
colloque en 1985, est volontiers paradoxale. Non seulement en son expres- 
sion, mais en sa substance. L'ouvrage démontre que la quaestio à la façon 
de saint Thomas, telle qu’elle fonctionne en la S.Th., est un procédé vrai- 
ment scientifique de recherche. Le terme est important; il caractérise une 
démarche qui tend à une «science». L’A. ne propose pas un «système tho- 
miste», à la façon du P. Gillet, O.P., mais une investigation consciente 
de ses résultats limités et toujours perfectibles. Il loue chez saint Thomas 
la position nette de l’objet de la question, condition rarement réalisée dans 
les débats contemporains, puis l'exposition des réponses négatives (le Sed 
contra…..)., et il admire la largeur d’esprit et d’information d’un théologien 
qui tient compte de toutes les opinions, quelles que soient l’époque ou 
la culture qu’elles représentent. Quand le Maître formule son avis (dans 
le Respondeo dicendum...), l'A. semble un peu peiné par ce ton décisif et 
traduirait volontiers: «Je serais porté à dire pour ma part...» Admirables 
aussi les concessions faites aux objectants par d’honnêtes distinguos. On 
loue également le souci de Thomas de puiser ses argumentations en des 
locutions courantes, non sophistiquées par des penseurs «systématiques». 

Imitant cet exemple, l’A. va lui-même établir patiemment le sens de «droit», 
droit naturel, us gentium, ius civile, etc. et c’est bien sans doute la partie 
la plus solide et la plus intéressante de cette étude. Pour le reste nous avouons 
être un peu surpris par l’étroitesse du champ de recherches assigné au juriste 
et du choix d’inspirations admises pour animer cette recherche. Nous admet- 
tons sans doute l’embarras des juristes qui cherchent des règles fondamenta- 
les pour asseoir ou juger le système des lois. N’y at-il donc pas de droit 
naturel, de valeurs fondamentales à protéger ou promouvoir? Au temps 
de saint Thomas, il s’exprimait dans la structure des êtres, qui manifestait 
une volonté de Dieu. L’A. s’en amuse, mais ne souffre-t-il pas d’une vision 
un peu courte de l’ensemble de l’œuvre de saint Thomas, y compris même 
les données sous-jacentes aux questions? Des contacts multiples entre les 
tenants de diverses mentalités religieuses permettent à certains moments 
de ressentir vivement les différentes inspirations, mais on constate que joue 
ce que Del Vecchio a nommé la « communicabilité du droit», uné certaine 
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connivence des cœurs humains, affirmée et reconnue par des penseurs d’hori- 
zons éloignés. Et l’on songe à la réponse du Christ en Mt 25, 44.45, à 
ceux qui, sans le savoir, le servaient dans le misérable. Certaines affirma- 
tions de l’A. pourraient, sous cet aspect, bénéficier de certains correctifs. 


— J. Javaux, S.J. (f). 


P. CHRISTOPHE. — Les pauvres et la pauvreté. II° partie: Du XVI: 
siècle à nos jours. Coll. Bibliothèque d’histoire du christianisme, 
ESPATISMDESCIEEMINS7 27 ACMISONE PTSATE" 


Ce volume ouvre des perspectives très variées et offre de quoi les appro- 
fondir. Il évoque d’abord les formes d’indigence sévissant au début de l’épo- 
que moderne, la montée de la mentalité capitaliste et la politique d’«enfer- 
mement» des pauvres, ainsi que les attitudes diverses manifestées alors au 
sein de l’Église. Du plan social on passe à celui de la spiritualité avec les 
débats relatifs à la pauvreté évangélique à vivre notamment par le clergé 
et les religieux. Le temps des Lumières amène la liquidation de l’institution 
monastique. Devant la misère nouvelle résultant de l’industrialisation, s’il 
est des orateurs pour justifier l’inégalité des conditions, plus d’un évêque 
dénonce l'injustice en cause. Progressivement des catholiques prennent cons- 
cience de la question sociale; c’est tout un mouvement qui prépare Rerum 
novarum. Le discours social de l’Église se poursuivra, tandis que se dévelop- 
peront, non sans controverse, les organisations de défense des travailleurs. 

Le dernier chapitre passe en revue les initiatives des dernières décennies: 
prêtres-ouvriers, interventions des papes en faveur du Tiers Monde, ATD- 
Quart Monde, théologie de la Libération... Et l’A. de suggérer quel retour- 
nement est peut-être en train de s’opérer: des «pauvres à évangéliser» aux 
«pauvres évangélisateurs». — N. Plumat. 


L. DUQUESNE DE LA VINELLE. — Le marché et la justice. À partir 
d’une lecture critique des encycliques. Coll. Duculot Perspectives. 
Gembloux, Duculot, 1987, 24 x 16, 159 p. 


Ce livre est-il iconoclaste? non. Les encycliques ne sont ni les saintes 
images ni le Saint-Sacrement; leurs rédacteurs ne peuvent que bénéficier 
de critiques, à condition qu’elles soient pertinentes. La nostalgie des corpo- 
rations fut une erreur; la crainte farouche de la lutte des classes ne l’est 
pas moins. L.D. dit qu’il faut prendre les hommes comme ils sont: le Christ 
est venu appeler les pécheurs à la conversion, au progrès moral et à l'entraide. 
Pour l'A:, la relation besoins-prestations est d'opposition, ce qui l’amène 
à une conception erronée de la justice commutative, alors qu’il s’agit d’une 
relation dialectique (cf. Anales de Moral Social y Econdmica, Madrid, 1963, 
p. 283-303). Deux choses tiennent particulièrement à cœur à l’A. D’abord 
le marché; il ne peut admettre, comme l’affirme Quadragesimo anno, que 
«la libre concurrence se détruit elle-même». Il ne connaît pas les oligopoles 
et monopoles constitués en torpillant les petites entreprises, parfois de manière 
frauduleuse; il présente les multinationales comme bienfaitrices des pays 


MORALE 115 


pauvres. Il est vrai que plusieurs d’entre elles ont construit des écoles, des 
hôpitaux, voire des églises, mais le plus gros de leurs profits a été ramené 
dans les pays riches. Certaines ont connu quelques difficultés juridiques 
pour les produits qu’elles introduisaient dans les pays du Tiers Monde. 
On pourrait aussi évoquer l’industrie du sucre, notamment aux Philippines. 
Bismarck, Beveridge et les fondateurs de la sécurité sociale en Belgique n’ont- 
ils pas fait beaucoup pour plus de justice? Malgré les abus dans la sécurité 
sociale, qui songerait à la réduire radicalement, sinon quelques partisans 
du libéralisme politique? 

L’A. tient en second lieu à la liberté des contrats. Mais de quelle liberté 
jouissaient les ouvriers avant que les syndicats (que nous ne dirons pas 
toujours sans péché) ne fassent contrepoids à la puissance des capitalistes ? 
De quelle liberté disposent aujourd’hui les pays pauvres dans la fixation, 
par le marché, du prix des matières premières? Sur une plus grande échelle, 
l’historien de l’économie at-il oublié comment se comportait l’Empire bri- 
tannique envers l’Inde en matière de coton? À propos de Laborem exercens 
et de la priorité du travail sur la capital, l’A. demande: «Peut-on imaginer 
des cas concrets d’infraction à cette règle?» Ne connaît-il pas le terme «enclo- 
sures»? La «Commission de la terre» des évêques brésiliens l’informerait 
volontiers sur la situation dans ce pays. L.D. reproche aux moralistes de 
ne pas proposer de solutions concrètes, mais — on le voit ci-dessus — ils 
ne manquent pas de collègues qui y pourvoient. Peut-on espérer que, sur 
tous les points abordés, l’A. proposera un jour des vues plus réalistes? — 
C. Mertens, S.J]. 


Estudios sobre la enciclica «Laborem exercens». Édit. F. FERNAN- 
DEZ RODRIGUEZ. Coll. BAC, 492. Madrid, Editorial Catôlica, 
1987, 20 X 13, XVI-/57 p. 


Après un bref historique de l’Acciôn Social Empresarial, groupement qui 
patronne cette publication, et la traduction espagnole de l’encyclique de 
1981, ce volume réunit les contributions de vingt-cinq spécialistes, la plu- 
part professeurs de philosophie ou de sciences humaines, qui les ont élabo- 
rées non sans contact entre eux mais avec beaucoup de liberté, d’où la 
récurrence de thèmes centraux — priorité du travail sur le capital et de 
son sens subjectif sur son sens objectif, notion d’employeur indirect, solida- 
rité.….. —, abordés sous des angles divers, et la richesse des perspectives ouvertes. 
Entre une introduction qui souligne les traits majeurs du document pontifi- 
cal et l’étude finale, «éthique et théologie du travail», les exposés se grou- 
pent comme suit. Considérations générales: rencontre de l'anthropologie 
proposée par LE avec les requêtes de la philosophie sociale; mouvements 
qui ont affecté depuis un siècle le monde du travail; racines philosophiques 
du capitalisme et du marxisme; le personnalisme au centre de LE; analyse 
philosophique des valeurs humaines du travail; « avoir et donner» selon 
LE; recherche d’un système qui permette au travailleur d’éprouver son 
travail comme autoréalisation; le travail comme facteur de socialisation. 

Questions particulières: la réflexion scientifique à développer concernant 
le sens humain du travail; portée des exigences éthiques dans ce domaine; 
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propriété, socialisation et étatisme; formes diverses d’aliénation par le tra- 
vail; exigences politiques de la défense des droits de l’homme: droit au 
travail, non-discrimination, etc.; critères de juste rémunération. — Appro- 
ches sociologiques: un modèle de société impliqué par LE; attitude de l'Eglise 
devant le fait de la lutte des classes; réalisme économique au service du 
progrès social; schèmes de croissance économique compatibles avec la doc- 
trine de LE. — L'entreprise: nouveautés en fait de conception et de struc- 
ture de l’entreprise; profit à tirer par le droit commercial des développe- 
ments juridiques intéressant l’entreprise; le facteur humain dans l’entreprise; 
responsabilité sociale de celle-ci; prise en compte des technologies nouvelles 
dans LE. 

Ce recueil d’études originales, sérieusement documentées, savantes et 
toujours très accessibles, est l’un des plus importants dont LE ait été l’occa- 
sion. — L. Volpe. 


Justice économique pour tous. Lettre pastorale des évêques des Etats- 
Unis sur l’enseignement social catholique et l’économie améri- 


caine. Albeuve, Éd. Castella: Paris, Éd. du Cerf, 1988, 20 x 14, 
245 p., 105 FF. 


Après avoir largement et longuement consulté les plus diverses person- 
nalités et institutions compétentes en matière de vie économique, les éve- 
ques des États-Unis ont publié un vaste document où ils expriment leur 
jugement sur les divers aspects de celle-ci dans leur pays. Le voici présenté 
par le P. J.-Y. Calvez, dans une traduction de Fr. Farineau, KR. Sugranyes 
de Franch et M. Villet. Les évêques n’ont pas craint de se prononcer sur 
des sujets concrets, admettant d’ailleurs qu’on puisse parfois formuler d’autres 
avis, mais en demandant que le leur soit au préalable sérieusement pris 
en compte. Ce document ne compte pas moins de 365 paragraphes; il reprend 
des éléments de la tradition catholique dans le domaine social, mais s’occupe 
aussi des problèmes propres à un pays dont l’histoire et la responsabilité 
sont plusieurs fois rappelées. Nous en retenons, pour notre part, l’insis- 
tance sur la participation et l’appel répété à la créativité sociale. Participa- 
tion de tous à la réalisation du bien commun et aux fruits de cet effort; 
rejet donc des différentes marginalisations dues au sexe, aux conditions de 
travail, à l’origine ethnique.Créativité en matière d’organisation économi- 
que, respectueuse des personnes et de l’environnement naturel. La fin du 
paragraphe 296 nous paraît exprimer la condition qui permettra de réaliser 
la justice économique pour tous — comme d’ailleurs d’autres finalités: aide 
au Tiers Monde, construction de la Communauté Européenne, domaines 
pour lesquels, dit-on fréquemment, manque surtout la volonté politique: 
«La santé économique de la nation dépend du renforcement des vertus 
civiques chez tous ses habitants et de la mise en place d'institutions qui 
les confortent.» Ceci demande, nous paraît-il, que non seulement dans cer- 
tains groupes spécialisés, mais dans la pastorale entière, soient promues ces 
vertus civiques et les vertus cardinales qui leur sont indispensables — C. 


Mertens, S.]. 
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Décolonisation et nouvelles dépendances. Modèles et contre-modèles 
idéologiques et culturels dans le Tiers-Monde. Édit. C. COQUERY- 
VIDROVITCH & Al. FOREST. Lille, Presses Universitaires, 1986, 
24 X 116; 284,p., 150 FF. j 


La plupart des études réunies dans ce volume nous font passer du plan 
socio-économique, habituel en la matière, à celui du politique, donc du 
droit public. C’est leur intérêt spécifique. Elles concernent surtout les ancien- 
nes colonies françaises. Après avoir conquis leur indépendance, beaucoup 
de pays ont adopté en un premier temps les institutions de la France. Celles-ci 
se sont avérées peu conformes à la réalité et, après des essais divers, on 
en est arrivé généralement à un régime présidentiel, dans lequel l’armée 
joua souvent un rôle important. Divers États d'Afrique occidentale sont 
passés en revue, ainsi que Madagascar, milieu très différent, souvent ignoré, 
sauf en France. 

L’horizon s’élargit avec une étude sur «lutopie islamique»; «projets» 
eût mieux rendu compte de ce qui fut tenté. Il nous semble qu’on trouve 
dans l'islam bon nombre de points proches de la doctrine sociale de l’Église ; 
ce n’est peut-être pas à négliger. Viennent ensuite: «Le sukarnisme: une 
contre-idéologie populiste» et «Vietnam, les chemins difficiles de la démo- 
cratie». 

La troisième partie est consacrée au domaine culturel: démographie, ensei- 
gnement, information, science et technique. Le traitement est ici plus som- 
maire, mais incite à d’utiles réflexions. Plusieurs contributions sont suivies 
de bibliographies en français; les auteurs n’ont pas eu la curosité de regar- 
der du côté anglo-saxon, d’indiquer au moins comment s’informer sur le 
Nigeria, l’État de loin le plus important en Afrique noire. Le style manque 
parfois de clarté et de rigueur; l’éditeur aurait pu varier les titres courants: 
la consultation de l’ouvrage en aurait été facilitée. — C. Mertens, S.J. 
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GW.Fr. HEGEL. — Vorlesungsmanuskripte I (1816-1831). Édit. W. 
JAESCHKE. Coll. Gesammelte Werke, 17. Hamburg, F. Meiner, 
1987, 29 x 19, vin-427 p., 178 DM. 


En 1978 paraissait à Naples pour la première fois, par les soins de Ilting, 
une édition du manuscrit de 1821 des Vorlesungen über die Philosophie der 
Religion, de Hegel (Religionsphilosophie 1: Die Vorlesung von 1821, édit. 
K.-H. Ilting, Napoli, Bibliopolis, 1978). L'éditeur voulait livrer cet écrit 
au public, car les volumes des Gessmmelte Werke du Hegel-Archiv se faï- 
saient attendre (ibid, p. XIII-XIV). Il fallut encore patienter neuf ans en 
effet pour que le volume, devancé par Ilting, vit le jour. Et pourtant tout 
le texte qui nous est offert ici a déjà été publié, par le même éditeur et 
selon les mêmes principes, sous une autre forme, car on disposait déjà des 
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Vorlesungen. Ausgewählte Nachschrifien und Manuskripten. Bd. 3, 4a, 4b, 
5: Vorlesungen über die Philosophie der Religion. Teil 1: Einleitung. Der 
Begriff der Religion; Teil 2: Die bestimmte Religion (a: texte; b: Anhang); 
Teil 3: Die vollendete Religion (édit. W. Jaeschke, Hamburg, Meiner, 1983, 
1985, 1985, 1984). Ces ouvrages somptueux, pourvus d’une longue préface 
de Jaeschke exposant ses options d’éditeur (Bd. 3, p. VII-LXXXWVI), ont 
été longuement recensés par E. Brito dans RTL 17 (1986) 353-358. L'éditeur 
reprend donc maintenant en un seul volume, dans la grande collection de 
l'édition critique officielle, le seul manuscrit de 1821 (plus quatorze frag- 
ments sur la philosophie de la religion), auquel s’adjoignaient, dans les volu- 
mes de l’autre collection, les copies d’étudiants de 1824, 1827 et 1831, copies 
dont l'éditeur s’est toujours fait le défenseur acharné (cf. W. JAESCHKE, Die 
Vernunft in der Religion. Studien zur Grundlegung der Religionsphilosophie 
Hegels, Spekulation und Erfahrung, II 4, Stuttgart-Bad Cannstatt, Fromann- 
Holzboog, 1986 et notre compte rendu de cet ouvrage dans NRT 110 [1988] 
125-126). Nous voilà donc en possession de l’édition critique tant attendue. 
— Le livre est magnifique, avec le fac-similé de la signature du philosophe 
et, dans les premières pages, celui des titres tracés par la main de Hegel.Au 
regard des quatre volumes dont nous parlions, peu de choses ont changé, 
excepté la maniabilité. L’orthographe et la ponctuation ne sont plus moder- 
nisées. L’apparat critique est plus complet et difficile à décrypter; l'édition 
de Ilting, qui restait supérieure sur quelques points à l’édition en quatre 
volumes et s’imposait donc au chercheur minutieux même après 1985, est 
ici égalée et dépassée (comparer p.ex. l’apparat critique des lignes 239, 23 
de la nouvelle édition et celui des deux éditions antérieures). La numérota- 
tion des lignes, non plus continue, mais reprise à chaque page, nous semble 
à l’usage moins rapide à citer. Les commentaires de Jaeschke (ses Armzer- 
kungen), assez peu remaniés, sont améliorés sur quelques points: la remar- 
que concernant 230, 3-11 (p. 412-413) p.ex., est amplifiée; celle qui se rap- 
portait à 235, 2 (p. 411) est complétée et nuancée, corrigeant ainsi la remarque 
très discutable qui lui correspondait en 1984 à la p. 327. La lecture de 
l’Editorischer Bericht (p. 347-368) passionnera les spécialistes. Jaeschke y 
déploie tous ses talents de détective, exhaustivement informé de la moindre 
ligne de Hegel. C’est ainsi qu’il discute la question de l’apparition du troi- 
sième chapitre de Die vollendete Religion (Gemeinde. Cultus: p. 355-356), 
qu’il identifie un certain nombre de feuilles en Annexe (p. 303-334) comme 
notes préparatoires au manuscrit (p. 359-364), et fournit quelques indica- 
tions sur des manuscrits hégéliens publiés autrefois mais aujourd’hui perdus 
(p. 365-368). Signalons enfin la reprise ici encore d’une thèse qu’on lui 
connaît déjà: Hegel aurait décidé brusquement la rédaction — qui fut donc 
hâtive — de ce manuscrit sur la religion pour faire pièce à la Glaubenslehre 
de son rival Schleiermacher, parue à cette époque (p. 353-355). 

Au total, un volume merveilleux, soigné, longtemps attendu, désormais 
indispensable, de ces textes dont Hegel ne publia rien de son vivant. Un 
seul regret: les nombreux doubles emplois, entre des volumes si coûteux. 
— B. Pottier, S.]. 
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M. PANGALLO. — L’essere come atto nel tomismo essenziale di 
Cornelio Fabro. Coll. Studi tomistici, 32. Roma, Pont. Accade- 
mia di S. Tommaso; Libr. Edit. Vaticana, 1987, 24 x 17, 168 
p., 20.000 lires. 


C. Fabro, né en 1911, est connu pour son interprétation de saint Thomas. 
Sa culture est large; sa connaissance de l’existentialisme de première main, 
ses diatribes contre Heidegger appuyées sur les textes. On a pourtant l’impres- 
sion que le polémiste connaît mieux ceux-ci qu’il ne pénètre leur esprit. 
Blondel n’a guère trouvé grâce à ses yeux; Rahner est voué aux enfers 
du subjectivisme; la philosophie post-thomiste ne présenterait qu’une lon- 
gue décadence due au principe d’immanence. 

M.P. s'attache à la partie constructive de l’œuvre de C.F. en suivant l’ordre 
chronologique de ses principales publications. La pensée se développe pro- 
gressivement, non en extension mais en précision; cependant la scolastique 
de C.F. n’est pas formelle ou notionnelle; en continuel dialogue avec Pla- 
ton et Aristote, elle se dégage d’une scolastique «existentialiste» pour pen- 
ser davantage l’actus essendi que l’exister. La métaphysique ici développée 
est entièrement intérieure à une foi déjà constituée a priori dans son intelli- 
gibilité. 

Si l’insistance sur l’acte d’être est fervente, on ne trouve cependant pas 
ici une pensée où cet acte advient à soi en se réfléchissant; l’auteur verrait 
peut-être là de l’immanentisme; c’est que son schéma de l’extrinsèque et 
de l’immanence serait digne d’approfondissement. La métaphysique de C.F., 
qui n’est pas réflexive ou «critique» au sens technique du terme, n’a pas 
à reconnaître son objet dans son élaboration même; en ce sens, elle reste 
une métaphysique parente de la contemplation des formes intelligibles a 


priori. — P. Gilbert, S.J. 


Éd. STEIN. — Phénoménologie et philosophie chrétienne. Édit. Ph. 
SECRETAN. Paris, Cerf, 1987, 20 x 13, xvi-177 p., 129 FF. 


Cette présentation de l’évolution d'ÉS. intéressera à plus d’un titre. 
D'abord en raison de la familiarité de la phénoménologue avec plusieurs 
philosophes marquants. Elle fut la collaboratrice de Husserl et son élève 
questionneuse. Des soupçons conçus au sujet de M. Scheler sont confirmés 
par certaines précisions qu’elle apporte sur la versatilité du penseur. Les 
études sur Heidegger relèvent avec une objectivité nuancée les quelques 
perspectives fécondes, mais aussi les lacunes de cette œuvre obscure. L'essentiel 
est repéré avec vigueur. Résumant la longue analyse de cette position clé 
de Heidegger, nous conclurions: «l’angoisse du Dasein, dans la temporalité 
qui le conduit à une mort inexorable, inclut le sentiment de sa finitude, 
de sa déréliction, de sa «jecture», devant la néantisation de toute espérance 
d’aide efficace de la part du ‘monde’ des étants.» La position inverse sera 
au cœur de cette «philosophie chrétienne» qui fut le dessein principal d’E.S.: 
l'élan de l'esprit révèle la finitude des créatures dans son expansion vers 
l’Être parfait personnel et se temporalise dans la succession des satisfactions 
incomplètes. 
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Mais, selon la juste observation de Ph.S., la recherche du philosophe chré- 
tien est structurée par certaine vérités exigeantes, capables, reconnaissons-le, 
d’engendrer parfois des réactions de «bon sens», insuffisamment justifiées 
en théorie critique. La piété juive d’É.S., sa conversion au christianisme, 
la lecture de sainte Thérèse d’Avila et d’autres spirituels, son entrée au 
Carmel ont été à coup sûr une illumination directrice. Elle reconnaît que 
la grâce de foi et la Révélation sont les bases premières de la méditation 
de saint Thomas. Elle admet avec lui qu’«il fallait instruire l’homme par 
révélation, car une connaissance rationnelle de Dieu n’eût été que le fait 
d’un petit nombre» (I, 1, c). Mais elle découvre qu’il préconise une «science» 
qui ‘soit recherche philosophique. La vérité chrétienne va préserver ES. 
d’une erreur philosophique de Husserl, qu’elle a combattue avec persévé- 
rance: « Thomas … n’admettrait jamais. que la vérité n’est rien de plus 
qu’une idée qu’il s’agirait de réaliser dans un processus infini — donc jamais 
pleinement. La pleine Vérité est. plénitude achevée de connaissance.» Ph. 
$. conclut donc en toute vérité: «É.S. demeure la plus fidèle à l’esprit de 
la phénoménologie, à condition de laisser le mystère de l’Ego se transsigni- 
fier en relation d’un Moi vivant au mystère du Dieu présent.» 

Cette esquisse de la pensée d’É.S. se complète de renseignements biogra- 
phiques et bibliographiques précieux. Il met en appétit d’en savoir davan- 
tage. — J. Javaux, SJ. (+). 


N. BONNET. — Immanence et transcendance chez Teilhard de 
Chardin. Coll. Recherches, n.s. 11. Montréal, Bellarmin; Paris, 
Corh1997 25210 3740D: 


A.-A. Devaux, dans une préface excellente, et l’A., dans son ouvrage lim- 
pide, nuancé, vigoureusement charpenté, précisent bien le projet de T. et 
les étapes de sa réalisation. T. s’est dit lui-même «enfant de la terre», admi- 
rant tout jeune la solidité du fer et, toujours, la consistance organisée de 
l'univers présent à nos sens. Mais s’il en est résulté une courte tentation 
de panthéisme, T. se sent, par son éducation, par sa spiritualité ignatienne 
centrée sur la «contemplation pour obtenir l’amour», un «enfant du ciel», 
à qui sa mère a communiqué une intense dévotion au Cœur du Christ. 
S'il ressent, dans la science contemporaine, les effets de la critique kan- 
tienne de l’expérience, il est épaulé dans la quête d’un au-delà — désiré 
par le piétisme moraliste de Kant lui-même — par la recherche blondé- 
lienne et par celle d’Ed. Le Roy, intermédiaire cordial entre les deux pen- 
seurs. L’A. relève fort bien les caractéristiques de cette ambiance; peut-être 
cependant aurait-il dû mentionner l'influence de Ravaisson et de Boutroux. 
L'opposition est à bon droit soulignée entre Bergson, pour qui matière 
et esprit sont antagonistes, et T'., qui les contemple en naturelle synthèse. 
La «phénoménologie» que celui-ci va constituer — il nous en prévient dans 
l'avertissement précédant Le phénomène — n’est en aucune façon le trans- 
cendantalisme constituant de Husserl, ni d'aucun autre philosophe, mais 
la simple notation du «fait» scientifique accessible à notre perception sensi- 
ble, avec le relevé de rapports qui se formuleront en «lois». La recherche 
se tient d’abord au niveau des constitutifs apparemment les plus simples: 
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les atomes. Mais certaines observations ne rentrent pas dans ce cadre; on 
constate des «émergences», manifestant des «transcendances» de plus en 
plus «complexes», qui, par-delà la matière et en «néguentropie», seront 
«biosphère», «noosphère», et finalement, à travers la riche complexité des 
rapports humains, focaliseront toutes les aspirations vers le Point Omega, 
lequel sera homme à notre niveau, mais divinement transcendant comme 
animateur divin suscitant cet univers en évolution progressive. 

Le savant chrétien, le réformateur social voient leur tâche revêtir la splen- 
deur d’une prière. Le théologien et le philosophe chrétien peuvent juger 
que les inférences prennent parfois des extensions injustifiées et que les 
analyses sont insuffisamment poussées. Admettons que, dans un panani- 
misme discutable, la conscience réfléchie présente un niveau supérieur lon- 
guement préparé; l’action d’un Point Oméga, animateur transcendant, paraît- 
elle requise? Il faudrait montrer que notre pensée ne peut être en autoge- 
nèse totale et requiert son créateur (cf. S.7h. I, 82, 4, citant Aristote) et 
que, par ailleurs, le traducianisme est impossible (cf. C.G. IL, 86). Proposer 
de remplacer le vocable «être» par celui d’«unicité» dans la pensée catholi- 
que, c’est assurément souligner un aspect majeur du système de T., mais 
aussi priver la spéculation chrétienne de certaines bases importantes. Quant 
à la pérennité de nos œuvres dans l’univers rénové annoncé par le ch. 
VIII de l’épître aux Romains, il est vain d’en déterminer le mode. 

Il n’est pas difficile d’apporter à la vision grandiose de T. les corrections 
permettant d’engranger ses richesses réelles. Il serait intéressant de relever 
ce que Gaudium et spes en a retenu. Le présent ouvrage satisfera les groupes 
où s’entretient un souvenir plus actif des travaux de T. La bibliographie 
ne signale que les livres utilisés plus spécialement pour cette étude; elle 
rajeunira cependant la liste abondante et ordonnée publiée par P.-B. Grenet 


dans les tables du DTC. — J. Javaux, SJ. (+). 


J.A. BONSOR. — Rahner, Heidegger, and Truth. Karl Rahner’s 
Notion for Christian Truth. The influence of Heidegger. Lan- 
ham, University Press of America, 1987, 22 x 14, xx-205 p., $ 
1279: TEL, 9,25, 


Dans une interview de 1979, K. Rahner reconnaissait sa dette envers Hei- 
degger. Sa thèse, L'esprit dans le monde, fut d’ailleurs refusée parce qu’elle 
interprétait les textes de saint Thomas sur la connaissance sensible d’une 
manière trop inspirée par le philosophe de la Forêt Noire. Aujourd’hui, 
nombreux sont les auteurs qui opposent à Rahner les mêmes critiques, 
ajoutant que son œuvre théologique est à la limite de l’orthodoxie. La thèse 
de J.A. B. est donc bienvenue; elle met au jour les liens qui unissent Rahner 
et Heidegger à propos de l’idée de vérité, ainsi que leurs différences. 

L’A. expose d’abord la position heideggérienne sur la vérité, qui est plus 
liberté qu'adaequatio. On signifie par là que la vérité ontologique, ou l'ouver- 
ture existentiale, dessine l’espace d’un processus interprétatif de l'existence 
où elle vient en quelque sorte resplendir. La vérité de l'être, dès lors, est 
accessible dans l’histoire, à laquelle elle se confie poétiquement. Prise à la 
lettre, cette thèse ne signifie pas qu’il n’y a de vérité humainement acces- 
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sible que dans l’histoire; mais elle invite à comprendre le phénomène de 
la vérité dans l’histoire de la métaphysique occidentale. Pour Rahner, la 
vérité est essentiellement réflexive. Elle est pensée d’une manière augusti- 
nienne, sous la forme de la présence de l’esprit à soi. Etre et connaître 
sont, en leur «type», vérité en Dieu qui est et se connaît parfaitement. 
En ce sens, le théologien maintient la définition classique de la vérité par 
l’'adaequatio. Cependant, cette parfaite identité n’est pas immédiatement acces- 
sible à l’homme; il s’ensuit que la vérité est problématique; il s’agit de 
savoir comment la faire advenir. Pour ce faire, Rahner distingue le catégo- 
rial et le transcendantal. L'existence humaine est pensée en raison du don 
que:Dieu fait de soi. Ce don (transcendantal) peut être entendu en interpré- 
tant les signes (catégoriaux) de sa présence dans l’histoire, lieu des décisions 
de la liberté envers son Seigneur qui s’allie à elle. L’A. appuie son exposé 
par les textes de Rahner sur la mort; il manifeste comment la philosophie 
transcendantale, devenue herméneutique, transforme semblablement la théo- 
logie transcendantale en herméneutique. Rahner a soin de ne pas confondre 
les plans. L'expression catégoriale des énoncés de la foi n’épuise pas leur 
signification transcendantale. L’herméneutique ne se substitue pas à la 
métaphysique. Le phénomène n’est pas l’être. Pourtant, on reconnaît une 
circularité entre «lexpérience transcendantale (de la proximité de Dieu) 
et son expression catégoriale» (122). Il s'ensuit que la «vérité d’un texte 
chrétien est atteinte lorsque l’interprète répète, en soi ou dans sa propre 
expérience, les événements de foi auxquels le texte se réfère» (ibid). 

Après un dernier chapitre traitant de l’historicité du dogme, l'A. conclut 
et met en évidence le caractère problématique de la théologie de Rahner; 
une certaine ambiguïté quant au statut de l’histoire pourrait conduire à 
la mal comprendre. C’est que la référence à l’histoire concrète risque d’être 
méconnue par la théologie transcendantale et son herméneutique existen- 
tiale. «Que la tombe soit historiquement vide, par exemple, n’a pas d’inté- 
rêt pour Rahner» (178). Cela ne signifie pas qu’il n’y «croit» pas! Mais 
comment articuler la théologie transcendantale et son herméneutique exis- 
tentiale d’une part, et la «positivité» des affirmations de la foi d’autre part? 
Voilà qui n’a pas été réfléchi par le théologien d’Innsbruck, lequel cepen- 
dant «reconnaît très clairement un pluralisme inévitable dans la théologie 
contemporaine» (183). — P. Gilbert, S.]. 


À. Zak. — Vom reinen Denken zur Sprachvernunft. Über die 
Grundmotive der Offenbarungsphilosophie Franz Rosenzweigs. 
Coll. Münchener Philosophische Studien, N. E., 1. Stuttgart, W. 
Kohlhammer, 1987, 24 x 16, 224 p., 49 DM. 


Franz Rosenzweig a tenté de renouveler la réflexion philosophique en 
axant celle-ci sur une herméneutique du langage. Son propre effort aboutit 
à dégager à partir des structures du langage trois sphères de réalité irréducti- 
bles les unes aux autres mais appelées à entrer en relation: Dieu, le monde 
et homme. La situation dialogale qui s'articule dans le langage n’est pas 
provisoire. Elle signifie l'événement de la révélation où s’énonce le nom 
de Dieu comme puissance d'amour et où se profile la vérité de l’homme 
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comme sujet interpellé et appelé à répondre. L'ouverture de l’homme au 
Transcendant,vécue sur le mode de l’écoute d’une parole, serait, pour R., 
la condition même de la pensée et, plus profondément, du surgissement 
de lindividu humain. En ce sens, la révélation comme expérience de la 
transcendance peut être dite transcendantale et l’analyse du langage comme 
lieu de révélation peut nourrir une réflexion qui se veut proprement philo- 
sophique. Telles sont les thèses importantes de R. mise en valeur par l'étude 
d'A. Zak. L’A. situe d’abord les écrits de jeunesse avant de s’appesantir 
sur L'étoile de la Rédemption. Toute l’œuvre de R. apparaît clairement dans 
son opposition critique à la «pensée pure», dont l'épanouissement chez 
Hegel ne serait que l’aboutissement d’une tendance sdéaliste à l’œuvre depuis 
l’origine de la tradition occidentale. L'influence de trois auteurs est particu- 
lièrement relevée: de l’ami Rosenstock, avec son analyse grammaticale comme 
assise de la pensée, du Schelling des Weltalter (Ages du monde) avec sa 
philosophie du récit, et de Hamann, avec sa critique kantienne. 

L’A. n’a pas eu le projet de prolonger sa lecture de KR. par une évaluation 
critique ou par une prise de position personnelle. Telle est la limite princi- 
pale de son ouvrage, dont le style manque parfois d'élégance et qui com- 
porte malheureusement des fautes d'impression gênantes (notamment dans 
les références) et des lacunes dans l’index. Il n’en a pas moins le mérite 
d'introduire à une pensée qui, contemporaine des premiers écrits de Hei- 
degger et présente dans les recherches de Lévinas, a montré une voie possi- 
ble à la philosophie post-idéaliste en faisant de la religion comme expé- 
rience fondamentale le point de départ par excellence de la réflexion. Au 
bout du livre, le lecteur s’interrogera par lui-même sur des questions essen- 
tielles touchant à la nature du langage, au statut de l'expérience religieuse, 
au rapport entre la philosophie et la théologie, entre le judaïsme et le chris- 
tianisme. Cette étude inaugure une nouvelle série de publications dirigée 
par des professeurs de la faculté jésuite de philosophie de Munich. Rappe- 
lons qu’une collaboration antérieure de cette faculté avec la même maison 
d'édition a donné le jour à l’intéressante publication d’un Grundkurs Philo- 
sophie (Cours de philosophie) en 10 volumes au format de poche (coll. Urban- 
Taschenbücher, W. Kohlhammer, 1982-1986). — J. Koenot, S.J. 


M. PERINE. — Filosofia e violéncia. Sentido e intençäo da filosofia 
de Éric Weil. Coll. Filosofia. Sâo Paulo, Ediçôes Loyola, 1987, 
21 X 14, 300 p. 


Voici une thèse brillante sur un des penseurs difficiles mais fondamentaux 
de notre temps. Marcelo Perine, qui intitule sa thèse (défendue à l’Univer- 
sité Grégorienne de Rome) «Philosophie et violence», établit son itinéraire 
sur ce qu’il appelle lui-même «la supposition, par ailleurs fondée, que le 
sens et l'intention de toute l’œuvre philosophique d’Éric Weil doivent être 
cherchés dans sa relation à la philosophie de Kant» (96). 

Après un premier chapitre, qui trace les grandes lignes et les rs suc- 
cessives de l’œuvre de Weil, l’auteur en consacre un second à «identifier 
le principe ou l'intention à laquelle répond toute sa philosophie» (24). C’est 
le livre important, intitulé par Weil Problèmes kantiens, qui sert ici de point 
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de référence privilégié; car c’est chez Kant que Weil a pris conscience 
de ses propres problèmes philosophiques; et c’est dans la référence pre: 
mière à Kant qu’il a élaboré sa propre philosophie, cherchant — comme 
Kant — à comprendre le sens de la vie humaine. Le «sens»: tel est bien 
le mot qui convient ici, car la réalité elle-même, à la lumière de la troisième 
Critique kantienne, se présente comme réalité sensée qu’il revient à la liberté 
d’assumer. Dans la Critique de la judiciaire, en effet, comme l’appelle Weil, 
«l’abîme entre le fini et l'infini, entre nature et liberté, est dépassable et 
dépassé, puisque le sens est fourni à celui qui le cherche» (102). La troisième 
Critique constitue donc une sorte de seconde révolution copernicienne, con- 
sistant à comprendre que le fini n’est pensé que du point de vue de l'infini, 
lequel ne connaît ni extérieur ni limite, cet infini étant par le fait même 
le Tout sensé du monde humain qui est. L’énoncé qui précède suffit toute- 
fois À montrer que «le recours à Kant dans la philosophie de Weil est 
fécondé par sa compréhension de la philosophie de Hegel...; s’il faut retour- 
ner à Kant pour savoir d’où nous partons, ce retour n’est possible, c’est-à- 
dire n’est un vrai retour, qu'après Hegel» (107). 

On a ici la formule de «kantisme post-hégélien», qui sert à M. Perine, 
À travers toute son étude, pour caractériser la philosophie de Weil. C’est 
évidemment dans la Logique de la philosophie de ce dernier que le rapport 
à Hegel méritait d’être étudié de plus près. C’est ce que fait le troisième 
chapitre intitulé: «L’achèvement du discours et la violence» — un titre 
qui rappelle celui du livre lui-même. Dès le début de ce chapitre, la diffé- 
rence d'avec Hegel est définie clairement: «il existe une idée du savoir absolu, 
mais il n’existe pas de savoir absolu». En d’autres termes, tout en acceptant 
son exigence justifiée du système, il faut refuser à Hegel sa «prétention», 
qui va à l'encontre de la «conscience» kantienne. En d’autres termes encore, 
c’est grâce à Hegel que peut être achevée la «seconde révolution» entrevue 
par Kant, laquelle conduit à reconnaître dans l’Absolu «la catégorie philo- 
sophique de la philosophie» et à maintenir vigoureusement l’unité de la 
compréhension et du compréhensible. «C’est l’Absolu que la philosophie 
vise depuis toujours, comme compréhension du tout et de soi-même.» (123) 
Hegel sur ce point a raison. Mais c’est grâce à Kant, repris après Hegel, 
que peut être maintenu à son tour ce qui est «vraiment impénétrable au 
concept», ce qui est «définitivement irréductible dans l’homme», ce qui 
est «irrémédiablement autre que la raison»..; et cette réalité «n’est autre 
que la violence» (124). «Dans la relation, ou mieux: dans la dualité de 
la philosophie et de la violence, se vérifie de manière particulièrement claire 
le kantisme post-hégélien de Weil comme entreprise de reprise de Kant, 
sans renoncer ou devoir renoncer à la signification définitive de Hegel pour 
la philosophie; mais en renonçant et en devant renoncer à la prétention 
hégélienne de constituer la philosophie en savoir absolu» (124-125). Une 
fois constatée la possibilité de rejeter la philosophie par un choix «en con- 
naissance de cause» de la violence, c’est son kantisme post-hégélien qui 
conduit Weil, dans la Logique de la philosophie, à énoncer, au-delà de la 
catégorie de l’absolu, les catégories ultérieures de l’œuvre, du sens et de 
la sagesse. L'auteur de cette thèse solide, qui cherche constamment à expo- 
ser Weil par lui-même, s’efforce, sur ce point particulièrement décisif, d’affron- 
ter les difficultés fondamentales faites à la pensée de Weil par Labarrière 
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et par Ricœur. 

Le dernier chapitre aborde enfin la Philosophie morale comme «prise de 
conscience de l’acte déjà réalisé, dans lequel l'individu se transcende pour 
se savoir». L’A. souligne à nouveau dans ce chapitre l’inspiration kantienne 
de toute l’entreprise philosophique de Weil: «La définition kantienne de 
l’homme comme être fini et raisonnable constitue la pierre angulaire de 
l'édifice philosophique de Weil...; il est évident que toute la réflexion de 
Weil ne veut être qu’une réponse à la quatrième des questions de la Criti- 
que: qu'est-ce que l’homme?» (263). Et la réponse à cette question va dans 
le sens déjà exploré: «l’homme fini est capable d’infini.» «Effectivement 
à l’origine et à la fin de la philosophie de Weil se trouve (donc) une option 
décidée de philosopher du point de vue de l’homme, l’unique point de 
vue sous lequel la philosophie possible existe et à un sens. Du point de 
vue de l’homme, c’est-à-dire de la raison dans l’homme, qui est la raison 
de l’homme, celle qui le libère de la contingence de la perspective.» 

On retrouve à chaque instant la double référence à Kant et à Hegel, 
à Kant après Hegel, qui donne à la philosophie de Weil son orientation 
propre. «C'est le choix de Kant qui donne à la philosophie de Weil son 
caractère aporétique.. ou, si on préfère, son caractère problématique, sans 
pour autant renoncer ou devoir renoncer au caractère systématique, ce par 
quoi elle est fidèlement post-hégélienne» (271). 

Cette thèse, dont nous n’avons fait que dessiner schématiquement le par- 
cours, s'impose désormais comme une des présentations les plus autorisées 
de la philosophie de Weil, un penseur récent qui mérite d’être connu et, 
en certains lieux, encore découvert. L’A. se meut avec aisance et avec maï- 
trise dans les diverses allées de cette philosophie exigeante. — S. Decloux, S.J. 


J. GAUvIN. — Une logique de la philosophie. Coll. Travaux et con- 
férences du Centre Sèvres, 10. Paris, Centre Sèvres, 1987, 30 x 
21, 219 p. 


L’A., qui s’est fait connaître par un Index de la Phénoménologie de l'Esprit 
de Hegel, se présente ici avec humour comme un professeur débutant, chargé 
d’enseigner à des philosophes en herbe la logique et l’ontologie. Le Règle- 
ment des études des jésuites et Vatican II fixent des normes à observer 
et prescrivent l’étude de saint Thomas. Mais par ailleurs s’offre la diversité 
des systèmes philosophiques. L’A. feint de prendre d’abord pour guide Eric 
Weil et sa Logique de la philosophie, pour laquelle l’essentiel est de suivre 
l'aventure de l'esprit humain, le Logos, à travers la variété des opinions. 
Sous cet angle il étudie en des vues fort intéressantes les traités d’Aristote 
concernant les formes de l’argumentation et présente bien de même la dia- 
lectique kantienne, avec le moralisme kantien, qui paraîtra la conclusion 
la plus ferme du débat. À ce moment, ce que nous nommerons le « bon 
sens» réagit. On ne peut admettre la position de Weil dans la mesure où, 
«pour lui, le langage que la philosophie saisit comme le fondement même 
de sa possibilité est toujours faux», position qui détruit celle de Weil lui- 
même. De même le kantisme est à rejeter, puisque sa dialectique détruit 
l'induction, base de toute la recherche des sciences humaines. 
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Cette réfutation est-elle suffisante à l’heure actuelle? n'est-elle pas à la 
source de certaines déviations de la théologie de l’heure? Les Cahiers (Le 
point de départ de la métaphysique) de J. Maréchal. présentent eux aussi 
un exposé des positions philosophiques dans leur enchaînement millénaire. 
Mais ils mettent en lumière des moments de synthèse, à la formulation 
toujours perfectible, en dehors desquels les philosophes «perdent l'esprit 
ou la matière», disait-il en souriant. Une étude de l’Opus postumum, parue 
dans le IV Cahier, fait une mise au point de Kant plus riche que celle 
du Ve (publié avant le IV*) en raison d’une évolution du philosophe lui- 
même. Les analyses agréables et profondes du présent ouvrage ne trouveraient- 
elles pas dans les études citées une justification critique ouverte à la moder- 
nité, mais aussi à l’essentiel de la théologie de la grâce et de la Révélation? 


— J. Javaux, S.J. (f). 


C. CHALIER. — La persévérance du mal. Coll. La nuit surveillée. 
PAS CMOS 7 2220010027 6 MP FF 


«L'histoire, notre histoire, est marquée par ce mal, tel un opprobre inef- 
façable.» Cette réflexion, que l’on rencontre dès l’introduction, va marquer 
chaque chapitre, chaque ligne de cet ouvrage, qui est un dialogue avec la 
pensée d’Emmanuel Lévinas. Comment la réflexion du philosophe ne serait- 
elle pas marquée par la présence constatée du mal et de ce mal conjugué 
à l’absolu qu’est le génocide de la Shoa, comme rassemblé dans l’horreur 
d’Auschwitz? Confronté au problème du mal, Lévinas ne peut se satisfaire 
du seul langage philosophique «dit grec», selon ses propres mots, et il veut 
«l’animer» d’un souffle qui est celui de la révélation faite à Israël. Com- 
ment accepter cependant, avec Lévinas, que le mal ne soit qu’un excès et 
non pas également une imperfection? Comment ne pas considérer le mal 
comme une déficience de l’efficience qu'est l’être-bien? 

L’excellente présentation de la pensée de Lévinas qui nous est proposée 
ici ne soumet guère le philosophe à la critique qui ne manquerait pas de 
surgir d’une confrontation avec le thomisme. En effet, il serait possible 
d’objecter à Lévinas que le mal est une véritable corruption, parce qu’il 
n’existe que comme détérioration du bien: en tant que réel, le mal est 
sans destination et sans finalité; il n’a ni cause formelle ni cause finale. 
Ainsi que nous l’avons dit, la pensée de Lévinas ne se satisfait pas des seules 
catégories philosophiques et, en puisant aux sources mêmes de la pensée 
juive, il en vient à s’interroger sur la «raison» du mal en posant l’insuffi- 
sance de la raison pour surmonter le mal. En dépassant le vécu et le subi 
du mal, Lévinas comprend que le mal ne s’oppose pas au bien purement 
et simplement, mais est la flétrissure, l’enlaidissement d’une innocence qui 
demeure. Aussi radical que soit le mal, il ne saurait être aussi originaire 
que la bonté. 

C’est pour de telles phrases qu’il serait bon de lire Lévinas à la lumière 
de saint Thomas; celui-ci nous apprend que le mal n’a pas de sens pour 
lui-même mais, par son intrusion et sa nocivité dans l’être, le mal témoigne 


de la transcendance de l’être, car il ne peut réduire l’être sans se détruire. 
— M. J. Horowitz. 
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Fr. THOM. — La langue de bois. Paris, Julliard, 1987, 20 x 14, 
226 p., 75 FF. 


Comment fonctionne une idéologie lorsqu'elle s’est emparée du pouvoir? 
Après l’expérience communiste et nazie cette question s’impose à qui cher- 
che à comprendre la mystérieuse efficacité et stabilité de ces régimes. Mais 
la question n’est pas seulement théorique: si la réponse que l’on donne 
est juste, la politique adoptée envers les systèmes idéologiques peut être 
réaliste; si elle est fausse, nous sommes voués au malentendu, à l’erreur 
et à la catastrophe. 

Dans son ouvrage, Françoise Thom ne traite pas en détail de la nature 
de l'idéologie (elle note cependant l'essentiel: qu’il s’agit d’une pensée de 
type gnostique qui fonde une doctrine du salut sur des prétentions scientifi- 
ques [p. 11]). Elle ne traite ni des sources théoriques de l’idéologie, ni de 
sa signification ultime (bien qu’elle relève en passant plus d’un trait essen- 
tiel). Elle s’attache à démontrer le mécanisme de son fonctionnement: elle 
examine le comment et laisse de côté (pour le moment) le pourquoi. L'objectif 
de cette étude est donc limité mais précis. 

Le point exact où l’idéologie devient pouvoir, où la théorie devient praxis 
est la langue. Non point la langue commune des hommes, ni même une 
simple utilisation systématique de cette langue ordinaire à des fins de propa- 
gande (ce qui est une vieille pratique), mais une langue remodelée, restruc- 
turée de façon à remplir le rôle que le pouvoir idéologique lui assigne. 
C’est là ce que l’on appelle la langue de bois. Donner ainsi à la langue 
ce rôle déterminant dans l'exercice du pouvoir n’est-ce pas une exagération 
d’intellectuel ou l'illusion d’un spécialiste? L'auteur montre, par une patiente 
et fine analyse, qu’il s’agit bien de l’instrument propre aux systèmes idéolo- 
giques, et que c’est là que se trouve le secret de leur efficacité, de leur 
solidité et de leur aptitude à se diffuser à travers tout le corps social. En 
effet, cet instrument joue sur trois niveaux, ou trois instances: idéologie, 
pouvoir et société. 

La langue de bois formule l’idéologie et proclame son inéluctable triom- 
phe. Elle donne à celui qui la parle le droit d’exercer le pouvoir. Enfin 
elle exerce une fonction régulatrice au sein même de ce pouvoir: elle per- 
met de recruter sans risque d’erreur le type de dirigeants et de responsables 
nécessaires à l’État communiste. Non contente de multiplier géométrique- 
ment le pouvoir idéologique, la langue de bois l’immerge dans l’ensemble 
de la société. Non contente d’exercer son emprise sur les hommes, elle 
permet d’intérioriser dans la conscience les pseudo-valeurs de l'idéologie. 
Non contente de permettre le repérage immédiat des siens, la langue de 
bois permet l'exercice de la «vraie démocratie» car «la parole est véritable- 
ment donnée au peuple et malheur à lui s’il ne la prend pas» (117). 

Si le régime communiste se réduisait à n’être qu’un pouvoir tyrannique, 
il ne durerait pas plus que le tyran ou les tyrans. De plus toute tyrannie 
engendre une opposition. Or le système communiste dure et il est apte 
À réduire l'opposition qu’il induit. Comme il serait utile pour essayer de 
comprendre ces faits de saisir les traits spécifiques de ce système! Françoise 
Thom donne une clé bien adaptée à ceux qui veulent essayer de compren- 
dre. — Fr. Rouleau, S.J. 
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J. GRANIER. — L'intelligence métaphysique. Coll. La nuit surveil- 
KReSPAREN CE 10870220 % 140028 T D MSORE 


La lecture de cet ouvrage nous a donné grande satisfaction, au moins 
pour une bonne part. Les préoccupations déclarées, leur formulation, la 
méthode d’investigation utilisée étaient semblables, voire identiques, à celles 
que la présentation de la vérité nous paraît actuellement requérir. Ainsi 
l'estime et la conception de la métaphysique, à méditer dans l'éclairage 
d’une histoire qui ne soit pas simple nomenclature, mais mise en lumière 
de la genèse progressive des systèmes avec la maturation progressive de 
la réponse à la question posée. Très justement sont présentés, comme ori- 
gine de ces préoccupations et source d’élucidation, le «je» non seulement 
«individuel» mais «singulier»; et le désir animateur, la recherche d’une Trans- 
cendance par rapport à toute finitude. Le penseur travaillé par le souci 
métaphysique va remonter par la réflexion vers les profondeurs de son 
psychisme, pressentant qu’il découvrira les indices de la source de tout 
psychisme et de toute existence. 

Itinéraire intéressant. Mais nous avouerons que la rigueur de la recherche 
nous paraît insuffisante. Des précisions seraient souhaitables. (Elles ont peut- 
être été fournies dans les ouvrages précédents, que l’A. cite et résume par- 
fois, mais que nous ne possédons pas). Par exemple, est-ce par une option 
libre que le «désir de connaissance» est établi comme valeur première? 
Ou parce que la réflexion le découvre comme structure fondamentale de 
l'esprit ? 

Au total un ouvrage solide en sa base, riche en thèmes propices à une 
réflexion enrichissante, malgré quelques points qui appellent une vérifica- 
tion. — J. Javaux, S.J. (+). 


ST. BRETON. — Rien ou quelque chose. Roman de Métaphysique. 
Paris, Flammarion, 1987, 22 x 14, 170 p., 95 FF. 


Lors d’un récent colloque du Centre Sèvres (Éclatement des savoirs et 
nouvelles cohérences, cf. NRT, 1988, 123), le P. Marty insistait sur le fait 
qu’une étude des cheminements millénaires de la pensée philosophique per- 
mettait de mieux saisir les sources, lointaines parfois, de certains désarrois 
actuels et de retrouver certaines richesses précieuses. Le P. CL. Geffré, O.P., 
très écouté, opina que le thomisme restait une référence majeure. Nous 
pensons cette assertion justifiée; elle permet de discerner les valeurs vérita- 
bles dans le «roman» proposé par notre A. brillant et sceptique. Ce tho- 
misme, qui est notre choix réfléchi, fera exclure d'emblée la «causa sui», 
thème pour l'A. de prouesses dialectiques. Mais encore quel thomisme? 
Celui de l’«essence», déviation conceptualiste et formaliste, dont le P. 
Garrigou-Lagrange et ses disciples seraient les ultimes représentants selon 
Et. Gilson? Avec ce dernier, en tout cas, nous serons partisans d’un tho- 
misme de l’«existence», révélée dans le jugement, implicite ou explicite. 
Cependant le «an est?» — selon l'expression de Ver. X, 8 — ainsi décelé 
en sa position d'origine, sera élucidé par l’utilisation de «concepts», abs- 
traits de nos connaissances sensibles. Devant l'attention se détachent alors 
divers degrés d’abstraction, que l’A. nomme des «sphères d’être». Ce der- 
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nier mot souligne la présence sous-jacente de l'affirmation métaphysique, 
que certains niveaux d’abstraction ne peuvent exprimer comme telle, dans 
la mesure où ils sont liés à l’espace même le plus abstrait, tel celui de 
la logique mathématique; l’A., ironique, présente un essai malheureux de 
transposition. Certains systèmes cependant ont un sigle faisant référence 
à cette «arrière-pensée ». 

Les études sur les expressions «rien», «quelque chose», «il y a», «per- 
sonne», sur les sens divers d’«ontologie» et d’autres sont donc les bienve- 
nues, avec l’agrément de certains rapprochements pittoresques et l’évoca- 
tion de certains souvenirs littéraires. Mais il nous semble qu’un discernement 
fondamental doit s’opérer sur la base de cet élan vivant de l'intelligence, 
de ce désir de surmonter toutes les finitudes. Ce discernement importe 
à la théologie, nous semble-t-il, comme celui d’une ouverture, créée par 
Dieu lui-même, aux dons de la grâce, de la Révélation et de la vision face 
à face promise aux élus. — J. Javaux, S.J. (+). 


HISTOIRE 


Alph. DUPRONT. — Du Sacré. Croisades et pèlerinages. Images et 
langages. Coll. Bibliothèque des Histoires. Paris, NRF/Gallimard, 
12072 22%% 14, 3410. 100 PT. 


Certains aspects de la présentation ne facilitent pas l’accès à ce livre, par 
ailleurs très riche et suggestif; mais que le lecteur se rassure! Les exposés, 
qui s’échelonnent de 1958 à 1986, valent largement l'effort qu’ils exigent! 
Des considérations d’ensemble sur l’anthropologie religieuse ouvrent la voie 
aux recherches sur la religion; celles-ci se concentrent plus particulièrement 
sur la croisade, puis sur le pèlerinage, qui en est la forme pacifique et souf- 
frante. Les pages sur le temporel et l'éternel reprendront plus synthétique- 
ment bien des idées précédentes. 

L’unité des exposés, qui s’échelonnent sur près de trente ans, vient de 
leur méthode, qui ne varie pas. Ayant dès avant 1960 mis au point et édité 
les leçons de son maître, le Professeur Alphandéry, prématurément décédé, 
A.D. imite sa façon de faire: dépasser l’histoire religieuse factuelle et même 
les motivations humaines visibles pour en retrouver les ressorts psychologi- 
ques profonds élémentaires, et plus encore les impulsions sacrales fonda- 
mentales. À cette fin, il recourt aux analyses de la phénoménologie reli- 
gieuse (dans la ligne d'Otto, Heïler, Van der Leeuw, Éliade..) et à la 
psychologie des émotions et pulsions collectives. 

C’est ainsi que, dans l'étude des croisades et des pèlerinages, est justement 
souligné le rôle évocateur d'éléments phénoménologiques tels que la situa- 
tion et la configuration géographiques du lieu sacral, les événements mer- 
veilleux dont il fut le théâtre; semblablement sont notés les étapes, les obs- 
tacles, les rythmes de la marche sur les routes qui mènent au but, les images 
et les symboles qu’on y rencontre comme un appel. Par ailleurs, du point 
de vue de la psychologie profonde du pèlerin lui-même, sont bien indiquées 
des pulsions et poussées intérieures: désirs d'abandonner l’usuel quotidien, 
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de renouveler les dispositions d’âme, de dépasser les limites de l'individu 
et le poids de la matière, pour atteindre un élargissement de soi dans une 
vaste collectivité qui égalise, absorbe et soutient ses membres, et pour proje- 
ter l’existence actuelle dans une eschatologie sacrale prometteuse de survie 
et de bonheur. 

Il est manifeste que l’A. a longuement fréquenté son sujet dans la disposi- 
tion fondamentale qu’il recommande à son lecteur: une sympathie ouverte 
d’abord à l'accueil avant de pratiquer la critique. Cette fréquentation lui 
a donné une très vaste érudition, l’a rendu capable de «perceptions» sou- 
vent pénétrantes. Plus que dans des lectures (le volume ne comporte pas 
de bibliographie), c’est dans ces perceptions que l’A. se révèle le plus éclaï- 
rant. — J. Masson, S.]. 


Die Konzilien Deutschlands und Reichsitaliens 916-1001. Teil 1. 
916-960. Édit. Ernst-D. HEHL & H. FUHRMANN. Coll. Monu- 
menta Germaniae Historica. Concilia. Tomus VI Hannover, 
Hahnsche Buchhandlung, 1987, 30 x 21, xxv-212 p., 84 DM. 


Le premier des 21 synodes qui font l’objet de cette livraison — un concile 
général de la Francie orientale — se tint en 916 à Hohenaltheim, en pré- 
sence d’un envoyé du Pape Jean X. La Préface du document synodal affirme 
une volonté de réforme et les premiers chapitres constituent un examen 
de conscience des évêques. Suivent des dispositions relatives à la défense 
de certains droits, à la loyauté envers le souverain, au respect des serments, 
à des cas particuliers (comme celui des évêques et autres personnalités ayant 
fait défaut au synode). Plusieurs prescriptions sont l’écho de normes pseudo- 
isidoriennes ou d’un concile de Tolède. Une bonne part des décrets ont 
été repris par Burchard de Worms et un plus grand nombre par la Collectio 
XII partium. H. Fuhrmann édite le texte d’après un manuscrit du X° s. 
qui le conserve intégralement, compte tenu notamment des témoins de 
cette Collectio et de Burchard. Le second apparat, très développé, men- 
tionne avec références des citations bibliques les textes patristiques qui ont 
pu suggérer le recours à ces citations. 

Pour les vingt autres synodes, tenus en des centres très divers (Trèves, 
Verdun, Ravenne...), Ernst-D.H., qui en a procuré l’édition avec l’aide d’un 
US de travail de l’Académie des sciences et de littérature de Mayence, 
eur consacre régulièrement une introduction: informations historique et 
bibliographique, témoignages indirects, tradition manuscrite, éditions, col- 
lections canoniques ayant intégré certaines dispositions de l’assemblée. C’est 
l’ensemble des décisions de Coblence (922) qui connaît ce sort; de même 
pour Erfurt (932). De ce concile on possède, à côté des Gesta synodalia, 
un Breviarium canonum, dont la teneur ne correspond que partiellement 
à celle des Gesta, et un message assez curieux en provenance de Jérusalem 
et concernant la conversion des juifs. Signalons encore le synode d’Ingel- 
heim (948), qui rassembla 32 archevêques et évêques autour d’Othon le 
Grand et de Louis IV d’Outremer, lequel obtint justice du comte Hugues, 
usurpateur de l’archevêché de Reims. 
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Une bibliographie accompagne cette publication de documents où se per- 
: ; ue cie 
çoit encore un écho affaibli des conciles carolingiens. — N. Plumat. 


L. WALDMÜLLER. — Die Synoden in Dalmatien, Kroatien und 
Ungarn. Von der Vôlkerwanderung bis zum Ende der Arpaden 
(1311). Coll. Konziliengeschichte. Reihe A: Darstellungen. Pader- 
born, F. Schôningh, 1987, 24 x 16, xxm-242 p., 64 DM. 


La pauvreté des sources, la manque d’éditions critiques et la relative insuf- 
fisance en fait d’études monographiques, c'était de quoi décourager l’histo- 
rien. Des conciles provinciaux (ou nationaux) célébrés en Dalmatie-Croatie 
du X° au XIII s., en Hongrie depuis le règne de Ladislas If (1077-1095) 
jusqu’au seuil du XIVE s., les actes eux-mêmes n’ont pas été conservés; 
à leur sujet on trouve en tel ou tel cas des traditions plus ou moins sûres 
ou de simples indications occasionnelles, spécialement dans la correspon- 
dance des papes. Ces informations ne permettent même pas toujours d’éta- 
blir la réalité historique d’un synode proprement dit; elles peuvent se rap- 
porter à une réunion informelle d’évêques ou à une assemblée nationale 
groupant des dignitaires ecclésiastiques avec des autorités laïques. En toute 
rigueur l’A. ne dénombre que 29 synodes (autres que diocésains) pour la 
Dalmatie et la Croatie (la plupart à Split) et 13 pour la Hongrie (la plupart 
à Esztergom). Une bonne trentaine d’autres appartiennent au domaine de 
l'hypothèse plus ou moins plausible. 

Relevant le défi que constituait le caractère sporadique des données dispo- 
nibles, l'enquête et la discussion de L.W. n’ont négligé aucun indice. Ce 
patient travail vient éclairer particulièrement l’insertion de la vie ecclésiale 
et de l’activité synodale dans l’histoire des peuples à partir des débuts de 
leur christianisation. Souvent l’exposé illustre la convergence, les interféren- 
ces ou les tensions entre la politique des souverains et l’action de la hiérarchie. 

Quant aux sujets qui occupèrent les synodes, rien ne nous est parvenu 
d’enseignements proprement doctrinaux. Quelques résolutions sont dirigées 
contre les Bogomiles ou contre l’usage d’une langue slave dans la liturgie 
(glagolisme). Plusieurs fois les assemblées traitent de changements dans le 
réseau des circonscriptions ecclésiastiques, arbitrent des conflits d'intérêts 
ou de juridiction, ou font le procès d’un évêque. On remarque la forte 
proportion de synodes réunis par un légat du Saint-Siège. En mainte occa- 
sion se manifestent les préoccupations des papes réformateurs, qui trouvent 
dans les décisions synodales plus ou moins d’écho. Ainsi pour ce qui con- 
cerne le célibat des clercs, objet de déterminations de plus en plus exigean- 
tes et d’une insistance persévérante. Non moins significative est cette cons- 
tatation soulignée par l’A. et qui n’est qu’apparemment paradoxale: l'exercice 
de l'autorité romaine (dimension de primauté) tend précisément à promou- 
voir, avec la liberté à l’égard du pouvoir temporel, la communion et la 
concertation entre Églises particulières (dimension de synodalité). 

Une bibliographie, un index des sujets et une table des noms propres 
complètent cet ouvrage érudit et méthodiquement ordonné. — N. Plumat. 
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J. HELMRATH. — Das Basler Konzil. 1431-1449. Forschungsstand 
und Probleme. Coll. Külner historische Abhandlungen, 32. Kôln- 
Wien, Bühlau, 1987, 24 x 16, x-656 p., 164 DM. 


Pour des raisons diverses — état des sources, perplexités inhérentes au 
sujet —, le Concile de Bâle, le plus long qu’on ait connu, ne fait pas encore 
l’objet d’une histoire suffisamment complète. La présente thèse, reçue en 
1984 à la faculté de philosophie de l’Université de Cologne et mise à jour 
pour la publication, franchit un pas important dans la direction souhaitée. 
Elle repose sur l’examen critique des recherches et interprétations relatives 
À ce concile (et qui en constituent, note l’A., une manière de réception); 
de l’ampleur et du sérieux du travail témoignent, en plus des exposés eux- 
mêmes, l’annotation extrêmement fournie et une bibliographie (plus de 
100 p.) qui embrasse toute la littérature du sujet. J.H. a repéré les points 
qui appellent un supplément d’enquête. Aux questions particulières, qu’il 
aborde suivant un ordre systématique, il propose des réponses qui éclairent 
la problématique générale. Leur ensemble fait mieux apparaître Bâle comme 
un concile hors série, avec son rôle dans l’évolution culturelle et politique 
de l’Europe, avec ce qui le singularise quant à la conception et au fonction- 
nement de l'institution ecclésiale (expérience d’un gouvernement collégial 
tendant à se perpétuer comme tel et à s'occuper quasiment de tout). 

Un chapitre décrit la structure de l’assemblée et l’organisation de ses acti- 
vités. On voit ensuite comment, par sa composition, Bâle représente un 
échantillon de la société ecclésiale du temps, où s’affirme l’élément laïc. 
Le concile prend l’aspect d’un congrès européen, préoccupé d’union et de 
paix. La politique des princes s’y intéresse et s’en trouve affectée. Assez 
paradoxalement, le concile n’est pas étranger au passage de la respublica 
christiana à l'Europe des nationalités ainsi qu’au succès du principe monar- 
chique du côté de la papauté comme au profit des souverains temporels. 
Autre trait qui le situe à la charnière entre Moyen Âge et temps modernes: 
c’est le dernier des véritables «conciles de réforme», reçu comme tel par 
les synodes nationaux et provinciaux. Il a traité cependant de plusieurs 
problèmes particuliers de doctrine: de l’Eucharistie, contre les hussites, de 
christologie lors du procès de Favaroni, de l’Immaculée Conception... 

Mais surtout on peut avec l’A. dater de Bâle la «naissance de l’ecclésiolo- 
gie» (thématisée). À propos du conciliarisme, J.H. reprend la discussion 
touchant la valeur réellement attachée au décret Huec Sancta de Constance 
et aux 7res veritates de Bâle. Sa contribution savante et réfléchie met en 
lumière la «polyvalence» de l’événement. L’index des auteurs modernes 
et celui des noms propres clôturent cet ouvrage bien fait pour orienter 
et stimuler le progrès des études relatives au concile de Bâle. — N. Plumat. 


W. KLAUSNITZER. — Das Papsttum im Disput zwischen Luthera- 
nen und Katholiken. Schwerpunkte von der Reformation bis 
zur Gegenwart. Coll. Innsbrucker theologische Studien, 20. 
Innsbruck-Wien, Tyrolia-Verlag, 1987, 23 x 15, 586 p., 112 DM. 


Pour mieux situer la question de la papauté parmi les divergences qui 
j u : 
séparent les luthériens des catholiques, l’A. consacre la majeure partie de 
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son volumineux ouvrage (une thèse récente de la Faculté de théologie d’Inns- 
bruck) à une enquête historique. Il éclaire d’abord la «préhistoire» du dis- 
sentiment — l’opposition, au sein même de l’Église catholique, de deux 
tendance en ecclésiologie — en présentant le Defensor Pacis (vers 1325) de 
Marsile de Padoue, qui part de la souveraineté du peuple, puis la Summa 
de potestate ecclesiastica (1326) d’ Augustin d’Ancône (surnommé Triumphus), 
chez qui se reconnaîtra pour l'essentiel la position romaine: le pape Christi 
Vicarius. La crise du Grand Schisme mettra aux prises, sur le terrain prati- 
que, une conception «pyramidale» de l’Église et la conception synodale, 
dans la mouvance de laquelle il importe de distinguer la thèse conciliariste 
extrême et les théories conciliaires (dont Vatican II intégrera tel ou tel trait). 
Après une explication circonstanciée des vues d’Ockham.,W. KI. relève les 
pas franchis par le concile de Florence et le Ve du Latran, qui consacre 
l'exclusion du conciliarisme. 

Lié sans nul doute à l’histoire antérieure, le drame de la Réforme ne 
ressuscite pourtant pas l’ancien antagonisme. En réalité ce n’est pas au con- 
cile mais à l’Écriture que Luther entendra soumettre le pape. Le so/a fides, 
sola Scriptura deviendra le mot de ralliement de la Réforme, avec des variantes 
dont l'A. note la signification dans le cas de la Confession d’Augsbourg. 
Il analyse ensuite les apologies du droit divin de la papauté que Cajetan 
publia en 1511 et 1521, puis l’Enchiridion fameux de J. Eck. La bulle Exsurge 
Domine, document purement négatif, révèle cependant une intuition de 
ses rédacteurs: ils affrontent, au fond, le rejet de toute espèce de médiation. 
Le Concile de Trente livre quelques éléments d’ecclésiologie mais, quant 
à la primauté pontificale, n’en dit pas plus que les conciles précédents. Le 
parcours historique rencontre alors, comme porte-parole de l’orthodoxie 
luthérienne, J.G. Walch (+ 1775), puis il s’arrête longuement à la construc- 
tion de Bellarmin. 

L’A. étudie la genèse et la teneur de Pastor Aeternus, repasse encore du 
côté protestant pour décrire la variété des réactions provoquées par les défi- 
nitions de Vatican I et plus tard l’enseignement de Vatican IL. Il revient 
alors aux développements de l’ecclésiologie catholique au XX° s., détaille 
les apports du dernier concile et dessine les perspectives ouvertes à la recher- 
che ultérieure. 

À cette vaste et minutieuse enquête historique fait suite une section inti- 
tulée Dokumente wachsender Übereinstimmung und bleibender Differenz, 
qui dresse un bilan du dialogue luthérien-catholique postconciliaire: les acquis 
enregistrés, au niveau universel, depuis le Rapport de Malte (1972) jusqu’au 
document sur Le Ministère dans l’Église (1981). 

Recueillant dans la dernière partie les fruits de ses recherches, W. KI. 
met le doigt sur les questions d’exégèse néo-testamentaire qui, à propos 
de la papauté, gardent pour la Réforme une importance particulière, et 
sur celles que pose l’utilisation de l’histoire comme lieu théologique. Il rap- 
pelle le détail des prérogatives papales et les instances qui d’une certaine 
manière entrent en «concurrence» avec elles: collégialité épiscopale, charis- 
mes prophétiques, service des théologiens... Il suggère enfin des orientations 
dont l’exposé aboutit à quinze «thèses» programmatiques, qui ont comme 
objectif la catholicité réelle de l’Église. 
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Historiens de l'Église et des doctrines, dogmaticiens et praticiens de l’œcu- 
ménisme apprécieront la rigueur et la pondération avec lesquelles le legs 
du passé est inventorié et interprété par cette étude érudite, méthodique- 
ment élaborée et clairement présentée. — R. Escol. 


The Divorce Tracts of Henry VIII. Édit. Edw. SURTZ, S.J. & V. 
MurPHY. Angers, Moreanum, IRFA, Univ. Cath. de l'Ouest, 
1988, 21 x 15, xLIV-489 p., 300 FF; $ 60. 


En 1509 Henri VIII épouse, avec dispense papale de l’empêchement d’affi- 
nité, Catherine d'Aragon, veuve de son frère aîné. La reine ne lui donne 
qu’une fille, Marie. À partir de 1527 le roi élève des doutes sur la validité 
de son mariage. Bientôt paraissent divers écrits qui déclarent nulle cette 
union: elle est interdite comme incestueuse par le Lévitique (18, 16; 20, 
21) et il s’agit d’une loi divine, non susceptible de dispense. Cette campa- 
gne, que le souverain encourage et à laquelle il collabore, culmine avec 
la parution, chez l’imprimeur de sa Majesté, des Censure au printemps 
1531 puis de la version anglaise, Determinations, en novembre de la même 
année. L’intitulé ne correspond qu'aux huit documents reproduits en tête 
du volume: avis émis en faveur de la thèse royale par des institutions uni- 
versitaires de France et d’Italie en 1529 et 1530 (aucune allusion n’est faite 
aux universités qui, sollicitées dans le même sens, ont répondu négative- 
ment ou se sont abstenues). En réalité ces déclarations servent simplement 
de prologue à tout un traité censé en fournir une «défense et illustration» 
mais dont la composition leur est pour l'essentiel antérieure. 

L'ouvrage développe l'interprétation la plus extensive de l’interdit du Lévi- 
tique (la loi du lévirat, qu’on lui opposerait, n’étant que disposition transi- 
toire). Il en demande Ja confirmation au Nouveau Testament, aux conciles, 
à divers papes, puis à tel ou tel docteur de l’Église ancienne et à de nom- 
breux auteurs du Moyen Âge. Après une explication des notions de la 
loi divine, loi naturelle, loi morale, il est fait appel au sentiment commun 
des peuples. Le dernier chapitre invoque des autorités et des exemples pour 
redire l'impossibilité d’une dispense en la matière. 

Le présent volume contient l’édition critique des Censurae avec en regard 
la version anglaise (278 p.). Des recherches minutieuses ont permis à Virgi- 
nia Murphy d’éclairer dans son Introduction la genèse de l'ouvrage et d’iden- 
tifier les personnalités qui s’y trouvèrent associées. L'édition est suivie d’un 
important commentaire (169 p.), des références des citations et allusions, 
puis d’un glossaire des mots anglais vieillis, d’un index scripturaire et d’un 
index des noms de personnes. 

Le P. Edw. L. Surtz, spécialiste du sujet, préparait cette publication quand 
il fut enlevé par la mort en 1973. Des concours compétents ont fait aboutir 
le travail, que présentent le Prof. John Guy et l'abbé G. Marc’Hadour, 
directeur bien connu de la revue angevine Moreana. — N. Plumat. 


Guy BEDOUELLE & P. LE GAL. — Le «divorce» du roi Henry VIIL. 
Etudes et documents. Coll. Travaux d’Humanisme et Renaissance, 
CCXXI. Genève, Droz, 1987, 26 x 18, 476 p. 
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À un groupe de travail de l’Université de Fribourg (S.) on doit le docu- 
mentation et les analyses publiées par les auteurs principaux avec le con- 
cours de cinq spécialistes. Après le rappel des faits intervenus depuis le 
premier mariage de Catherine d’Aragon et des «scrupules» manifestés par 
Henry VIIT (avec peut-être assez de bonne foi durant quelque temps) tou- 
chant son union avec cette princesse, le volume comporte deux dossiers.1. 
La consultation demandée par le roi à des nombreuses universités. Pour 
six d’entre elles — trois, dont Paris, qui déclarèrent nul le mariage en ques- 
tion, et trois, dont Louvain et la protestante Marbourg, concluant en sens 
contraire —, on trouve une note historique sur l'institution, le détail des 
démarches accomplies, l’exposé des considérations retenues, le texte des cen- 
surae. Sont ensuite passées plus sommairement en revue les réactions de 
seize autres universités d’Espagne, de France et d’Italie. — 2. Compte rendu 
des opinions de quelques docteurs: Cajetan, Cochlaeus, B. de Spina, Vito- 
ria, des grands Réformateurs, d’Érasme et de tel ou tel de ses amis. À quoi 
s’ajoute un répertoire composé des fiches bio-bibliographiques de plus de 
150 personnalités qui furent mêlées de quelque façon à la «grande affaire» 
du roi. 

Le retentissement de celle-ci reçoit un jour nouveau de cet ensemble de 
contributions. Le recours de Henry VIII aux universités rencontrait leur 
tendance à s’ériger en arbitres de l’orthodoxie, mais leurs attitudes trahis- 
sent à quel point elles dépendent désormais des souverains. À voir la casuis- 
tique où s’enfermaient les canonistes du temps et l’espèce de fondamenta- 
lisme qui dominait souvent l’herméneutique biblique, on apprécie les progrès 
accomplis depuis lors en divers domaines de la théologie. Cette publication 
instructive est munie de plusieurs index: citations de l’Écriture, noms de 
personnes, imprimeurs et libraires du XVI s., universités, religieux ayant 
pris position dans le débat. — L. Volpe. 


J. LAFON. — Les prêtres, les fidèles et l’État. Le ménage à trois 
du XIX* siècle. Coll. Bibliothèque Beauchesne, 12. Paris, Beau- 
chesne, 1987, 22 x 14, 372 p., 198 FF. 


L’A. s’est penché sur une source bien particulière: les dossiers des «recours 
comme d’abus» traités durant la période concordataire (1801-1905). Prévu 
par les n° 1, 7 et 8 des articles organiques napoléniens, le recours d’abus 
est «une action portée devant le Conseil d’État, destinée à sanctionner les 
abus commis par une autorité laïque ou ecclésiastique, et portant atteinte 
à l’équilibre des pouvoirs instaurés par le Concordat» (p. 6). On devine 
sans peine l'intérêt de tels documents, malgré leur nombre restreint (356 
décrets) et leur relative marginalité. Car au-delà des faits concrets relatés 
(refus par un prêtre d’administrer les sacrements, injures ou voies de fait 
de la part d’un pasteur à l’égard de ses ouailles, litiges opposant des prêtres 
et leurs supérieurs, publication par un ou plusieurs évêques de documents 
romains n’ayant pas reçu l'approbation du gouvernement, prises de posi- 
tion politique de manière publique par des prélats, entraves à l'exercice 
du culte par les mandataires publics, etc.), l'étude approfondie de ces affai- 
res nous introduit dans le réseau des relations entre l’Église et l’État, et, 
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de manière plus large, dans les rapports entre les sociétés religieuse et civile. 
Le lecteur pourra voir se dérouler le processus de sacralisation par PÉtat, 
au cours des 80 premières années du siècle, du principe autoritaire, que 
l'Église eut pour mission de transformer en valeur morale, et assister à 
cette lente procédure de divorce qui, à partir de 1880, devait aboutir à 
la séparation de 1905, achevant l’œuvre de 1789. Soulignons que la techni- 
cité du travail n’a très heureusement pas empêché l’A. de nous livrer un 
texte agréable. — B. Joassart, S.J. 


B. ALEXANDRE. — Le horsain. Vivre et survivre au Pays de Caux. 
Coll. Terre humaine, Paris, Plon, 1988, 21 x 14, 554 p., 56 ill. 
dont 36 h.t., 190 FFttc. 


Curé depuis 1945 d’un petit village de Normandie, B.A. est aussi un 
conteur très apprécié des téléspectateurs. Il ne le sera pas moins des lecteurs 
de ce livre qui multiplie, sans beaucoup d’ordre apparent, les séquences 
rapides où l'atmosphère est évoquée, les personnages campés en quelques 
traits, les dialogues menés avec art. Après l'enfance dans un quartier popu- 
leux du Havre, la formation austère et fermée du petit et du grand séminai- 
res — avec déjà quelques invitations à l'ouverture —, c’est pour B.A., à 
27 ans, la découverte du paysan cauchois: farouche à l’égard du «horsain» 
(l'étranger), individualiste et autarcique, allergique à tout changement, «égli- 
sier» attaché aux pratiques traditionnelles et cuirassé contre toute mise en 
question évangélique, et pour lequel le prêtre est le fonctionnaire des rites, 
au besoin la magicien plus fort que les jeteurs de sorts. Avec les observa- 
tions que livrent les anecdotes les plus diverses passent l’aveu des épreuves 
du curé: pauvreté proche de l’indigence, solitude, expérience quotidienne 
de l’inertie des gens, ainsi que ses réflexions sur la préparation pastorale 
du clergé, l’administration ecclésiastique, les causes historiques de la situa- 
tion (faut-il l’imputer assez massivement, comme le fait l’A., à «la contre- 
réforme». ou plutôt à la dévitalisation spirituelle dont ce mouvement fut 
suivi et dont sont menacés les plus brillants renouveaux?). 

D'ailleurs, ancré dans la foi, le pasteur ne se décourage point et multiplie 
les efforts d’apprivoisement. Dans les dernières décennies, l’immobilisme 
des ruraux a été ébranlé, sur la plan humain, par les bouleversements éco- 
nomiques et sociaux. Dans le domaine ecclésial, avec la raréfaction du clergé 
s'annonce un éveil du sens de la responsabilité chez les laïcs. 

Les informations sociologiques dispersées dans les récits sont complétées 
par plusieurs annexes, p.ex. le calendrier du cultivateur et celui du curé, 
hier et aujourd’hui; l’habitat et le parler cauchois. Plusieurs index termi- 
nent cet ouvrage passionnant, qui a valeur de document. — L. Volpe. 
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J.-M. AUBERT, Abrégé de la morale catholique. La foi vécue. Paris, Des- 
clée, 1987, 21 x 14, 457 p. — Auteur de nombreuses études de théologie 
morale, J.-M. A. avait déjà publié en 1976 et 1977 un ouvrage en deux 
tomes: Vivre en chrétien au XX° siècle (cf. NRT, 1977, 452; 927). Ce 
n’était pas un manuel, mais un guide auquel puissent se référer les chré- 
tiens désireux d’éclairer leur jugement sur les problèmes actuels d’éthi- 
que. L’Abrégé de la morale catholique rendra le même service: il traite 
de manière systématique les chapitres classiques de la morale chrétienne, 
fondamentale et spéciale. Celle-ci s'organise en fonction de la personne 
et de ses relations avec Dieu, avec elle-même et avec autrui: vertus théo- 
logales et morale religieuse, morale de la vie (avec les menaces et agres- 
sions qu’elle subit) et morale familiale et sexuelle, morale sociale (de 
la communication, de l’économie et de la politique). C’est l’enseigne- 
ment traditionnel de l’Église que l’on retrouve dans ces pages, qui s’effor- 
cent de mettre en valeur les caractères spécifiques de la morale chré- 
tienne, mais restent encore en certains points trop dépendantes des 
perspectives courantes des manuels. — AH. 


Il problema del nuovo nella teologia morale. Édit. L. ALVAREZ-VERDES. 
Coll. Quaestiones morales, 2. Roma, Ed. Rogate; Ed. Accademia Alfon- 
siana, 1986, 21 X 14, 268 p., 15.000 lires. — Des contributions apportées 
par quatorze spécialistes à la rencontre internationale organisée en mars 
1985 par l’Accademia Alfonsiana, les premières traitent du statut philo- 
sophique et théologique de la nouveauté. Retournant le soupçon que 
celle-ci à souvent suscité, on fait droit à la dimension historique essen- 
tielle à la nature humaine; Vatican II reconnaît toute leur portée aux 
variations culturelles et présente la Révélation comme histoire. Concer- 
nant le rapport de la nouveauté avec la spécificité chrétienne de la morale, 
on insiste sur la différence entre vérité métaphysique et vérité morale 
et sur la fonction propre de la foi près de la raison morale. D’autres 
études interrogent la Bible, l’enseignement des Pères, l'éthique protestante. 

Deux tables rondes abordent des questions particulières: la légalisa- 
tion de l’euthanasie en Italie, une typologie du suicide établie du point 
de vue psychologique, la démonstration de la malice du suicide; puis, 
à propos de politique économique mondiale, quelques observations socio- 
logiques, la perception des problèmes nouveaux, s'exprimant en particu- 
lier par les organisations internationales intergouvernementales, et sa con- 
vergence avec les orientations marquées par l’Église. — L.V. 


J.C. Dwver, Foundations of Christian Ethics. New York/Mahwah, Pau- 
list Press, 1987, 21 x 14, x-227 p., $ 8.95. — Ce manuel de morale 
fondamentale, dépourvu d'appareil scientifique et d’érudition, s'adresse 
À tout homme, chrétien ou non. Il tient compte cependant de la morale 
chrétienne, en ce sens du moins qu’il lui reconnaît la capacité de modi- 
fier les intentions, d’ouvrir l’homme par la foi au don de Dieu sans 
lui imposer de loi ou d’obligations. La morale chrétienne ne proposerait 
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donc aucun «contenu»; elle unifie le sujet, lui permet de jeter un regard 
plus lucide sur la réalité et d’agir avec plus de détermination. N’aboutit- 
on pas ainsi à l’amputation du message évangélique réduit à n’influencer 
que l'attitude intérieure du croyant? L’exposé, par ailleurs classique, se 
distingue par le souci de combattre une plaie de la société moderne, 
le relativisme moral. L’A. souligne à maintes reprises la nécessité d’appuyer 
le jugement moral sur la reconnaissance de la vérité objective et donc, 
implicitement au moins, d’un absolu. fl veut aussi purifier la conception 
qui voit dans la loi naturelle un code tout fait, au lieu de situer la mora- 
lité dans le jugement de valeur inspiré par une appréhension correcte 
du réel. Au chapitre de la conscience, il examine les relations de la cons- 
cience catholique avec le Magistère de l’Église. Compte tenu de ses limi- 
tes, cette étude contribuera à redresser des vues trop laxes ou trop rigi- 
des de la moralité, nocives les unes et les autres pour l'individu et la 
société. — A.H. 


Studies in Christian Ethics. Vol. 1. N° 1. Ethics and Ecumenism. Edin- 
burgh, T. & T. Clark, 1988, 22 x 15, vi-90 p., abonn. £ 6.95; $ 12.95; 
étranger £ 7.50. — Une nouvelle revue en langue anglaise, consacrée 
uniquement à l'éthique chrétienne et à la théologie morale fait écho 
aux travaux d’une société récemment fondée, la Society for the Study 
of Christian Ethics. Elle accueillera les travaux de moralistes, théologiens 
ou philosophes, de traditions religieuses différentes et publiera des comptes 
rendus développés d’ouvrages marquants en ce domaine. Les éditeurs 
souhaiteraient favoriser le dialogue sympathique entre les confessions 
chrétiennes, dont les principes moraux et les pratiques obéissent à des 
inspirations divergentes. Le premier numéro est consacré précisément 
à ce thème avec un article de OI. O’Donovan (membre d'ARCIC Il): 
Moral disagreement as an ecumenical issue. R.A. McCormick, S.]J. traite 
du magistère moral dans l’Église catholique, tandis que Osw. Bayer lui 
répond du point de vue luthérien. D. Ritschl étudie la relation de la 
morale aux théories qui la fondent et J. Yoder le thème «armements 
et eschatologie». La revue paraït une fois par an. — AT. 


Osw. DuxsTRA, O.F.M., A christian response to the gift of human 
sexuality. Bangalore, CBCI Commission for laity, 1987, 22 x 14, 
XVI-295 p. — Au bénéfice du Service pastoral des familles, A. a rédigé 
un ouvrage qui rendra service aux prêtres, aux religieux et à bon nom- 
bre de laïcs engagés dans cet apostolat essentiel. Le contexte culturel 
actuel met en valeur l'individu et l’incite à rejeter toute norme qui sem- 
ble attenter à sa pleine liberté; par ailleurs, si la science s'intéresse aux 
problèmes de la sexualité humaine, sa méthode l’amène à en isoler les 
éléments et à négliger la question du sens. Une tâche d'intégration s'impose 
donc: il s’agit, en tenant compte des présupposés culturels, d'opérer une 
synthèse entre la pensée et la vie, la liberté individuelle et le souci de 
solidarité, les projets humains et les finalités transcendantes, et de repla- 
cer la sexualité au croisement des valeurs qui constituent la réalité humaine 
totale. Dans une première partie, l'A. décèle les tensions qui risquent 
de disloquer la famille et l’Église; il aborde ensuite à la lumière de la 
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raison et de la foi l’étude des facteurs en jeu et les conditions d’une 
intégration morale humaine et chrétienne de la sexualité en vue de la 
construction de l«église domestique», cellule de base de la grande com- 
munauté chrétienne; la troisième partie formule les normes morales con- 
crètes de l’éducation à l’amour, du mariage, de la parenté responsable 
et des techniques modernes de la reproduction. 

Malgré l'ampleur et le sérieux des questions traitées l’A. a su garder 
à l'exposé une grande clarté, qui le rendra abordable aux agents pasto- 
raux qui se dévouent au service des familles. — AT. 


G. CHmRRI, La prudenza dell’eros. I fondamenti etico-antropologici del 
pudore. Atripalada (Italie), Ed. WM, 1987, 24 x 17, 94 p. — Le titre 
de cette brochure est justifié par une recherche approfondie et nuancée, 
critique à l’égard d’«autorités» plus ou moins récentes. Considérée en 
son essence — à distinguer de ses expressions contingentes — la pudeur 
apparaît liée à «ambiguïté existentielle» de notre nature d’esprit incarné; 
selon une de ses composantes fondamentales, elle s’oppose aux viola- 
tions de l'intimité — celle des sentiments, p.ex.: pudeur «spirituelle». 
L'étude se concentre sur la pudeur sexuelle, vue au niveau de l'instinct 
puis au niveau de la liberté, comme acte ou vertu concourant à humani- 
ser la sexualité. L’A. en dénonce les contrefaçons. À propos de questions 
concrètes comme celle du vêtement et de la nudité, il propose des analy- 
ses et des principes auxquels on souscrira volontiers, plus aisément qu’à 
telle ou telle application précise, justiciable de ce discernement que G.Ch. 
reproche justement à certaine casuistique d’avoir négligé. 

Des indications bibliographiques complètent ce travail, qui nourrit 
et stimule la réflexion sur un thème actuel et délicat. — L.V. 


J. MaRRONCIE, Turbulences. Les couples, les crises, et la durée. Mul- 
house, Salvator, 1988, 21 x 15, 152 p., 78 FF. — Conseillère conjugale, 
thérapeute de couple, J.M. fait part depuis 15 ans de son expérience 
aux lecteurs de La Croix. Elle reprend certaines de ses chroniques et 
propose une enquête qui associe heureusement réflexion théorique et 
présentation de cas, dont elle condense l’histoire en ses traits essentiels. 
En période de «turbulences», lorsque se dérange la belle ordonnance, 
longtemps figée, des rôles subis et des rapports de pouvoir tissés dans 
le silence, l’homme ou la femme cherchent une aide, se confient, accep- 
tent de relire leur histoire personnelle, découvrent les blocages qui faus- 
sent les rapports interpersonnels dans le couple. Pour réussir à se conju- 
guer, les partenaires doivent devenir d’authentiques sujets capables de 
dire «je», de s’extraire de leurs projections, d’accepter la différence. Res- 
taurer la communication, rendre la parole, c’est ainsi rendre la vie, retrou- 
ver le respect et l'amour de la personne. — G.M. 


Pourquoi se marier? Édit. X. LacRoIx. Cahiers de l’Institut Catholique 
de Lyon, 19. (1988), 21 x 15, 136 p., 55 FF. — La question formulée 
par le titre, beaucoup de jeunes se la posent aujourd’hui. Les statistiques 
montrent une décroissance du nombre des mariages et par contre un 
accroissement du nombre de couples non mariés et de divorces. Un 
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colloque organisé à Lyon en mars 1986 par l’Institut des Sciences de 
la Famille aborde le problème sous différents angles. On s'interroge 
d’abord sur ce qui fonde le lien de l’homme et de la femme, sur limpor- 
tance des réseaux de sociabilité et l’influence de l’engagement mutuel 
sur la maturation affective des sujets. Du point de vue institutionnel 
et juridique, on montre l’importance de la reconnaissance et de la pro- 
tection du couple par la société ainsi que le danger que recèle le refus 
par le couple des liens de la vie sociale et du droit. Une étude est consa- 
crée au mariage-contrat et au mariage-institution. Sur le plan culturel, 
un couple franco-béninois apporte son témoignage sur le mariage tradi- 
tionnel et son évolution. Vient ensuite un exposé sur la famille maghré- 
bine. Enfin, en ce qui concerne la vie ecclésiale, on aborde successive- 
ment le mariage comme sacrement de la fidélité, les prescriptions du 
droit canonique et la pensée de l’Église sur la réalité humaine du mariage 
et sur le mariage sacramentel. Une réflexion bien utile sur les écueils 
et les chances du mariage aujourd’hui et son équilibre difficile entre 
l'institution et la revendication d’autonomie du couple. — A.T. 


Ch. Journer, Théologie de la politique. Coll. Prémices, 8. Fribourg (S.), 
Éd. Universitaires, 1987, 20 x 12, 163 p., 22 FS. — Occupé surtout 
d’ecclésiologie, le Cardinal Journet n’ignorait point les problèmes sociaux. 
Il n’y avait pas une compétence particulière. Le dernier de ses écrits 
réunis dans ce petit volume porte sur le message du Pape à la Noël 
1942. Nous retiendrons ici seulement l’idée de «chrétientés» (52-54): 
«réalisations accidentelles et modales qui peuvent, suivant les temps et 
les lieux, s'étendre ou se restreindre». On pourrait qualifier ainsi certai- 
nes «ères»: constantinienne, une partie du Moyen Age, la Contre-Réforme 
et aujourd’hui les «mouvements» et les communautés de base. Le reste 
de ce recueil donne au Cardinal Journet la place qu’il mérite dans la 
théologie de la politique. — C.M. 


Ett. MALANATI e.a., Cristiano e società. Coll. Cultura e Teologia, 3. Casale 
Monferrato, Piemme, 1988, 21 x 13, 126 p., 11.000 lires. — Préfacé 
par le Cardinal P. Poupard, qui en souligne l’orientation positive, ce 
recueil groupe cinq contributions originales. L'économie de l’Incarna- 
tion et la construction du Royaume dans l’histoire fondent pour le chré- 
tien le devoir de présence à celle-ci (Ett. Malanati). Dans cet engagement, 
éthique et politique apparaissent complémentaires, l'éthique comman- 
dant l’ordre des valeurs (G.M. Pozzo). — Conformément à la doctrine 
de Vatican Il comme à la Constitution italienne, l’accord de 1984 revi- 
sant le concordat de 1929 proclame l’indépendance et la souveraineté 
de l’Église et celles de l’État et leur volonté de concourir à la promotion 
de la personne humaine: nouveauté exemplaire dans l’histoire des con- 
cordats (Mgr V. Fagiolo). Analyse de la crise des institutions en Italie: 
valeurs à remettre en honneur pour les régénérer (B. Sorge). — Pour 
la vie économique, urgence de la recherche technologique et d’un renou- 
veau des entreprises; compétence de l’Église en la matière et devoirs 
du chrétien, spécialement dans le sens de la solidarité (E. Iaboni). 

En annexe figure un document de Mgr L. Bellomi concernant le ser- 
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ne «missionnaire» de l’Église diocésaine près de la communauté humaine 
ocale. — L.V. 


P. VaLuN, Histoire politique des chrétiens. Coll. Racines. Paris, Nou- 
velle Cité, 1988, 20 x 13, 184 p., 75 FF. — Les dimensions restreintes 
de cet ouvrage (version remaniée d’une série d’articles parus dans la revue 
Croire aujourd'hui, de septembre 1982 à mai 1983), à propos d’un sujet 
si vaste, ne sont point à redouter. Dense et précis, il nous offre une 
suite d’«images globales» (8) des attitudes adoptées selon les époques 
par les chrétiens au sein de la société, mettant en lumière l’impact de 
ces attitudes sur «le» politique. Il possède en outre une éminente qua- 
lité: sans taire ni «faire mystère» des «retards» de l’Église (encore que 
cette notion de retard soit délicate à manier et pas toujours absolument 
adéquate), il présente les rapports entre l’Église et la société dahs une 
perspective autre que celle de l’affrontement et de l’obscurantisme; chré- 
tien n’est pas synonyme de «rétrograde»! Il retiendra dès lors l’attention 
des citoyens, des mandataires publics et des communautés qui, dans leur 
action au milieu de la société, se réclament du christianisme. — B.]. 


SPIRITUALITÉ 


J. Larrace, L'Esprit et l’Église. Aux sources de la vie spirituelle. Paris, 
Desclée; Montréal, Bellarmin, 1987, 22 x 15, 192 p. — Fort de plus 
de quarante ans d’expérience dans la direction des retraites, le P.L. offre 
non pas un traité, mais un discours librement développé, profondément 
unifié par «quelques certitudes» et préoccupations. La sainteté chrétienne 
consiste à vivre selon l’Esprit, de l'Esprit, et donc (inférence typique- 
ment catholique) en Église. Il s’agit de nourrir la vie spirituelle à ses 
«sources les plus authentiques. par excellence les sacrements, celui de 
la Parole et celui du Corps». «Lecture sacramentaire» de l’Écriture, reprise 
constante de la démarche signifiée par le baptême et la confirmation, 
emprise que doit exercer la célébration de l’Eucharistie ou celle de la 
réconciliation. Rien de moins formaliste, de plus exigeant et encoura- 
geant à la fois, que cette présentation de notre être-Église. L'Église est 
volontiers considérée dans son alliance sponsale avec le Seigneur; le der- 
nier chapitre s'intitule «les noces»; l’A. y décrit les différentes formes 
de tension vers le Royaume. Toujours il s’exprime avec aisance et viva- 
cité et parfois une pointe de paradoxe, comme pour redire son leitmo- 
tiv: «Sois ce que tu es. En même temps sors de toi.» 

Un ouvrage vraiment original, à lire en toute sûreté (sauf, au niveau 


typographique, pour apprendre l’emploi de la virgule). — L.J.R. 


Card. J.-M. LUSTIGER, Premiers pas dans la prière. Paris, Nouvelle Cité, 
1986, 194 p., 65 FE. — Ce livre rassemble une série d’entretiens hebdo- 
madaires données par l’archevêque de Paris sur Radio Notre-Dame. Entiè- 
rement revus pour l'édition, les textes gardent volontairement un style 
simple, direct et concret. Pas à pas le lecteur est initié à la prière à 
partir des mots et des gestes familiers (signe de croix, lecture 
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de la Bible, prière à Marie...) au rythme de la journée, de la semaine 

ne 
et de l’année. Ces pages aident le chrétien à approfondir sa foi et à 
la vivre aujourd’hui: «car on prie comme on croit et on vit comme 


on prie». — DD. 


B. DE MARGERE, SJ. Communion quotidienne et confession fréquente. 
Montsûrs, Éd. Résiac, 1987, 22 x 16, 127 p., 67 FF. - On ne trouvera 
pas ici une théologie de l’Eucharistie ou du sacrement de réconciliation, 
mais un ensemble d'indications pastorales et d’exhortations ferventes en 
vue de remettre en honneur la communion et la confession fréquentes. 
Dans la ligne de la tradition et à l’aide des documents que papes et 
conciles ont émis en la matière, en invoquant aussi les témoignages des 
saints, l'A. affirme sa conviction de l'importance d’une pratique fré- 
quente de la communion et de la confession et de ses effets bienfaisants. 
Plusieurs appendices complètent l’ouvrage, en particulier sur les entre- 
tiens de préparation au mariage et sur la relance des missions paroïssia- 


les. — G.M. 


H. BouLan, S.J., L'homme et le mystère du temps. Paris, Téqui, 1987, 
22 x 15, 144 p., 60 FF; 408 FB. — Le temps, notion simple et courante, 
mais aussi abîme fascinant pour tant de philosophes et de théologiens: 
comment présenter aux jeunes sur ce thème une réflexion solide, qui 
non seulement l’aborde dans toute son épaisseur, mais parvienne à capti- 
ver l'auditoire? Les conférences ici rassemblées tiennent le défi. Sur un 
ton familier et sans quitter le terrain pittoresque ou émouvant de la 
vie quotidienne, l'exposé, nourri de citations suggestives, part de l’expé- 
rience la plus banale, le temps des horloges, pour aborder le temps vécu, 
présent, passé, avenir, et pressentir l'éternité sous-jacente à notre 
aujourd’hui. Il faut dégager les conditions qui permettent à cette éternité 
d’affleurer dans linstant, maîtriser la précipitation qui sans cesse jette 
l’être humain hors de lui, affronter enfin le «passé qui ne passe pas», 
gorgé des richesses glanées au fil des jours, mais aussi alourdi de toutes 
les fautes, racheté cependant par le Christ, qui nous restitue à nous- 
mêmes et à notre éternité. Un appel à la réflexion, à la découverte d’une 
profondeur, à la rencontre du Dieu qui à chaque instant nous crée et 
nous sauve. — A.T. 


E. GLOTIN ea., J'entends battre ton cœur. Coll. L’Emmanuel. Paris, 
DDB, 1984, 22 x 14, 224 p., 79 FF. — En collaboration avec Daniel- 
Ange et St. Rougier, E. Glotin présente dans ce volume une trentaine 
de témoignages de laïcs — souvent jeunes — et de leurs communautés 
nouvelles (Communauté du Lion de Juda, Pèlerins danseurs, Fraternité 
de Jésus, Bethania, L’Arche, Focolari...). Entrecoupés de neuf poèmes 
de Marie-Pascale, les divers témoignages sont centrés sur la découverte 
bouleversante du Cœur du Christ, de la conversion au don suprême 
de soi, en passant par le désir et la douleur, l'absence et la proximité. 
Ces pèlerins de Paray-le-Monial attestent de manière surprenante le renou- 
veau de la spiritualité du Cœur du Christ. — DD. 
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P. ARRUPE, S.J., Comme je vous ai aimés. Choix de textes sur le Cœur 
du Christ. Namur, Mouvement Eucharistique et Missionnaire, (1986), 
19 X 12, 124 p. — Préfacé par K. Rahner, cet ouvrage réunit divers 
textes du P.Arrupe, ancien Général de la Compagnie de Jésus, sur le 
Cœur du Christ: une synthèse de sa pensée inspirée avant tout par l’Écri- 
ture Sainte; une approche pastorale de ce mystère pour l’homme con- 
temporain, à partir de quatre homélies données à l’occasion de la fête 
du Sacré-Cœur; enfin, un témoignage personnel sur cette dévotion, source 
de sa vie spirituelle et de son action missionnaire, en particulier au Japon. 
Fidèle à une mission propre de la Compagnie de Jésus, le P. Arrupe 
réussit à renouveler la spiritualité du Cœur du Christ dans l’esprit de 
notre temps. — D.D. 


Mgr M. Gaipon, Prêtre selon le Cœur de Dieu. Paris, Médiaspaul; Mon- 
tréal, Éd. Paulines, 1986, 19 x 14, 126 p., 50 FF. — Ancien directeur 
du séminaire de Dijon, l’auteur fut également, avant de devenir évêque 
de Cahors, responsable du centre de pèlerinage de Paray-le-Monial, cité 
où s’est développé un séminaire florissant. Attentif à l’évolution du sacer- 
doce et aux questions que pose la formation des prêtres après Vatican 
IL, cet essai répond à une préoccupation fondamentale du Peuple de 
Dieu : aurons-nous demain des prêtres et quels prêtres? Des prêtres selon 
le Cœur de Dieu? Mgr Gaidon ne veut pas faire ici œuvre de théologien 
savant. Il livre sans détour le fruit de sa réflexion spirituelle et de son 
expérience pastorale, dont le lecteur appréciera le réalisme. — D.D. 


J-P. PRÉVOST, La mère de Jésus. Paris, Cerf; Ottawa, Novalis, 1987, 24 
x 15, 125 p., 60 FF. — Vatican IT invitait à replacer le culte marial 
dans sa vraie perspective. En réaction contre une certaine hypertrophie 
de la dévotion à Marie, se manifeste alors la tendance opposée. L’A. 
se propose d’aider à redécouvrir le rôle exact de la mère de Jésus dans 
le plan rédempteur et la place qu’elle mérite dans la vie spirituelle des 
chrétiens. Son exposé se structure en dix questions succinctes. D’abord 
la «crise» présente (le «silence», signe de malaise) et l’apport de Vatican 
Il, puis trois textes d’Évangile, sources de la théologie mariale (Annon- 
ciation, Cana, la Croix) et cinq thèmes que l’on aborde volontiers 
aujourd’hui (pourquoi et comment prier Marie, Marie et le féminisme, 
les dogmes mariaux, Marie et l’œcuménisme, les apparitions). L’exposé 
se veut très clair, accessible à tous; la présentation en est soignée, bien 
aérée; des tableaux présentent les textes d’Écriture et dégagent en paral- 
lèle ce qui concerne le mystère de Jésus, celui de l’Église et celui de 
Marie. Des encadrés mettent en évidence les prières mariales, des points 
d'histoire, des citations suggestives. À la fin des chapitres, on indique 
trois ouvrages, «outils pour approfondir le chapitre». 

L’A. cède facilement, nous semble-t-il, aux objections féministes qui 
refusent tout «modèle» marial et tendent à effacer en Marie les traits 
propres de la féminité. Pour le reste, l’ouvrage rendra service et impo- 
sera l’agrément de sa lecture. — A.T. 
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H.U. von BALTHASAR, Marie pour aujourd’hui. Coll. Racines. Paris, Nou- 
velle Cité, 1987, 20 x 13, 85 p., 54 FF. — Traduit par FI. Quillet, 
voici l’ouvrage publié en 1987 sous le titre Maria für heute. I s’ouvre 
par la vision de l’Apocalypse, 12, le «signe grandiose apparu dans le ciel» 
et développe le symbolisme de la femme affrontée au dragon. Comme 
Marie, l’Église combat le «lion rugissant», menacée et protégée à la fois. 
Comme Marie a vécu un Avent douloureux, l’Église enfante à nouveau 
ses enfants dans la douleur. L’A. commente ensuite la parole de Jean- 
Paul II, «Marie, mémoire de l’Église»; il évoque le sens du mariage 
et de la chasteté, l'humilité de la «servante», son cœur offert au pauvre 
avec celui de son Fils, et celle qui accorde à tout homme l’ombre de 
son manteau. Une méditation nourrie d’une théologie ouverte au mystère. 
— AH. 


Fr. CALZONA, Santi, nel mondo, con Maria. Casale Monferrato, Piemme, 
1987, 24 x 17, 135 p., 14.000 lires. — Chaque année se tient dans la 
cathédrale de Milan une neuvaine préparatoire à la fête de l’Immaculée 
et durant laquelle on célèbre chaque jour une messe avec homélie. Chargé 
de cette prédication de 1984 à 1986, l’A. rassemble dans ce volume 21 
de ses homélies. Le discours est familier, direct, sans recherche littéraire 
ni développements théoriques, tout entier orienté vers la pratique. Il 
rappelle les devoirs essentiels du chrétien dans le cadre d’une théologie 
traditionnelle, qui invoque volontiers saint Charles Borromée et le fon- 
dateur de POpus Dei pour illustrer devoirs et obligations, mettre en 
garde contre le péché et les tentations du monde moderne, inciter à 
la dévotion. Le passage de l’oral à l’écrit ne sert pas un exposé qui vaut 
surtout par la conviction de l’orateur. — AH. 


Un anno con Don Bosco. Meditazioni quotidiane. Même éd., 1987, 17 
x 11, 382 p., 22.900 lires. — Des traditions familiales font état de liens 
d’amitié entre Pietro Marietti, l’ancêtre, et D. Bosco. L'éditeur actuel 
a voulu marquer le centenaire de la mort d’un illustre concitoyen par 
un ouvrage qui recueille, à travers ses écrits, le meilleur des enseigne- 
ments spirituels qu’il destinait aux jeunes. Pour chaque jour de l’année, 
un texte bref — souvent moins d’une page — invite à la méditation. 
Le ton reste toujours simple et familier, convaincu et entraînant. La 
série des sujets — une page à l'entrée de chaque mois en présente la 
liste — tient compte des temps liturgiques; elle évoque les points impor- 
tants de la pratique chrétienne. Le format de l’ouvrage, sa reliure souple, 
le composition en grasses en rendent l’usage commode pour les jeunes. 
Sr Em. Milanese, P.F.d.S.C., a choisi les textes et le Dr L. Calvo en 
a modernisé le vocabulaire. Une introduction de L. Pacomio rappelle 
l’histoire de D. Bosco, les traits de sa personnalité spirituelle et esquisse 
l’organisation de l’ouvrage. — AT. 


M.-Agn. VALLART Rossi, Les faux mystiques chrétiens. Paris, Nouvelle 
Citér11988, 20/x01352169 pn87r FR, at Cet ouvrage d’une historienne 
apporte à un large public des mises au point touchant tout un ensemble 
de phénomènes paranormaux trop souvent exploités au détriment d’une 
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religion authentique. Elle montre ce qui distingue des véritables mysti- 
ques, humbles et discrets, les protagonistes de démonstrations sensation- 
nelles: escrocs ou simulateurs, complexés cherchant une surcompensa- 
tion, déséquilibrés capables de délire, champions de performances 
ascétiques, sans oublier la revendication d’infaillibilité chez maints chefs 
de sectes. Elle rappelle la compétence de l'autorité ecclésiale ainsi que 
les critères qui guident son jugement. L’exposé, qui fait la part des incer- 
titudes subsistant dans certains cas, analyse divers exemples, depuis l’affaire 
de Loudun jusqu'aux «apparitions» de San Damiano ou de Dozulé. 

Une bibliographie accompagne ces pages sérieusement informées, judi- 
cieuses et bienfaisantes. — L.].R 


JEUNES ÉGLISES 


M.G. MASCIARELLI, La Chiesa è missione. Prospettiva trinitaria. Casale 
Monferrato, Piemme, 1988, 21 x 13, 141 p., 14.000 lires. — Le terme 
de «mission» oriente le regard vers le monde à évangéliser et les problè- 
mes spécifiques que comporte cette action. Le présent ouvrage tourne 
les yeux vers la source même de la mission, la Trinité, qui en est aussi 
le terme ultime et même en détermine la forme. L'Église naît de la 
mission trinitaire; dans le Christ elle est sacrement de salut pour le monde 
et elle est destinée à s'achever dans le Règne «qui est la Trinité et son 
œuvre». L’A. conduit sa réflexion à partir de l’acte missionnaire comme 
constituant l’Église; il précise ensuite le caractère trinitaire de cette mis- 
sion et détaille les modalités de l’engagement du Peuple de Dieu au 
service du monde. Il examine ensuite quelques urgences de la mission: 
l’évangélisation, le dialogue interreligieux et œcuménique, la culture chré- 
tienne et la religiosité populaire pour conclure sur la vision de l'Eglise, 
peuple liturgique de la gloire trinitaire. Les notes fournissent aussi une 
bibliographie fournie des thèmes traités. — AT. 


Ach. MBEMBr, Afriques indociles. Christianisme, pouvoir et État en société 
postcoloniale. Coll. Chrétiens en liberté. Paris, Karthala, 1988, 22 x 
14, 222 p. — L’A., ancien responsable important de l’Action catholique 
des étudiants, manifeste ici une vraie préoccupation pour l'avenir du 
christianisme en Afrique, une volonté de pénétration et de sincérité, 
un effort considérable d’étude et de réflexion. Par ailleurs il reflète bien 
la façon de voir d’une partie des intellectuels catholiques d’Afrique Occi- 
dentale francophone; il l’exprime en un langage sociologique abstrait, 
par des affirmations globales parfois assez péremptoires. Les premiers 
chapitres s’intitulent: Domination politique et insubordination symboli- 
que, Déconstruction de l’absolu occidental, Crépuscule de l’ordre ances- 
tral. Ils conduisent à se questionner notamment sur: révélation païenne 
et révélation chrétienne, principe d’autorité, possibilité chrétienne en 
Afrique noire. Il s’agit toujours d’une «lecture politique», qu’on ne 
dépasse pas. Il n’est pas sûr que cette «lecture», intellectuelle et franco- 
phone occidentale, rejoigne le réel vécu des masses africaines, notam- 
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ment dans le centre et l'Est du continent. Qui a vécu longuement en 
ces régions-là s’interrogera sur la fidélité du tableau panafricain offert 
ici et sur la possibilité de réaliser, à ras du sol et chaque jour, telles 
perspectives d’avenir; celles-ci sont proposées en un livre d’ailleurs intel- 
ligent, intéressant, qui met en question bien des situations. — J.M. 


V. SazvoLnt & R. Kizrro SEsANA, Africa: The Gospel belongs to us. Pro- 
blems and prospects for an African Council. Ndola, Mission Press, 1986, 
21 x 14, 187 p., $ 4 pour l'Afrique; $ 6, autres pays. — Les auteurs, 
forts d’une expérience africaine, ont discuté pendant plusieurs années 
les thèmes de leur livre. Mais celui-ci, comme ils le disent sincèrement, 
a été écrit en quelques semaines et, bien qu’il parcoure pratiquement 
tous les problèmes de l’Église en Afrique, ne compte que 170 pages 
assez aérées. Il est donc inévitable que les analyses, souvent lucides, man- 
quent parfois de nuances, et que ce soit aussi le cas des solutions. C’est 
vrai notamment pour des problèmes aussi complexes que linstauration 
d’une théologie ou d’une liturgie panafricaines, la suspension des aides 
extérieures aux Églises d'Afrique (le moratoire) ou la réalisation d’un 
concile africain. 

Ayant tous deux vécu dans une série de pays africains, les auteurs 
ont-ils suffisamment utilisé cet acquis pour diversifier leurs suggestions ? 
On peut se le demander, tout en louant la finesse du ch. 2 sur la spiritua- 
lité africaine. Mais leur appel généreux touche bien des problèmes réels 
et urgents; il y ramènera notre attention, quoique de façon un peu sim- 
plifiée. — J.M. 


Chr. AURENCHE, Sous l’arbre sacré. Prêtre et médecin au Nord-Cameroun. 
Coll. «Pourquoi je vis.» Paris, Cerf, 1987, 19 x 13, 166 p., 74 FF. 
— En novembre 1975, l’A., prêtre et médecin, arrivait à la mission de 
Tokombéré; en 1959 un médecin suisse y avait créé un hôpital impor- 
tant, tandis qu’un prêtre camerounais, vénéré de tous, y construisait 
une école; depuis 1971 J.M. Ela y avait travaillé à la formation de caté- 
chistes et d’animateurs de villages. D’emblée, le médecin se rend compte 
que l'hôpital détermine dans la population un climat de dépendance 
et d’irresponsabilité. De plus la cause de nombreuses maladies réside, 
dans les villages, de l'absence des mesures élémentaires d'hygiène. Il fal- 
lait donc changer les mentalités, conscientiser la population, l’amener 
à se prendre en charge elle-même, et pour cela gagner sa confiance. Dès 
lors on décida que le personnel hopitalier travaillerait à mi-temps dans 
les villages, en veillant à respecter les croyances et la médecine tradition- 
nelles. Ainsi se formèrent des comités de santé locaux, animés par 300 
responsables, épaulés eux-mêmes par le personnel spécialisé. L’A. est con- 
vaincu que la santé se définit par l’équilibre entre l’homme et son envi- 
ronnement socio-culturel et donc que l’organisation sociale, la vie com- 
munautaire comptent bien davantage que les médicaments. Il faut donc 
prendre en charge cet environnement, qu’il s'agisse de l’encadrement 
des jeunes, de l’eau potable, de la malnutrition des enfants et des mères. 
C’est d’ailleurs l’homme tout entier que le médecin doit accueillir et 
écouter pour comprendre ses problèmes, qui débordent le domaine de 
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la technique. Seule la collaboration de tous — y compris des européens 
— résoudra efficacement les difficultés. Aussi l'A. garde-t-il le contact 
avec Paris, où deux associations, de médecins et d’amis, permettent 
l’échange d’expériences et le soutien mutuel. Un livre riche d'humanité, 
de courage et de confiance dans l’homme, rendu à sa dignité et à ses 
responsabilités. — A.T. 


J. Kor: AGBETI, West African Church History. Christian Missions and 
Church Foundations 1482-1919. Leiden, E.J. Brill, 1986, 24 x 16, x1-175 
p 52 Gld. — Ce livre veut être un manuel de base pour les professeurs 
de religion de l’enseignement secondaire, normal et universitaire. Il a 
toutes les qualités nécessaires pour atteindre le grand public. Venant 
d’un africain, il présente les choses du point de vue de l’autochtone; 
sa vaste information dépasse les diversités des confessions; il réserve une 
large place aux efforts catholiques et son exposé témoigne d’une sincé- 
rité et d’un équilibre qui eussent été impossibles il y a vingt ans. Le 
livre ne manque pas de citations d’époque et d’anecdotes toujours signi- 
ficatives, parfois aussi moins exemplaires. On reste pourtant un peu sur 
sa faim quant aux entreprises réalisées au Sénégal, en Côte d’Ivoire, au 
Dahomey; elles furent surtout catholiques et françaises, il est vrai. La 
conclusion du volume, sous le titre d’Évaluation, est constructive et judi- 
cieuse, Notons pourtant une déficience de présentation (p. 12 et 13) 
sur l’Église entre 950 et 1500. Nous n’y rencontrons que les noms de 
Wycliff et Huss. On eût attendu aussi, et peut-être d’abord, les moines 
avec Bernard, les théologiens avec Thomas, les pauvres pour Dieu avec 
François et une série de préréformateurs apparaissant au cours des siè- 
cles. Sans oublier d’admirables mystiques, hommes et femmes. 

L'auteur prépare un nouveau livre qui, plus encore que celui-ci, révé- 
lera le regard africain sur cette histoire: Christian Missions and African 
Initiative (1920-1975). Nous l’attendons avec intérêt. — J.M. 


Al. VAN DER BEKEN, L'Évangile en Afrique, vécu et commenté par des 
Bayaka. Coll. Studia Instituti Missiologici SVD, 38. Nettetal, Steyler- 
Verlag, 1986, 24 x 16, 328 p., 48 DM. — Éclairé par de nombreuses 
références à des lectures, mais surtout «né sur le terrain... de relations 
et d’amitiés avec des hommes», ce livre révèle avec clairvoyance le degré 
de christianisation déjà atteint en une région rurale qui fut une des plus 
«traditionnelles» du Zaïre occidental. Après ses études sur les proverbes 
comme témoins du passé et du présent, l’A. part ici vers un avenir 
chrétien qui se dessine peu à peu. Il veut d’ailleurs n'être que l’écho 
des libres suggestions et trouvailles d’africains engagés avec lui dans l’apos- 
tolat durant quinze années. Les textes s’inspirent des formes et formules 
traditionnelles dans le rapport à Dieu; tout lecteur documenté en ce 
domaine peut le sentir constamment. Ils comprennent des paroles de 
liturgie (mariage, confession, bénédiction de malades...) et des mises en 
œuvre de récits évangéliques (lavement des pieds, mort de Jésus, parabo- 
les du bon pasteur, du mauvais riche, résurrection de Lazare...). Chaque 
cas est présenté avec le texte kiyaka, indispensable pour approcher cette 
«littérature» orale, une traduction et des notes éclairantes. 
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Le volume est très suggestif et stimulant; le travailleur pastoral en 
milieu rural et traditionnel y trouvera matière à réflexion; le théologien 
y rejoindra profitablement la réalité quotidienne des problèmes d’incul- 
turation, notamment en monde bantou. — J.M. 


M. TAKENAKA, God is rice. Asian culture and Christian faith. Coll. The 
Risk Book series. Geneva, WCC, 1986, 21 x 12, 83 p., 6 ill. 8.90 FS; 
$ 4.95; £ 3.50. — Quatre conférences sont réunies ici, sous le titre de 
la première. Le riz y est pris comme symbole de toute la vie que Dieu 

donne. Une vie dont actuellement l'air est pollué, où la société ancienne 
tombe en pièces, où les hommes se détachent les uns des autres. Dans 
la construction d’un avenir, la participation des chrétiens comme «mino- 
rité active» a pour condition préalable insertion du christianisme dans 
la culture. Maintes suggestions dans ce sens sont disséminées en ces pages; 
les idées y circulent parmi les poèmes et quelques dessins au lavis. Très 
caractéristiques sont les aspects de beauté qu’on discerne dans le Christ; 
ils rejoignent les traits de la vieille sagesse: solitude, humble pauvreté, 
dégagement libérateur. Pour un lecteur occidental, ces pages, en leur 
brièveté, sont révélatrices et stimulantes; elles offrent le même essentiel, 
mais dans une lumière fort neuve. — J.M. 


J. Kavunkai, S.V.D., To gather Them into one. Evangelization in India 
today. À process of building community. Coll. Studia Instituti Missiolo- 
gici SVD, 37. Nettetal, Steyler-Verlag; Indore, Satprakashan Sanchar Ken- 
dra, 1985, 24 x 16, xvu-226 p., 29.50 DM. — Ce livre a le mérite 
de reprendre une des idées maîtresses du Décret Ad gentes: que «l’Evan- 
gile, même dans l’histoire temporelle des hommes, constitue un ferment 
de fraternité, d’unité et de paix» (4G, 8) et peut remplir ce rôle en 
Inde. Le mouvement de l’exposé s’avère simple et robuste: l’Inde est 
divisée de maintes façons; le plan de Dieu est d’amour unifiant; il est 
opportun et urgent de l’appliquer à l’Inde pour en faire une commu- 
nauté vraie; humaine, chrétienne, apostolique. C’est évidemment cette 
application qui forme le souci principal de l’auteur. Les idées proposées 
et solidement étayées revêtent souvent un caractère universel, mais dans 
un contexte de référence bien indien; certains passages abordent des pro- 
blèmes spécifiques du pays: caste et prolétariat (17-19; 86-95); dialogue 
entre les religions; croyance au Christ chez des Indiens non baptisés 
(160-162); conception qu'ont les non-chrétiens du baptême chrétien 
(194-197); communication entre les Églises chrétiennes diverses (207-209). 

Une intuition très juste fit naître ce livre, puisqu'il s’agit d’une Église 
retranchée jadis sur elle-même à cause de ses modestes dimensions; l’appli- 
quer aux problèmes concrets requiert une longue et lente besogne. Indis- 
pensable toutefois, pour que l’Église remplisse sa mission, mais aussi 
parce que cette mission constitue aux yeux des masses non chrétiennes 
la justification la plus perceptible de sa présence. — J.M. 


G. KIRCHBERGER, Neue Dienst und Gemeindestrukturen in der katho- 
lischen Kirche Indonesiens. Coll. Verôffentlichungen des Missionspries- 
terseminars Sankt Augustin bei Bonn, 35. Nettetal, Steyler-Verlag, 1986, 
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24 X 16, 255 p., 49.50 DM. — La première partie de ce livre décrit 
la situation de l’Église dans le contexte culturel, politique, religieux de 
l'archipel. La seconde fait l’histoire des recherches et des efforts de cette 
Église pour valoriser deux de ses aspects essentiels: les communautés 
locales (sous-paroisses), les services ecclésiaux (ordonnés ou non). La 
réflexion sur ces deux sujets s’oriente ensuite vers l'avenir: on part des 
positions de Vatican II et des discussions subséquentes pour en venir 
aux solutions actuellement urgentes: renforcement des structures de déci- 
sion locales, multiplication et extension diversifiée des ministères ordon- 
nés, notamment sous les aspects de l’enseignement et de la direction 
pratique de la communauté. Cependant l’auteur ne dépasse pas — il 
ne peut dépasser — les bornes qui entourent la collation du pouvoir 
sacramentel au sacerdoce ordonné, pouvoir dont l’exercice est au cœur 
de toute communauté catholique. Demain, qui consacrera? qui absou- 
dra? après quelle formation? dans la force de quelle ordination? À ces 
questions, l'Indonésie n’échappe pas plus que les autres Églises pauvres 
en prêtres pour des communautés multiples et dispersées. On ne peut 
que s'associer à ses questions; sinon on verra se multiplier les «trou- 
peaux sans pasteurs», exposés aux «loups» pour la dispersion et la mort. 
S'en rend-on assez compte partout, à tout niveau? — J.M. 


Th. VAN DEN END, J.A.B. JONGENEEL & MR. SPINDLER, Indonesische 
geloofsbelijdenissen. Coll. IMO Research Pamphlet, 20. Leiden-Utrecht, 
Interuniversitair Instituut voor Missiologie en Oecumenica, 1986, 23 x 
17, 11-228 p., 18.50 flor. — Les théologiens et canonistes, notamment 
ceux qui travaillent en des pays majoritairement musulmans comme 
l'Indonésie, seront fort intéressés par cet ouvrage qui groupe trois espè- 
ces de documents. D’abord 26 formules brèves de la foi essentielle sur 
Dieu, le Christ, l’Écriture, l’Église dans les diverses communautés; ensuite 
8 exposés plus étendus, dont deux très amples expriment la position 
globale du Conseil des Églises en Indonésie; enfin 23 autres documents, 
plus occasionnels. Ces derniers traitent parfois de points directement 
religieux : position chrétienne sur le mariage, sur la vénération des ancê- 
tres, sur des apparitions, mais ils fixent surtout la ligne politique des 
Églises face aux mutations et projets de l’État. 

L’anthologie s’ouvre par deux essais d'ensemble: l’un sur l’histoire 
de l’expansion chrétienne dans l’archipel; l’autre sur le contenu des docu- 
ments aux points de vue œcuménique, biblique, théologique et leur place 
en liturgie, en catéchèse et comme expression de l’unité dans la foi. 
Sous tous ces rapports un éveil de bon augure est manifeste depuis l’indé- 
pendance; on s’en réjouira. — J.M. 


R. HarrwicH, S.V.D., Steyler Missionare in China. III. Republik China 
und Erster Weltkrieg 1911-1919. Beiträge zu einer Geschichte. Coll. Stu- 
dia Inst. Missiol. S.V.D., 40. Nettetal, Steyler-Verlag, 1987, 24 x 16, 
638 p. 25 ill., 1 dépl. — Avec régularité, l’auteur continue ici la publica- 
tion des documents qui concernent le travail des Pères du Verbe Divin 
au Chantoung méridional (cf. NRT, 1984, 912; 1987, 294). Ce volume 
couvre les années 1911-1919 et gravite autour d’une guerre dont 
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il reflète les péripéties mondiales et décrit les répercussions sur place. 
Bien que coupés de leurs bases les missionnaires développent et diversi- 
fient la mission: écoles, presse, action catholique, maisons de retraites, 
vocations et cadres locaux. Cette chronique précise et copieuse révèle 
concrètement une mission en sa réalité. Aux documents s’ajoutent des 
photos, une excellente carte et deux index: noms propres et sujets. 
L'ouvrage est indispensable à l’étude de cette région. — J.M. 


Aug. Ichiro OKkuMuRA, Carme, L'éveil à la prière. Une voix d’Extrême- 
Orient. Coll. Sagesse du corps. Paris, Cerf, 1984, 20 x 14, 112 p., 2 
ill, 42 FF. — La recherche spirituelle de VA. l’a mené du bouddhisme 
au christianisme, puis de la foi à la vie religieuse contemplative et au 
sacerdoce. Dans ces pages, écrites originellement en japonais pour les 
Japonais, se retrouvent les enseignements classiques sur la prière chré- 
tienne, mais avec une louange bien bouddhique du silence: «C’est le 
silence qui devient parole.» Mais le «vide» du Bhagavat est désormais 
rempli du message et de la présence du Christ: «Le silence d’amour 
manifeste le moi le plus profond», le nôtre dans le Sien. Dans sa modes- 
tie, l’A. démontre en fait comment sympathie et discernement, fidélité 
et ouverture préparent la voie d’un christianisme à la japonaise. 

On espère que le P. Okumura pourra élargir et approfondir de plus 
en plus cette recherche comparative et constructive. Déjà la lecture de 
ce court volume apportera un enrichissement non seulement aux chré- 
tiens japonais, mais à des priants d’autres pays. — J.M. 
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P. CuBizorLes, Saint Julien de Brioude Martyr. Brioude, Watel, 1987, 
25 x 17, %6 p., 10 ill. — «A Briuas, au cours de la seconde moitié 
du IV£ s., un chrétien convaincu, nommé Julien, appartenant vraisem- 
blablement à la petite communauté de disciples du Christ récemment 
convertis, fut décapité pour sa foi, au cours d’une cérémonie païenne.» 
Ces lignes résument tout ce que l’on peut affirmer de la vie de Julien. 
Mais bien vite, on prie sur sa tombe, on y reçoit des faveurs, un oratoire 
est construit, puis une basilique. L’A., qui a publié en 1980 un ouvrage 
sur Le noble Chapitre Saint-Julien de Brioude s'efforce ici de préciser 
les données historiques sûres qui se dégagent d’une étude attentive des 
sources. Après un coup d’œil sur le vicus gallo-romain de Briuas, il exa- 
mine les documents: outre les deux Passions, les textes de Sidoine Apol- 
linaire, Grégoire de Tours, Venance Fortunat, la Légende des abbayes 
de St-Gall et de St-Claude, la 2° Passion de saint Ferréol et l’ancien bré- 
viaire de Brioude. Sur la base d’une critique précise, il s'efforce de recons- 
tituer l’histoire de saint Julien, puis de là communauté chrétienne de 
Brioude. En annexe il discute les arguments du chanoine A. Fayard, 
qui avait abordé le sujet en 1982, et il en rejette les conclusions. Il joint 
à ce dossier le texte de la messe en l'honneur de saint Julien. — AH. 
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J-R. BOUCHET, dominicain, Saint Dominique. Coll. Histoire. Paris, Ed. 
du Cerf, 1988, 20 x 13, 118 p., 50 FF. — L’A., décédé en décembre 
1987, était provincial de France depuis 1980. Pour aider ses jeunes frères 
et sœurs à «vivre dans la familiarité» du fondateur il en écrit la vie 
et remet sous leurs yeux ses «intuitions et ses rêves». Pour cela il retourne 
aux sources, l’opuscule de Jourdain de Saxe, Libellus de principiis Ordi- 
nis Praedicatorum, rédigé en 1233 avec un souci historique plus qu’hagio- 
graphique, sans négliger les autres témoignages. En trente brefs chapi- 
tres, VA. parcourt la vie et l’œuvre du fondateur de manière à mettre 
en relief les caractères de son action, qu’il replace dans le cadre du XIII 
s. au bénéfice du lecteur moins informé du climat de l’époque. Il souli- 
gne à la fois l’enracinement dans la tradition et l’originalité qui se dégage 
progressivement d’une règle de vie, ordo, soucieuse de répondre aux 
besoins du temps. La narration s'attache à mettre l’essentiel en évidence, 
sur un ton direct et vivant. Les jeunes, et quiconque d’ailleurs désire 
redécouvrir la figure de saint Dominique, liront volontiers ce témoi- 
gnage à la fois objectif et chaleureux. — A.H. 


J.-J. Poro RuBio, Jaime Jimeno de Lobera (1580-1594). Organizador de 
la Diocesis de Teruel. Zaragoza, Caja de Ahorros de Zaragoza, Aragôn 
y Rioja, 1987, 24 x 17, 195 p., 18 ill. — En 1577, suivant les directives 
tridentines relatives au ministère épiscopal, l’archidiaconé de Teruel est 
détaché du diocèse de Saragosse pour former un diocèse nouveau. Son 
premier évêque n’exerce son activité qu'environ six mois; lui succède 
en 1580 J. Jimeno, natif de la région, docteur en droit, qui a rempli 
les fonctions d’archidiacre. La bulle de 1577 n’ayant pas complètement 
déterminé des points comme les limites de la circonscription, la compo- 
sition du chapitre cathédral, les finances, le nonce est chargé de les préci- 
ser. Ses vues soulèvent des objections de la part de l’évêque; le débat 
n’est clos que par une bulle papale de 1587. Soucieux de mises au point 
conformes aux décrets de Trente, le prélat célèbre en 1588 un synode 
qui édicte des constitutions concernant surtout l’organisation centrale 
du diocèse, l’administration des sacrements, la discipline du clergé; il 
procède deux fois à la visite des paroisses. Il réussit à surmonter les 
inévitables difficultés surgissant du côté du chapitre et à régler le diffé- 
rend qui oppose celui-ci à une institution singulière, le Capitulo General 
Ecclesiästico, institution médiévale jouissant d’une sorte de monopole 
de la pastorale locale. Son gouvernement épiscopal connaît une paren- 
thèse moins glorieuse: en 1590-1592, à un moment critique des rapports 
entre Philippe II et les Aragonais, il remplit les fonctions de vice-roi 
d'Aragon. 

La présente thèse, élaborée sous la direction d’un spécialiste connu, 
J. Goi Caztambide, et reçue à l’Université de Navarre, reconstitue l’his- 
toire de cet épiscopat vraiment fondateur, avec tous les détails que l'A. 
a pu recueillir au cours de patientes recherches en divers fonds d’archi- 
ves. En annexe sont reproduits 25 documents significatifs. Abondam- 
ment annoté, le volume comprend une bibliographie et deux index (per- 
sonnes et localités). — N.PI. 
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Alb. POLvERARI, Vita di Pio IX. II. Dall’esilio di Gaeta al Regno d’Ita- 
lia. Coll. Studi piani, 5. Città del Vaticano, Postulazione della Causa 
di Pio IX; Libr. Editr. Vaticana, 1987, 24 x 17, 271 p., 24.000 lires 
— Dans le récit d’une période qui s’ouvre et se clôt dans la violence, 
l'A. se montre fidèle à l'esprit, au propos et à la méthode qui ont carac- 
térisé le tome Ie (cf. NRT, 1987, 917). Concernant les dix-sept mois 
d’exil de Pie IX, il rend compte des préoccupations qui dictent au pape 
le choix de sa résidence et inspirent ses visites à de nombreux sanctuai- 
res. D’autre part il relate la brève et sinistre aventure de la République 
Romaine et tire au clair les mobiles de l’intervention française qui la 
renversa. Plus loin le lecteur pourra suivre la compétition entre les puis- 
sances européennes, les méandres de la politique de Louis Napoléon, 
le jeu astucieusement mené par Cavour. Mais d’abord il s’intéressera 
aux efforts de réorganisation dont l’État pontifical bénéficia dans les 
années 50. D'ailleurs Pie IX subordonnait le pouvoir temporel et son 
exercice à sa mission pastorale. De quoi témoignent la définition dogma- 
tique, longuement préparée, de l’Immaculée Conception, les initiatives 
prises en faveur de la formation du clergé et des religieux, le style des 
relations avec les gouvernements de l’Ancien et du Nouveau Monde. 
Très bref là où il peut renvoyer à d’autres ouvrages, Mgr P. apporte 
davantage de précisions p.ex. sur la tournée accomplie par le Pape dans 
ses États en 1857 et sur le déroulement de la crise ouverte au Congrès 
de Paris (1856) et qui aboutit en quatre ans à la perte de la majeure 
partie du territoire pontifical. 

L’A. relève lui-même ce que comporte de difficulté la composition 
d’une telle biographie après toutes celles que l’on connaît. La manière 
dont il conduit son travail prouve que celui-ci valait d’être entrepris. 


— NPI 


Don Bosco. Attualità di un magistero pedagogico. Édit. R. GIANNATELLL. 
Coll. Spirito e Vita, 15. Roma, LAS, 1987, 21 x 14, 296 p., 18.000 
lires. — Ce recueil groupe des études variées mais convergentes. Les 
éloges exceptionnellement nombreux et significatifs décernés à don B. 
par Pie XI. Le développement de l’œuvre du saint — familles religieuses 
et institutions d'éducation — dans les divers continents depuis près d’un 
siècle et demi. Don Bosco et Dominique Savio. Analyse et actualisation 
du projet éducatif de don B. Deux messages de don E. Vigano, recteur 
majeur, sur la sainteté apostolique selon saint Jean Bosco, son «art» 
pédagogique, les composantes de son «système préventif». Que signifie- 
rait le titre de «docteur de l’Église pour l’éducation chrétienne» éven- 
tuellement décerné à don B. pour sa manière de projeter sur un secteur 
de la praxis chrétienne la sagesse de l’Évangile. 

Une présentation renouvelée de l’«éducateur-né» que fut Jean Bosco 
et de son message. — L.J.R. 


Le radici venete di San Pio X. Atti del Convegno di Castelfranco Veneto 
16-17 maggio 1986. Édit. S. TRAMONTIN. Coll. Biblioteca di Storia con- 
temporanea, 37. Brescia, Morcelliana, 1987, 23 x 15, 229 p., 20.000 lires. 
— Ces contributions soigneusement documentées, dont plusieurs souli- 
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gnent la continuité qui relie les différentes étapes de la carrière de Giu- 
seppe Sarto, complètent et nuancent judicieusement l’image qu’on s’en 
fait couramment. Elles ont pour objets: la vie paroissiale dans la région 
où le saint naquit et grandit; le séminaire de Padoue à son époque: 
les expériences et préoccupations du prêtre de paroisse et les audacieuses 
initiatives du pape dans le domaine de la liturgie, de la pratique sacra- 
mentelle, de la catéchèse; anticipations des réformes du pontificat dans 
le synode célébré par le patriarche de Venise; histoire et physionomie 
du bourg natal de G.S.; Tombolo dans les années où il y fut chapelain; 
son attitude à l'égard des juifs; les archives de Salzano, qui eut don 
Giuseppe comme curé; le fonds d’autographes de G.S$. au séminaire de 
Trévise. Un sujet particulièrement débattu entre congressistes, dont l’his- 
torien G. De Rosa: la pensée, les intentions et les directives de Pie X 
touchant l’activité politique des fidèles, la mission de l'Action catholi- 
que, le rôle du clergé. 

Un index des noms propres clôture ce recueil, qui éclaire le style 
pastoral de toute l’œuvre du saint pape ainsi que le caractère réaliste 
des interventions qui ont fait de lui «le plus grand réformateur de la 
vie interne de l’Église depuis le Concile de Trente» (R. Aubert). — L.J.R. 


Spiritualité, théologie et résistance. Yves de Montcheuil, théologien au 
maquis du Vercors. Édit. P. BoLLE & J. GODEL. Presses Universitaires 
de Grenoble, 1987, 24 x 16, 381 p., 14 1ll., 180 FF. — Tenu à l’occasion 
du 40° anniversaire des combats du Vercors, le colloque de Biviers (27-29 
sept. 1984) rassembla témoins et chercheurs soucieux de mettre en évi- 
dence les soubassements théologiques de l'attitude des Églises (tant catho- 
lique que protestante) durant la seconde guerre mondiale. Une première 
étape brosse le «paysage théologique» des années qui ont vu la montée 
du nazisme. Un second ensemble présente divers «textes de la résistance 
spirituelle» (par ex. écrits de G. Fessard et H. de Lubac, documents 
d’évêques français et étrangers..). La troisième partie est consacrée à 
l'évocation de la personnalité et de l’œuvre d’Y. de Montcheuil 
(1900-1944), théologien jésuite, professeur à l’Institut Catholique de Paris 
à partir de 1935 et aumOnier d’étudiants universitaires, avant de rejoin- 
dre le maquis du Vercors et d’être fusillé à Grenoble. Suit le texte de 
la conférence publique de R. Rémond, consacrée à la question du «Devoir 
de désobéissance aux autorités». Enfin diverses communications abor- 
dent le monde de la jeunesse des années 30 à 50. Bibliographie, index, 
débats et annexes (e.a. témoignages et documents d'époque) complètent 
cet ensemble d’études qui présentent l’intérêt majeur de nous montrer 
combien la résistance des chrétiens au nazisme fut nourrie par toute 
une réflexion théologique d’avant-guerre, diffusée par nombre d’aumô- 
niers et autres prêtres. — B.J]. 


J. GAUTHIER, Patrice de La Tour du Pin quêteur du Dieu de joie. Paris, 
Médiaspaul; Montréal, Ed. Paulines, 1987, 24 x 16, 191 p., 25 ill., 99 
FF. — De 1964 à 1974 La Tour du Pin fit partie de la commission 
chargée de traduire en français les textes liturgiques; il lui revenait plus 
spécialement de «veiller sur la bonne tenue de la langue française et 
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sur la poésie». Il collabora très activement à la traduction des formulai- 
res du missel, des rituels, du psautier liturgique; la Liturgie des Heures 
Jui doit aussi bon nombre d’hymnes. C’est à ce «théopoète» et à son 
œuvre qu’a été consacrée une thèse de l’Université Laval de Québec, 
dont voici la première partie. L’A. rappelle l'itinéraire de Patrice 
(1911-1975) et les traits marquants de sa physionomie. Poète lui-même, 
il présente et interprète la principale création du disparu, Une Somme 
de poésie. Fruit d’un travail très exigeant et poursuivi en réponse à une 
vocation, les trois «jeux» de la Somme, imprégnés d’esprit biblique et 
liturgique, chantent la contemplation et les aspirations du chrétien, sa 
recherche de la joie — recherche de Dieu dans le Christ. 

Le livre très éclairant de J.G., riche de citations, contient la biblio- 
graphie du poète français, un relevé des thèses et mémoires relatifs à 
ses écrits et un index des noms propres. — S.H. 
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Pour la communion des Églises. L'apport du Groupe des Dombes 
(1937-1987). Paris, Le Centurion, 1988, 22 x 15, 235 p., 75 FF. — Bien- 
veillance fraternelle et liberté critique, tel est le climat dans lequel tra- 
vaille le Groupe des Dombes depuis qu’en 1937 se sont rencontrés des 
pasteurs bernois et des prêtres lyonnais. C’est en 1956 qu’il publie sa 
première série de thèses (une dizaine) pour jalonner de manière précise 
sa recherche œcuménique. Voici maintenant rassemblées les thèses (très 
brèves) élaborées de 1956 à 1970 et les cinq documents plus développés, 
textes d'accord, qui invitent aussi les Églises à une conversion: la foi 
eucharistique (1971), les ministères (1972), le ministère épiscopal (1976), 
l'Esprit Saint, l’Église et les sacrements (1979) et, le plus étendu, le minis- 
tère de communion dans l’Église universelle (1985). Des extraits de l’intro- 
duction et des commentaires précisent l'intention des auteurs. On se 
réjouira de pouvoir disposer commodément d’un dossier qui invite à 
la réflexion, au dialogue et surtout aux décisions concrètes qui incarnent 
le désir d'unité. Deux index, références bibliques et thèmes, facilitent 
l'utilisation de cet instrument de travail. — AH. 


MM. THoMas, Risking Christ for Christ’s Sake. Towards an ecumeni- 
cal theology of pluralism. Geneva, WCC, 1987, 22 x 14, vm-122 p., 
13.50 ES; $ 8.95; £ 5.50. — Avec humour, M.M.THh. se qualifie d’auteur 
«impossible...». Si son livre s'avère difficile à lire, c’est à cause de la 
complexité même d’un certain œcuménisme interreligieux et parce qu’il 
a suscité des réponses diverses. On entend ici l’écho de deux voix indien- 
nes: le catholique Panikkar et le protestant Devanandan. Mais chacun 
est d’abord replacé dans le concert global de son temps et de sa confes- 
sion: Vatican II, Rahner, Schlette, Küng d’une part, et d’autre part les 
réunions du C.O.E. à Jérusalem, New Delhi, Tambaram notamment. 
Tant de matière en si peu de pages donne un texte fort compact! Malgré 
son titre, l’auteur ne met en péril ni le Christ ni la foi chrétienne, même 
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dans leur aspect «historique». Mais il désire les «étendre», affirmant 
une certaine communion avec (dans?) le Christ non seulement chez les 
membres de l’Église, mais chez les hommes religieux qui se veulent des 
«serviteurs souffrants» pour l’humanité et même chez les personnes are- 
ligieuses dont lidéal est le don de soi pour autrui. Nous retrouvons 
ici la position théologique qui sous-tendait déjà le geste de Paul VI lorsqu'il 
créa un secrétariat de contact avec les autres religions et un autre pour 
les non-croyants. Il est sûr que les théologies d’aujourd’hui, quelle que 
soit la communauté où elles s’élaborent, perçoivent heureusement beau- 
coup mieux le travail de Esprit au-delà des structures historiques et 
sociologiques. Ce livre permet de mieux s’en rendre compte et montre 
ainsi son utilité. Mais presque tout le travail d’application, lent et délicat, 
reste encore à faire. — J.M. 


New Religious Movements and the Churches. Report and papers of a 
consultation sponsored by the Lutheran World Federation and the World 
Council of Churches, Edit. AIL R. BrockwaAY & J.P. RAJASHEKAR. 
Même éd., 1987, 22 x 14, xx-201 p., 19.90 FS; $ 12.50; £ 7.90. — En 
septembre 1986, le C.O.E. et la Fédération Luthérienne Mondiale ont 
organisé à Amsterdam un colloque sur les nouveaux mouvements reli- 
gieux (NMR), terme très général qui couvre leur extrême diversité. Cette 
initiative œcuménique, la première du genre, répond au souhait d’expli- 
quer et d’interpréter ce phénomène, qui interpelle et inquiète les Églises. 
On ne trouvera pas ici une description de chaque mouvement, mais 
une série d’études qui considèrent l’ensemble de la situation en s’atta- 
chant surtout aux pays occidentaux. La «nouveauté» de ces mouvements 
consiste en fait dans leur capacité, assez soudainement affirmée, de séduire 
des jeunes gens de condition aisée et de les engager profondément dans 
leurs activités. S’ils effraient les Églises par leurs doctrines et leurs méthodes 
de recrutement, ils les poussent aussi à s'interroger sur leurs propres 
insuffisances. En 1984 et 1985, le Vatican a lancé à leur sujet une enquête 
que l’on trouvera en appendice à ce volume et qui mérite examen sur 
le plan œcuménique. Il importe de ne pas adopter à leur égard une 
attitude purement défensive en se barricadant contre eux, mais d’essayer 
de les mieux connaître et surtout d’apprendre aux chrétiens à approfon- 
dir leur propre tradition et à vivre dans un monde marqué par le plura- 
lisme religieux. 

L'ouvrage rassemble une douzaine de communications. On considère 
d’abord les NMR dans leur ensemble, puis plus spécialement dans les 
pays occidentaux et au Japon. On examine la conception du monde 
et de l’homme dont ils sont porteurs et qui détermine en Occident une 
nouvelle religiosité affectant les perspectives chrétiennes. Ces mouve- 
ments ont le sens parfois très vif de la mission; leur zèle et leurs métho- 
des de recrutement appellent une critique équitable. On utilise contre 
eux des procédures légales, non sans danger de céder ainsi à l'intolérance 
religieuse. Une dernière série d’études envisage la manière dont les Égli- 
ses répondent à ces défis en Hollande, au Nigeria, aux U.S.A. et l’on 
souligne les avantages d’un dialogue avec les NMR. En conclusion les 
Églises sont invitées à collaborer sur le plan œcuménique pour mieux 
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comprendre ces mouvements et engager avec eux des relations utiles. 


— AH. 


W.A. Visser T7 HoorT, Memoirs. 2° éd. Même éd., 1987, 24 x 16, x-379 
D. 10 1122980 F5579 19:70; PU TO0 EE Le Conseil Oecuménique des 
Églises a fait réimprimer tels quels ces souvenirs d’un homme qui, de 
1932 à 1966, y joua un rôle hors pair de Secrétaire et, comme il le 
note lui-même, de «go-between» entre des théologies et théologiens très 
divers. La NRT, 1976, 74 a publié un compte rendu de la traduction 
française, Le temps du rassemblement, moins vivante en son style que 
l'original. En fait, tous les grands événements et les grands noms qui 
ont jalonné l’histoire de l’æœcuménisme apparaissent ici; plus encore que 
les rappels de principes ils constituent l'attrait constant du livre. À tra- 
vers les divergences, les consensus et les crises des Églises-membres, l’A. 
révèle, surtout aux lecteurs moins âgés, des aspects trop peu connus 
d’une fermentation chrétienne à laquelle Vatican II devra quelque chose. 
Au moment où les idées de libération et de justice humaines font prime 
dans la proclamation du Message chrétien, peut-on souligner cette der- 
nière parole du vrai chrétien que fut W.A.V.: «Si l’Église est l’Église 
de Jésus-Christ, elle ne connaît qu’une destination: le Royaume de Dieu » 
(367). — J.M. 


Authority in the Anglican Communion. Essays presented to Bishop John 
Howe. Édit. St. W. Svkes. Toronto, Anglican Book Center, 1987, 24 
x 16, 286 p., 1 ill, $ can. 18.95. — Cet ouvrage présente une série 
d’essais offerts à la Communion anglicane en reconnaissance pour la 
collaboration de B. John Howe en tant qu'Executive Officer de cette 
Communion et Secrétaire général du Conseil consultatif anglican, afin 
d’aider la Conférence de Lambeth de 1988 dans ses délibérations sur 
l'autorité. On n’a donc pas seulement en vue les Provinces de Canter- 
bury et de York, qui constituent l’Église d'Angleterre établie, laquelle 
comme telle à ses propres problèmes. Les contributions viennent de 
sources diverses: Royaume Uni, États-Unis, Irlande, Canada, Australie, 
Afrique du Sud et Ghana. Dans la section consacrée à l'aspect œcuméni- 
que de l'autorité figurent des essais du Cardinal J. Willebrands et de 
G. Gassmann, du C.O.E. L'ouvrage comprend trois sections: la théolo- 
gie de l’autorité, les structures et usages anglicans, le futur œcuménique 
de l’autorité. Un livre courageux par la variété de ses approches d’une 
question difficile et complexe. Elle à préoccupé les anglicans depuis la 
Conférence de Lambeth de 1948 qui constatait: « La nature positive 
de l’autorité qui tient unie la Communion anglicane est considérée comme 
morale et spirituelle, reposant sur la vérité de l'Évangile ét sur une cha- 
rité qui est patiente et disposée à céder à l'opinion commune.» Le besoin 
de préciser les conséquences de cette conviction s’avère pressant. Le gou- 
vernement synodal est en progression parmi les anglicans et pose ses 
problèmes d’autorité. Bien qu’il ne fournisse pas de réponses toutes fai- 
tes, ce livre aide à comprendre les positions des interlocuteurs. — F.]. 
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LM. Dewaizy, O.P., Aux origines de l’Église suédoise. L'Ordonnance 
ecclésiastique de 1571, dans Jstina XXX (1985) 225-320. — Dans cette 
livraison le P.L.-M. Dewailly, O.P., apporte une précieuse contribution 
à l’histoire d’une forme singulière de luthéranisme, celle qu’incarne l’Église 
de Suède. — Église d’État de par sa naissance, que n’avaient pas préparée 
des crises semblables à celles d’où sortit le Réforme en Europe centrale. 
Rappelant la politique religieuse suivie par les souverains suédois de 1523 
à 1593, l'étude du P.D. se centre sur l’Ordonnance ecclésiastique 
(Kyrkoordning), publiée en 1571 par Laurentius Petri, archevêque d’Upsal 
(1531-1573) par la grâce de Gustave Vasa, reprise par un synode de 1593 
comme une des bases de l’unité confessionnelle de la nation et toujours 
invoquée comme un document fondateur. Des parties les plus importan- 
tes de cette Ordonnance le P.D. donne la première traduction française, 
aussi fidèle que possible, avec des notes qui expliquent le sens et la por- 
tée de nombreuses expressions ou allusions. Les chapitres moins signifi- 
catifs sont brièvement résumés. On peut lire in extenso le préambule, 
où se dessine la position de l’auteur, sévère pour les «déviations» admi- 
ses par les papes, mais défiant de diverses tendances antiromaines. À 
son avis un choix est à opérer parmi les usages introduits au cours des 
siècles. L’Ordonnance insiste sur la Parole de Dieu, dont le service est 
la fonction primordiale des ministres. Aux sections qui traitent des évê- 
ques et des prêtres on ne connaît pas de source allemande. Des normes 
précises sont formulées touchant la messe (le mot est conservé, ainsi 
que divers traits catholiques) et les églises. 

Cette publication est munie d’une bibliographie annotée. Signalons 
que le P.D. a établi un index détaillé de la Xyrkoordning de 1571 (édi- 
ton Färnstrôm). — L.J.R. 


Ch. ANTOINE, Les catholiques brésiliens sous le régime militaire 
(1964-1985). Coll. L'histoire à vif. Paris, Éd. du Cerf, 1987, 22 x 13, 
139 p., 79 FF. — Observateur qualifié des situations et des événements 
d'Amérique latine, où il se dévoue personnellement, le P. Ch.Antoine 
leur a consacré de nombreuses publications, dont quelques-unes en plu- 
sieurs langues (cf. p.ex. NRT, 1973, 687; 1980, 184). De 1971 date L'Église 
et le Pouvoir au Brésil. Naissance du militarisme, où l'A. reconstitue 
en historien ce qui s’est passé à partir du coup d’État de 1964. L'ouvrage 
que voici ne se présente pas comme une suite de cette histoire. Sans 
négliger les repères chronologiques, il propose des tableaux d’ensemble, 
p.ex. catholiques «sociaux» et conservateurs il y a un quart de siècle; 
attitude de l’épiscopat face aux gouvernements qui voudraient confiner 
l’Église dans les services purement religieux; problèmes de la légitimité 
du pouvoir, de la moralité de maintes dispositions légales et autres, d’une 
politique de développement qui accentue les inégalités socio-économiques; 
face aux abus d’autorité, aux troubles qu’ils provoquent, aux brutalités 
de la répression, le ton des déclarations épiscopales.. Les analyses de 
l'A. font saisir par l’effet de quelle «conversion» (dans le sens exprimé 
à Medellin et à Puebla) les orientations courageusement prises par une 
minorité de prélats et de militants ont progressivement rallié assez d’adhé- 
sions pour que l’Église du Brésil en vienne à exercer l’action qui lui 
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revenait dans les conjonctures du pays et de l’époque. Avec le retour 
à un régime démocratique, elle jouera un rôle différent; elle s’y trouve 
préparée par l'épreuve traversée. 

Une expérience qui mérite d'autant plus d'attention que la commu- 
nauté catholique du Brésil est la plus importante du monde. — NP. 
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Les aspects œcuméniques 
de l’'Encyclique «Redemptoris Mater » 


(suite) 


III. - L’Encyclique et les orientaux non catholiques 


Le Pape se félicite de l’unité qui existe déjà entre les catholiques 
et les orientaux non catholiques dans le culte qu'ils rendent à la 
Mère de Dieu: «Je voudrais souligner à à quel point l'Église catholi- 
que, l’Église orthodoxe et les antiques Églises orientales se sentent 
profondément unies dans l’amour et dans la louange de la Theoto- 
kos. Non seulement ‘les dogmes fondamentaux de la foi chrétienne 
sur la Trinité, le Verbe de Dieu qui à pris chair de la Vierge Marie, 
ont été définis dans les Conciles œcuméniques tenus en Orient” 
(Unitatis redintegratio, 14), mais encore, dans leur culte liturgique 
‘les orientaux célèbrent en des hymnes magnifiques Marie toujours 
Vierge. et Très Sainte Mère de Dieu’ (id, 15)» (1). 

Jean-Paul Il évoque alors plus particulièrement des trésors com- 
muns: le Concile d'Éphèse, les Pères grecs, la tradition byzantine, 
les traditions coptes et éthiopiennes, saint Cyrille d'Alexandrie, saint 
Éphrem le Syrien, saint Grégoire de Narek, la liturgie byzantine, 
l’anaphore de saint Jean Chrysostome, le deuxième Concile de Nicée. 

Les Orientaux affectionnent particulièrement, pour désigner 
Marie, le titre de «Mère de Dieu». Or cette appellation est de 
loin la plus fréquente dans l’Encyclique. Nous Py avons rencontrée 
35 fois, dont 6 sous la forme grecque, canonisée par le Concile 
ne. en 431: Theotokos. 


tro et toutes les Églises d'Orient accordent évidem- 
ment beaucoup d’importance aux grands conciles œcuméniques du 
premier millénaire. Or l’année dernière marquait le XII° centenaire 
de Nicée II, le concile des images. L’Encyclique donne ce fait comme 
la raison du choix de 1987 pour le commencement de l’année mariale 
dont elle veut par ailleurs expliquer le sens à tous les fidèles. Jean- 
Paul II ne conçoit pas cette année comme une célébration intimiste. 
Au contraire, il la situe clairement dans l’histoire sainte universelle: 
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création, élection d'Abraham, Incarnation rédemptrice, III* millé- 
naire de l’Église, second Avènement du Seigneur. C’est à la Pente- 
côte que l’année mariale a débuté parce que c’est en cette fête que 
l’Église a commencé, il y a deux mille ans, son «pèlerinage de 
foi», et elle s’est terminée au 15 août de l’année 1988, en la fète 
de l’Assomption, qui montre Marie comme «l’accomplissement escha- 
tologique de l’Église» (6). Ainsi l’année mariale est-elle apparue comme 
une parabole totale du temps de l’Église, de son commencement 
À $a fin. Les lecteurs de Jean-Paul II sont ainsi rendus présents 
à toute l’histoire du salut. Mais ils ne sont pas moins décentrés 
d'eux-mêmes dans l’espace. Par la date anniversaire choisie, les catho- 
liques sont en effet invités à commémorer avec leurs voisins ortho- 
doxes et orientaux non catholiques le deuxième Concile œcuméni- 
que de Nicée. 

Certains chrétiens d'Occident restent défiants vis-à-vis des images 
et de toute représentation du sacré. D’autres ont accueilli les icônes 
venues de l’Orient, parfois sans beaucoup y réfléchir. Jean-Paul II 
nous rappelle qu’il y eut au VIII siècle un grand débat théologique 
au sujet des images. Nicée II «mit fin à la controverse sur le culte 
des images sacrées et déclara que, suivant l’enseignement des saints 
Pères et la tradition universelle de l’Église, on pouvait proposer 
à la vénération des fidèles, en même temps que la Croix, les images 
de la Mère de Dieu, des Anges et des Saints, dans les églises, dans 
les maisons ou le long des rues. Cet usage a été conservé dans 
tout l’Orient et aussi en Occident» (33). Et le Pape de citer les 
différents types traditionnels d’icônes de la Mère de Dieu: Theoto- 
kos (Mère de Dieu), Hodigitria (Marie Guide), Deësis (Vierge de 
l’intercession), Pokrov (Marie protectrice), Eleousa (Vierge de ten- 
dresse), Glykophilousa (Vierge du doux baiser), avant d’ajouter un 
mot particulier au sujet de la «Vierge de Vladimir», devenue si 
populaire même en Occident. Il nous indique ainsi les voies d’une 
communion plus profonde avec les Orientaux. 


Les orthodoxes ont célébré en 1988 un autre anniversaire: celui 
du baptême de saint Vladimir, patron de la Russie, à Kiev, «dans 
l'antique Rous»: 


Il convient de rappeler encore l'icône de la Vierge de Vladimir 
qui a constamment accompagné le pèlerinage de foi des peuples 
de l’antique Rous. Le premier millénaire de la conversion au chris- 
tianisme de ces terres nobles approche: terres de croyants, de pen- 
seurs et de saints. Les icônes sont toujours vénérées en Ukraine, 
en Biélorussie, en Russie, sous divers titres: ces images témoignent 
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de la foi et de l'esprit de prière du bon peuple qui ressent la pré- 
sence et la protection de la Mère de Dieu. Dans ces icônes, la Vierge 
resplendit comme l’image de la beauté divine, la demeure de la 
Sagesse éternelle, la figure de l’orante, le modèle de la contempla- 
tion, l'icône de la gloire (33). 


Jean-Paul IT invite à tourner les yeux et le cœur vers les chrétiens 
d'URSS et d'Europe centrale: «Nous voudrions, spécialement durant 
cette année mariale, nous unir par la prière à tous ceux qui célè- 
brent le millénaire de ce baptême, orthodoxes et catholiques» (50). 


Trois thèmes touchent de près, nous semble-t-il, la théologie et 
la spiritualité des chrétiens d’Orient. 


1. La «catharsis»y de Marie à l’Annonciation 


Pour expliquer le nom «pleine de grâce» donné par l’Ange à 
Marie, Jean-Paul IT écrit: «Marie est pleine de grâce parce que l’Incar- 
nation du Verbe, l’union hypostatique du Fils de Dieu avec la 
nature humaine, se réalise et s’accomplit précisément en elle» (9). 
Cette petite phrase pourrait passer inaperçue. Elle constitue cepen- 
dant un essai d’intégration dans la doctrine catholique de la théorie 
orthodoxe de la «catharsis de Marie à l’Annonciation». Comme 
on le sait, les orthodoxes reprochent fréquemment aux catholiques 
d’avoir mis en avant d’une manière unilatérale, dans la doctrine 
de la Rédemption, le mystère de la Croix, et cela au détriment 
du mystère de l’Incarnation. Ainsi les théologiens orthodoxes récents 
ont-ils eu de la peine à accepter la formulation catholique du dogme 
de l’Immaculée Conception, défini par Pie IX en 1854, selon lequel 
Marie est totalement purifiée dès sa conception par une anticipation 
des mérites de la Croix. Selon eux, seul le contact direct du Verbe 
incarné peut, sacramentellement, conférer la plénitude de la grâce 
et purifier totalement du péché. C’est donc au moment de l’Incar- 
nation dans son sein que la purification parfaite (la catharsis) de 
Marie a eu lieu. C’est seulement à partir de ce moment qu’elle 
peut être dite immaculée au sens strict. Dans son homélie pronon- 
cée à Éphèse le 30 novembre 197955, Jean-Paul II avait déjà évo- 
qué cette théologie et tenté d’en donner une formulation acceptable 





34. Parmi les documents parus après l’Encyclique, on pourra lire la Lettre 
apostolique de Jean-Paul II, Euntes in mundum sur Le millénaire du baptême 
de la Rus’ de Kiev, dans DC 85 (1988) 383-390. 

35. «La théologie orientale a beaucoup insisté sur la catharsis qui s’effectue 
en Marie au moment de l’Annonciation; qu’il suffise de rappeler ici l’émouvant 
commentaire qu’en a fait saint Grégoire Palamas dans l’une de ses homélies:*Tu 
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pour l’Église catholique: au moment de l’Incarnation du Verbe en 
elle, Marie, déjà sans tache, a reçu une nouvelle plénitude de grâce, 
un accroissement nouveau et décisif de la présence en elle du Saint- 
Esprit. C'était là, d’ailleurs, renouer avec l’interprétation de la catharsis 
que l’on trouve chez les plus grands théologiens orientaux, comme 
Grégoire Palamas où Nicolas Cabasilas, antérieurs à la définition 
dogmatique de 1854. Dans Redemptoris Mater, Jean-Paul II reprend 
cette interprétation et n'hésite pas à dire que «Marie est pleine 
de grâce parce que l’Incarnation du Verbe se réalise en elle». Les 
théologiens catholiques sont plus accoutumés à dire que «Marie 
est pleine de grâce parce que le Christ est mort pour elle sur la 
croix». Un pas est ainsi fait en vue d’une intelligence commune 
aux orthodoxes et aux catholiques de la plénitude de grâce de Marie. 


2. Le lien profond de l’Église et de Marie 


L’ecclésiologie des Orientaux se caractérise par une conception 
essentiellement mystique de l’Église, sans que pour autant l’aspect 
hiérarchique y fasse particulièrement difficulté. Or la mariologie 
de Jean-Paul II l’amène à une vision de l’Église extrêmement proche 
de celle-là. Revenons donc un moment à ce que dit Redemptoris 
Mater du «lien profond qui existe entre la Mère du Christ et l’Église» 
(42). Un des buts de l’Encyclique, on l’a vu, est de contempler 
Marie «dans le mystère de l’Église»: «Marie, én tant que Mère 
du Christ, est unie spécialement à l’Église» (5). Ce thème est déve- 
loppé surtout dans la deuxième partie du texte (25 à 37), mais 
aussi dans les numéros 5, 24, 40 et 42 à 47. 

Le rapport de Marie à l’Église apparaît tout d’abord comme un 
rapport d’exemplarité et de figure: «De l’Église. la Mère de Dieu 
est la figure dans l’ordre de la foi, de la charité et de la parfaite 
union au Christ» (LG, 63, cité en 5 et 42); «Sa première place 
comme figure, où modèle, se rapporte au même mystère intime 
de l’Église qui réalise et accomplit sa mission salvifique en unissant 
es déjà sainte et pleine de grâce, 6 Vierge, dit l'ange à Marie. Mais l'Esprit 
Saint viendra de nouveau en toi, te préparant par une augmentation de grâce 
au mystère divin’» (DC 76 [1979] 1064). 

Sur la théologie orientale de la catharsis et sur la position orthodoxe au sujet 
de l’Immaculée Conception, on pourra consulter: R. LAURENTIN, Cowrt traité sur 
la Vierge Marie, Paris, Lethielleux, 1967, p. 129; D. STIERNON, « Théologie mariale 
dans l’orthodoxie russe», dans Maria. Etudes sur la Sainte Vierge, sous la direction 
d’Hubert DU MANOR, S.J. t. VIL Paris, Beauchesne, 1964, p. 239-337, en part. 
p-. 283-311; S. BOULGAKOV, Le Buisson ardent, Lausanne, L'Age d’Homme, 1987; 


M.-P. LAROCHE, Theotokos. Marie, Mère de Dieu, dans l'expérience spirituelle de 
l’Église Orthodoxe, Sisteron, Éd. Présence, 1981. 
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en soi, comme Marie, les qualités de mère et de vierge. Elle est 
vierge, ‘ayant donné à son Époux sa foi qu’elle garde intègre et 
pure”, et elle ‘devient à son tour une Mère...: elle engendre, à 
une vie nouvelle et immortelle, des fils conçus du Saint-Esprit et 
nés de Dieu’» (5; citation de ZG, 64; cf. aussi 42 et 43). 

Parce qu’elle est le modèle et la figure de l’Église, vierge et mère, 
Marie y occupe «la première place» (5, 6, 26). Elle «a cru la pre- 
mière» (26) au Christ et à la totalité de son Mystère, dès sa concep- 
tion. Cette «priorité» de la foi de Marie n’est pas, répétons-le, que 
chronologique. Elle ne se situe même pas seulement au plan de 
la perfection (exemplarité) et du symbole (figure); elle vaut encore 
au plan ontologique lui-même, si l’on peut dire: toute foi dans l’Église 
est «participation» à la foi de Marie (27); la foi de Marie, nous 
l’avons déjà observé, joue en quelque sorte un rôle constitutif dans 
la foi de l’Église; Marie a, dans cet ordre, la priorité de la mère; 
elle est mère de notre foi (cf. 21, 22, 27, 46, 47). 

Aussi le rapport d’exemplarité et de figure ne suffit-il pas à expri- 
mer l’intime union de Marie avec le mystère de l’Église: «Non 
seulement Marie est le modèle et la figure de l’Église, mais elle 
est beaucoup plus. En effet, ‘avec un amour maternel, elle coopère 
à la naissance et à l’éducation” (LG, 63) des fils et des filles de 
la mère Église. La maternité de l’Église se réalise non seulement 
selon le modèle et la figure de la Mère de Dieu mais aussi avec 
sa coopération» (44). Sans Marie, la maternité de l’Église ne pour- 
rait s'exercer; chaque fois que la maternité de l’Église est en jeu, 
c’est aussi la maternité de Marie qui s’exerce*t. Celle-ci est inté- 
rieure à celle de l’Église. 


Selon l’Encyclique, l’Église naît de manière visible à la Pentecôte 
(24, 26, 27), mais on peut dire qu’elle commence dès que Marie 
existe: «L'Église acclame Marie de Nazareth comme son commen- 
cement» (1)*. On peut donc dire aussi que l’Église est conçue 
en même temps que l’Immaculée Conception. Cependant, puisque 
l’Église est par nature partenaire du Christ dans une alliance de 


36. Plus loin, Jean-Paul II écrit: «Marie, par sa nouvelle maternité dans l'Esprit, 
englobe tous et chacun dans l’Église, englobe aussi tous et chacun par l'Église» 
(47). La maternité de Marie s'exerce à travers celle de l’Église et la maternité 
de l’Église exerce la maternité de Marie. Un , | 

37. Cela «parce que, dans l’événement de la conception immaculée, elle voit 
s’appliquer, par anticipation dans lé plus noble de ses membres, la grâce salvifique 
de la Pâque, et surtout parce que, dans l'événement de l’Incarnation, elle trouve 
le Christ et Marie indissolublement associés» (1). 
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libertés, c’est à l’Annonciation, au moment où Marie s'engage en 
toute liberté par rapport au Verbe qui s’incarne en elle, qu’elle 
naît de manière cachée et que naît l’Alliance nouvelle et éternelle: 
«en prononçant le fiat de la Nouvelle Alliance», Marie «préfigure 
(a) condition d’épouse et de mère» de l’Église (1); la foi de Marie 
«marque le commencement de l’Alliance nouvelle et éternelle de 
Dieu avec l’humanité en Jésus-Christ» (27); «l’espace de l’Alliance 
nouvelle et éternelle», espace qui ‘subsiste dans l’Église’, a été ouvert 
par la foi de Marie, ‘dès l’Annonciation” (28). 

L'Église est «établie par le Christ sur le fondement des Apôtres» 
(26); à ceux-ci, Jésus a confié «la mission qu’il avait lui-même reçue 
du Père» (ibid); «Marie n’a pas reçu directement cette mission 
apostolique» (ibid.), mais sa foi «précède» celle des Apôtres; «dans 
l’Église d’alors et de toujours, Marie a été et demeure avant tout 
celle qui est ‘heureuse parce qu’elle a cru”: elle 4 cru la première» 
(ibid.); «Cette foi héroïque ‘précède’ le témoignage apostolique de 
l’Église et demeure au cœur de l’Église, cachée comme un héritage 
spécial de la révélation de Dieu» (27). Si bien que ceux qui «accep- 
tent le témoignage apostolique de l’Église», acceptent aussi cet héri- 
tage et, par leur foi, «participent à la foi de Marie» (sd). 

À la lumière de Marie8, l’Église apparaît donc essentiellement 
et par priorité comme celle qui a donné et qui donne sa foi au 
Christ. Nous l’avons vu: Marie est contemplée, dans l’Encyclique, 
comme la «croyante», et l’Église, elle aussi, doit être considérée 
avant tout dans sa foi et son union au Christ. 

Cette foi totale est celle d’une vierge-épouse. À deux reprises, 
Jean-Paul Il cite Lumen gentium, 64, disant à propos de l’Église: 
«Elle aussi est vierge, ayant donné à son Époux sa foi qu’elle garde 
intègre et pure» (5 et 43; cf. aussi 44). La foi de Marie à l’Annoncia- 
tion est, elle aussi, liée à sa virginité: 

On peut dire que le consentement qu’elle donne à la maternité 
est surtout le fruit de sa donation totale à Dieu dans la virginité. 
Marie a accepté d’être choisie comme Mère du Fils de Dieu, guidée 
par l'amour nuptial qui ‘consacre’ totalement à Dieu une personne 
humaine. En vertu de cet amour, Marie désirait être toujours et 
en tout ‘donnée à Dieu’, en vivant dans la virginité. Les mots 
‘Je suis la servante du Seigneur” expriment le fait que, depuis le 
début, elle à accueilli et compris sa maternité comme don total 
de soi, de sa personne, au service des desseins salvifiques du Très- 


38. Au n° 47, Jean-Paul Il cite Paul VI qui avait dit: «La connaissance de 
la véritable doctrine catholique sur la bienheureuse Vierge Marie constituera tou- 
A / . Z : 
jours une clé pour la compréhension exacte du mystère. de l’Église.» 
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Haut. Et toute sa participation maternelle à la vie de Jésus-Christ, 
: Ale : 

son Fils, elle l’a vécue jusqu’à la fin d’une manière qui répondait 

à ue L 

à sa vocation à la virginité (39). 


ean-Paul IT ne sépare jamais virginité et vocation à vivre, dans 
l’Église et dans l'Esprit, une relation d'amour nuptial avec le Christ 
Seigneur. En tant que figure de l’Église, Marie est aussi la figure 
de cette vocation. Cependant, quand il parle explicitement de la 
«nuptialité» de Marie, le Pape le fait en référence à «Dieu», et 
non au «Christ». En effet, c’est seulement après la Résurrection 
du Christ et après la Pentecôte que Marie peut être appelée à vivre, 
avec l’Église et par l'Esprit, une relation sponsale avec le Seigneur, 
son Fils. Il n’en reste pas moins que Marie, à travers toute sa 
vie de foi, «préfigure la condition d’épouse» (5) de l’Église. Au 
n° 39, il est dit: «Ce fait fondamental d’être Mère du Fils de Dieu 
est, depuis le début, une ouverture totale à la personne du Christ, 
à toute son œuvre, à toute sa mission. Les mots ‘Je suis la servante 
du Seigneur’ témoignent de cette ouverture d’esprit de Marie, qui 
unit en elle de façon parfaite l’amour propre à la virginité et l'amour 
caractéristique de la maternité, réunis et pour ainsi dire fusionnés» 
(chbid.; nous soulignons). L'aspect d’appel extrêmement personnel, 
— qui se révélera plus tard d’essence nuptiale, nous semble-t-il, comme 
le suggère déjà peut-être l’épisode de Cana —, adressé à Marie par 
le Christ est souvent souligné par l’Encyclique, de même d’ailleurs 
que le caractère profondément personnel de la réponse de Marie: 
«Mère, Marie devenait ainsi en un sens le premier ‘disciple? de son 
Fils, la première à qui il semblait dire: Suis-moi!, avant même d’adres- 
ser cet appel aux Apôtres ou à quiconque» (20); «Celle qui s’est 
déclarée ‘servante du Seigneur’ à l’Annonciation est restée, durant 
sa vie terrestre, fidèle à ce que ce nom exprime, se confirmant 
ainsi véritable ‘disciple’ du Christ» (41); «Marie entrait d’une manière 
tout à fait personnelle dans la médiation unique entre Dieu et les 
hommes» (39); «Servante du Seigneur, elle est restée parfaitement 
fidèle à la personne et à la mission de (son) Fils» (42); «Marie 
est celle qui, la première, a cru, et c’est précisément avec cette 
foi d’épouse et de mère qu’elle veut agir sur tous ceux qui se con- 
fient à elle comme des fils» (46)*. 


Tous les aspects de l’Église sont présents dans l’Encyclique: elle 
est fondée sur les Apôtres, hiérarchique, corps du Christ, etc., mais 
deux d’entre eux sont particulièrement mis en lumière: d’une part, 


39. Le thème de Marie-Nouvelle Eve est présent en 7, 11, 19, 24, 37, 47. 
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puisqu'on la situe dans son cheminement historique et dans la pers- 
pective du III millénaire, on la considère surtout comme « peuple 
de Dieu en marche», et d’autre part, puisqu'on la comprend comme 
réalité mariale, on la voit essentiellement féminine, comme épouse 
et mère du Christ. Elle est le vis-à-vis du Seigneur dans l’Alliance 
nouvelle et éternelle. 1 

Marie fait découvrir l’essence profonde de l’Église comme rési- 
dant dans son union de foi, d'espérance et d’amour avec le 
Seigneur. L'Encyclique se révèle ainsi importante également pour 
l’ecclésiologie. 

En présentant Marie comme la «croyante», Jean-Paul Il ne la 
pas située hors du commun du peuple; elle est bien dans l'Eglise. 
Cependant il n’a pas hésité à reprendre le titre de «Mère de l’Église», 
que Paul VI lui avait solennellement donné au moment du Concile. 
À cette époque plusieurs protestants avaient estimé qu’on la mettait 
ainsi «au-dessus» de l’Église“. Dans Redemptoris Mater, le Pape 
a essayé de montrer que Marie, première des croyants et première 
des rachetés (cf. p.ex. 10), fait bien partie de l’Église, dont elle 
est «membre», mais il n’en a pas moins mis en lumière qu’elle 
coopère comme mère à la naissance de la foi et de la vie divine 
en tous les croyants. 


D'autre part, pour tous ceux-ci, Marie reste, en tant que modèle 
de la foi et de l'union au Christ, la «figure» même de l’Église 
qu’ils forment. Elle peut donc, en face du Christ, représenter l’ensem- 
ble de l’Église, la «récapituler»#2. Dans le face à face de l'Alliance 
avec le Christ, elle est comme «l’Église en personne». Cette der- 
nière expression ne se trouve pas dans l’Encyclique, mais elle nous 
semble dans la ligne esquissée par celle-ci. Le personnalisme de Jean- 
Paul II l’a amené en effet à insister non seulement sur le caractère 


40. On pense à PAUL VI: «En vérité, la réalité de l’Église ne s’épuisé pas 
dans sa structure hiérarchique, sa liturgie, ses sacrements, ses ordonnances juridi- 
ques. Son essence profonde, la source première de son efficacité sanctificatrice 
sont à rechercher dans son union mystique avec le Christ; union que nous 
ne pouvons penser disjointe de celle qui est la Mère du Verbe Incarné et que 
Jésus-Christ lui-même a voulu si intimement unie à Lui pour notre salut» (Dis- 
cours du 21 novembre 1964, cité dans Redemptoris Mater, 47). 

41. Marie, première des croyants, premier témoin, premier disciple..: ce thème 
de la «priorité» de Marie, très présent dans l’Encyclique, dit bien ce qu’il veut 
dire: ce qui est premier est inséparable de la série et en fait partie, tout en 
exerçant sur elle une certaine transcendance. 

42. En plusieurs endroits, l’Encyclique fait écho à la doctrine irénéenne de 
la «récapitulation». Voir en particulier la note 30. En 47, il est dit que Marie 
«englobe tous et chacun dans l’Église». 
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profondément personnel de l’union du Christ et de Marie, mais aussi 
sur le caractère non moins personnel de la relation qui unit Marie 
à tout homme: «MÊême lorsqu'une femme est mère de nombreux 
enfants, son rapport personnel avec chacun d’eux caractérise la mater- 
nité dans son essence même» (45). Ce principe, le Pape ne l’a pas 
appliqué à à la relation qui unit la Mère Église au croyant et celui-ci 

à l’Église, mais, dans la logique personnaliste mise en œuvre dans 
toute lEncyclique, ne faudrait-il pas dire que le croyant, dans son 
rapport à la Mère Église, doit trouver quelqu'un qui personnifie 
pour lui cette Mère, qui soit pour lui l'Église en personne“? 

D’ après Redemptoris Mater, s'établit entre Marie et l'Église un 
mystère d’union si profonde qu’il faut parler d’intériorité récipro- 
que. Marie agit dans l’Église et l’Église se retrouve tout entière 
en Marie. Il s’agit de deux réalités absolument inséparables. 


3. L'union de Marie et du Saint-Esprit 


Le rôle du Saint-Esprit dans la vie et dans la mission de Marie 
est fortement souligné dans l’Encyclique. Nous y avons relevé plus 
de 50 mentions de l'Esprit. Son action dans le mystère de l’Incarna- 
tion est évidemment rappelée de nombreuses fois (1, 4, 5, 9, 14, 
17, 20, 24, 26, 28, 30, 38, 39, 42), de même que la présence de 
Marie à la Pentecôte (26, 33, 44, 49). La sanctification et la sainteté 
de Marie sont l’œuvre du Saint-Esprit de Dieu. Dans sa prédestina- 
tion, elle a été «confiée de toute éternité par le Père et par le 
Fils à l’Esprit de sainteté» (8). Celui-ci est à l’origine de sa plénitude 
de grâce; c’est Lui qui, au moment de l’Incarnation, «avait déjà 
répandu en Marie de Nazareth la plénitude de grâce» (1); «Par 
l'Esprit, dans l’ordre de la grâce, c’est-à-dire de la participation à 
la nature divine, Marie reçoit la vie de celui auquel elle-même, 
dans l’ordre de la génération terrestre, donna la vie comme mère» 
(10). Mais la réponse de foi que Marie donne à la grâce est elle- 
même œuvre de l'Esprit: «cette réponse de foi comportait une coo- 
pération parfaite avec la grâce prévenante et secourable de Dieu 
‘et une disponibilité parfaite à l’action de l’Esprit Saint qui ne cesse, 
par ses dons, de rendre la foi plus parfaite» (13); «Comme est 
puissante l’action de la grâce dans son âme, comme est pénétrante 
l'influence de l'Esprit Saint, de sa lumière et de sa puissance!» (18). 


43. Dans son homélie d’Éphèse (cf. supra, n. 36), Jean-Paul Il avait dit: «Toute 
mère transmet à ses enfants sa propre ressemblance; c’est ainsi qu'entre Marie 
et l'Église il existe un rapport de profonde, ressemblance. Marie est la figure 
idéale, la personnification, l’archétype de l'Église. » 
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À l’Annonciation, «l'Esprit Saint est descendu» sur Marie et «elle 
est devenue ‘à ce moment” son épouse fidèle» (26). Comme 
l’affirme le Concile, Marie est «la Mère du Fils de Dieu, la fille 
de prédilection du Père et le sanctuaire du Saint-Esprit» (9). 


Mais c’est à propos de la «correspondance» entre le mystère de 
l’Incarnation et le mystère de la Pentecôte que l’Encyclique dit, 
nous semble-t-il, les choses les plus intéressantes au sujet de l’union 
de Marie et du Saint-Esprit: «Il y a, dans l’économie de la grâce, 
réalisée sous l’action de l'Esprit Saint, une correspondance unique 
entre le moment de l’Incarnation du Verbe et celui de la naissance 
de l’Église. La personne qui fait l’unité de ces deux moments est 
Marie: Marie à Nazareth et Marie au Cénacle de Jérusalem. Dans 
les deux cas, sa présence discrète, mais essentielle, montre la voie 
de la ‘naissance par l’Esprit’» (24; nous soulignons). 

Dans le mystère de l’Incarnation, le Christ est conçu et naît par 
l’action du Saint-Esprit avec la coopération de Marie. À la Pente- 
côte, l’Église naît par l’action du même Esprit et avec la coopéra- 
tion de Marie également (cf. Ac 1, 13-14). Jean-Paul IT ne cesse 
de scruter ces données et d’en extraire toute la lumière possible. 

En tant que l’Église est le corps du Christ, il est normal que 
celle qui a donné au Christ son corps joue également un rôle dans 
la naissance de l’Église et que la maternité divine de Marie se pro- 
longe en maternité vis-à-vis de l’Église. Ce raisonnement se trouve 
dans l’Encyclique (5, 24), mais on sent que le Pape ne veut pas 
en rester à un raisonnement théologique déductif selon la seule 
logique du «corps du Christ». Il procède d’une manière plus stricte- 
ment biblique, plus historique, plus phénoménologique, cherchant 
à voir comment les choses ont été vécues par le Christ, Marie et 
les disciples, et cela à travers une lecture très attentive des évangiles 
et des Actes des Apôtres, — veillant aussi à mettre en lumière 
les étapes de la prise de conscience progressive de la vérité. Surtout, 
nous semble-t-il, il ne veut pas raisonner uniquement dans la ligne 
de «l’Incarnation continuée», mais donner toute sa place au rôle 
de l'Esprit et à sa mission. 


44. Comme nous l’avons vu, la sponsalité de Marie, dans Redemptoris Mater, 
n’a pas seulement pour terme l'Esprit. Ce thème est plus riche et plus complexe. 
Comme figure de l’Église, comme nouvelle Eve, comme «Femme», Marie est 
vis-à-vis du Christ glorifié dans la position de l’Épouse (cf. 1, 5, 24, 39, 43, 
44). L'Encyclique n’a pas cherché à harmoniser ces deux données (Marie, épouse 
de l'Esprit et Marie, épouse du Christ Seigneur) présentes dans la tradition et 
qui ont chacune un enracinement biblique. 
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La naissance du Christ et la naissance de l’Église sont toutes deux 
des «naissances par l’Esprit». En chacune d’entre elles, Marie est 
présente; elle est un élément de la continuité entre le Christ et 
son Église. Étant donné les rapports étroits entre le Christ et l’Église, 
on est invité à reconnaître en Marie un rôle semblable dans les 
deux naissances. À l’Annonciation, Marie s’ouvre par la foi à l’action 
du Saint-Esprit; aux premiers jours de l’Église, elle «appelait de 
ses prières le don de l'Esprit» (26). Il y a donc dans les deux mystè- 
res que nous considérons une coopération du Saint-Esprit et de 
Marie. C’est par l'Esprit que le Christ se continue dans l’Église, 
par l’Esprit encore que la maternité de Marie se «prolonge» dans 
l'Église (24, 47), par l’Esprit toujours que Marie est intérieure au 
mystère de l’Église, que la maternité de Marie s'exerce non seule- 
ment dans l’Église, mais par l’Église, et que la maternité de l’Église 
est celle même de Marie (cf. 43, 44, 45). Le Saint-Esprit est celui 
qui vainc l’extériorité et qui réalise l’intériorité réciproque des êtres, 
lui qui «unit au Père le Fils consubstantiel» (8) et agit partout 
en principe de communion et d’unité (28, 29). Grâce à l'Esprit, 
l’idée de «Marie figure de l’Église» ne reste pas prisonnière de l’exté- 
riorité qui affecte habituellement au plan noétique deux termes de 
comparaison. Comme entre Marie et l’Église, de même il y a inté- 
riorité réciproque entre mariologie et ecclésiologie, à condition tou- 
tefois de donner sa vraie place à l'Esprit et à la pneumatologie. 

Vers la fin de l’Encyclique, après le long chemin théologique 
parcouru, la maternité spirituelle de Marie est appelée tout à fait 
clairement «maternité dans l’Esprit Saint» (43, 44, 47), «maternité 
selon l'Esprit» (45): elle n’est possible que par l’action du Saint-Esprit. 


Un jour nouveau éclaire ainsi la «médiation maternelle» de Marie. 
Souvent considérée «à côté» ou «en plus» de celle du Christ, sur 
le plan de la mission du Verbe incarné lui-même, elle n’est alors 
pas comprise, puisque vue de l’extérieur et sur un plan de concur- 
rence. L'Encyclique nous invite à regarder autrement: la médiation 
de l’Église et celle de Marie apparaissent ainsi comme des manifesta- 
tions historiques de la mission de l'Esprit, présente dès les premières 
lignes de Redemptoris Mater dans le texte de l’Épître aux Galates 
qui lui sert en quelque sorte d’exergue: «Quand vint la plénitude 
des temps, Dieu envoya son Fils, né d’une femme, né sujet de 
la Loi, afin de racheter les sujets de la Loi, afin de nous conférer 
l’adoption filiale. Et la preuve que vous êtes des fils, c’est que Dieu 
a envoyé dans nos cœurs l'Esprit» (Ga 4, 4-6). La mission de l'Esprit 
ne vient pas offusquer ni remplacer celle du Verbe; elle en est 
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un fruit et y ramène toujours. Si l’on s’efforçait de comprendre 
les rapports entre la médiation du Christ et celle de Marie à la 
lumière des rapports entre la mission du Verbe incarné et celle 
de l'Esprit, bien des difficultés œcuméniques disparaîtraient 
peut-être 4 


IV. - L’enracinement de Marie, de l’Église et des Églises 
dans la réalité et le mystère d’Israël 


Nombreux sont aujourd’hui ceux pour qui un des chemins obli- 
gés de l’œcuménisme consiste à remonter jusqu’à la source juive. 
Ce souci s'avère également très présent dans Redemptoris Mater. 

La volonté de montrer l’appartenance de Marie à Israël apparaït 
déjà dans les titres qui lui sont donnés. Dix fois on l’appelle «la 
Vierge de Nazareth», deux fois «Marie de Nazareth», une fois «la 
Mère de l’Emmanuel», cinq fois la «Fille de Sion», deux fois «la 
Mère du Messie» (nous laissons de côté le vocable «Mère du Christ»). 
Cela donne une vingtaine d’appellations en relation explicite avec 
l’enracinement de Marie en Israël. 

Lorsqu'il évoque «la géographie de la foi et de la piété mariale, 
qui comprend tous ces lieux de pèlerinage particuliers du Peuple 
de Dieu à la recherche d’une rencontre avec la Mère de Dieu» 
(28), avant de citer Rome, la Guadeloupe, Lourdes, Fatima et Jasna 
Gora, Jean-Paul II parle de «la terre de Palestine, patrie spirituelle 
de tous les chrétiens, parce qu’elle est la patrie du Sauveur et de 
sa mère» (11d.). 

Dès le n° 3 de l’'Encyclique, il est question de la «Fille de Sion», 
de sa «présence en Israël», et l'Avent précédant le Jubilé de l’an 
2000 est rapproché de l’«antique attente historique du Sauveur». 
Une note signale que «l'Ancien Testament a annoncé de multiples 
manières le mystère de Marie»; «l'Ancien Testament prépare la 
plénitude du temps» (7). 


. De ce point de vue, sans compter plusieurs autres allusions à 
Eve, la promesse de Gn 3, 15, qui annonce à «la femme» une 
victoire totale sur le mal, est rappelée plusieurs fois (7, 11, 24). 
À propos de la «Fille de Sion», les textes de So 3, 14 et de Za 


45. Sur Le culte marial, patrimoine commun de l'Orient et de l'Occident, on 
pourra lire une homélie de Jean-Paul II, le 7 septembre 1987, à Grottaferrata, 
dans DC 84 (1987) 988 s. 


L'ENCYCLIQUE «REDEMPTORIS MATER » 173 


2, 14 sont cités (3). La foi de Marie à l’Annonciation et à la Croix 
est comparée à celle d'Abraham, «notre père dans la foi» (14, 26): 
«L’obéissance de la foi aura chez Marie au cours de tout son itiné- 
raire des analogies étonnantes avec la foi d'Abraham. Comme le 
patriarche du Peuple de Dieu, Marie de même, ‘espérant contre 
toute espérance, crut” tout au long de l'itinéraire de son fiat filial 
et maternel» (14); la présence d'Abraham dans le Magnificat est 
également mise en valeur (36). L'événement décisif de l’Annoncia- 
tion «a lieu à Nazareth, dans des circonstances précises de l’histoire 
d'Israël, le premier peuple auquel furent adressées les promesses 
de Dieu» (8). À ce propos, les paroles d’Isaïe 7, 14, «une vierge 
concevra et enfantera un fils auquel sera donné le nom d’Emma- 
nuel», sont sobrement rappelées (7), et les versets proprement mes- 
sianiques de l’annonce faite à Marie fortement mis en évidence 
(en 15, 26, 28): 


Il est donné à Marie de savoir que ‘le Seigneur Dieu lui (à son 
Fils) donnera le trône de David son père’, qu’il ‘régnera sur la 
maison de Jacob pour les siècles et que son règne n’aura pas de 
fin’. C’est dans cette direction que s’orientait toute l’espérance d'Israël. 
Le Messie promis sera «grand», — grand par le nom de Fils du 
Très-Haut et parce qu’il reçoit l’héritage de David. Il sera roi, il 
régnera ‘sur la maison de Jacob”. Marie a grandi au milieu de cette 
attente de son peuple... Même si, à cet instant, elle s’est sentie dans 
la foi mère du ‘Messie-Roi’, elle a cependant répondu: ‘Je suis 
la servante du Seigneur’ (15). 


L’«obombration» de Marie par l'Esprit Saint s’est effectuée «de 
même qu’au temps de Moïse et des Pères la nuée voilait la présence 
de Dieu» (17), et il est fait référence à Ex 24, 16; 40, 34-35; 1 
R 8, 10-12. Le fiat «représente le point culminant de la foi de 
Marie dans son attente du Christ» (14). Marie est «la Mère du 
Messie» (12, 15). Après avoir reçu la visite de l’ange, Marie s’en 
va «vers une ville de Juda», qui «d’après les érudits, devrait être 
PAin-Karim d’aujourd’hui» (12), chez sa cousine Élisabeth. Le Magni- 
ficat est longuement commenté (35 à 37). Jean-Paul IT note que 
«ses expressions sublimes sont à la fois très simples et pleinement 
inspirées par les textes sacrés du peuple d'Israël» (35). Elles «con- 
tiennent» en effet ou «évoquent de nombreux passages de l’Ancien 
Testament» (5bid.). Marie y chante «le Dieu de l’Alliance» (36, 
37). Elle est «profondément marquée par l'esprit des “pauvres de 
Yahvé” qui, selon la prière des psaumes, attendaient de Dieu leur 
salut et mettaient en lui toute leur confiance (cf. Ps 25; 31; 35; 
55). Elle proclame en réalité l'avènement du mystère du salut, la 
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venue du ‘Messie des pauvres’ (cf. /s 11, 4; 61, 1)» (37). Marie 
et Joseph «suivent les prescriptions de la Loi de Moïse» (16) et 
présentent l'enfant au Seigneur «au temple de Jérusalem» (cbid.). 
Marie garde en son cœur les paroles de Syméon, «apparu au com- 
mencement de l'itinéraire de la foi de Marie»: Jésus est «lumière 
pour éclairer les nations et gloire de (son) peuple Israël». Il «doit 
amener la chute et le relèvement d’un grand nombre en Israël» 
(16). «La vie cachée de Jésus dans la maison de Nazareth» (17) 
est longuement évoquée; Marie y appelle «quotidiennement» son 
fils du nom de «Jésus», qui «était en usage en Israël depuis long- 


temps» (ibid.). 


La christologie de Jean-Paul II accorde une place importante à 
Jésus comme Messie; ce n’est pas tellement fréquent dans les théolo- 
gies catholiques. Jésus est «Jésus, le Messie» (12). Le Pape parle 
de l’action messianique» (20) de Jésus, de sa «mission messiani- 
que» (ibid.; 21), de sa «mission en Israël» (26). Il reçoit «le trône 
de David» et «régnera sur la maison de Jacob» (15, 26, 28). Il 
accomplit les prophéties d’Isaïe concernant le Serviteur souffrant 
(18; référence à Js 53, 3-5), mais aussi celles d’Isaïe 61, 1-2: «C'est 
cela précisément qu’avait prédit le prophète Isaïe au sujet du Messie 
dans le texte célèbre auquel Jésus s’est référé devant ses concitoyens 
de Nazareth: ‘Pour porter la bonne nouvelle aux pauvres, …annon- 
cer aux captifs la délivrance et aux aveugles le retour à la vue...» 
(21; texte évoqué aussi en 37). 

Les disciples du Seigneur «doivent se rassembler astour du Roi 
auquel les nations ont été données en héritage (cf. Ps 2, 8), auquel 
le Père a donné ‘le trône de David, son père’, afin qu’il ‘règne 
sur la maison de Jacob pour les siècles et que son règne n’ait pas 
de fin’» (28). La Seigneurie du Christ sur les nations n’est jamais 
affirmée sans un rappel de son caractère messianique; cela signifie 
que l’Église n’est jamais envisagée hors de son enracinement en 
Israël. Et la fin de l’Encyclique évoque l’unité de tous les chrétiens 
«dans le cadre du Peuple messianique appelé à former une unique 
famille de Dieu sur terre» (50). 

L'expression «nouvel Israël» utilisée deux fois à propos de l’Église 
(25, 27) suscitera sans doute quelque difficulté. Cependant elle est 
contrebalancée par ailleurs: tout d’abord par l’appartenance du Christ 
et de Marie à Israël, mise fortement en relief; ensuite, on l’a claire- 
ment montré, c’est en tant que «Fille de Sion» que Marie a cru, 


46. Ps 2, 7 est cité aussi en 17 à propos de «l'éternel aujourd’hui dans lequel 
le Père engendre le Fils». 
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et d’une foi parfaite; l’Église ne succède pas à Israël; elle est l’Israël 
qui a cru en «Jésus le Messie». 

L’Encyclique tourne les chrétiens vers le second avènement du 
Christ. Dans cette attente du Messie, chrétiens et juifs peuvent se 
rencontrer et communier profondément. 


Conclusion 


Nous avons essayé de mettre en lumière quelques aspects œcumé- 
niques de l’Encyclique Redemptoris Mater et d’en exposer quelques 
thèmes importants. Chacun d’eux mériterait cependant une étude 
plus poussée. Dans son effort œcuménique, la mariologie catholique 
gagnera, nous semble-t-il, à s’inspirer des suggestions de Jean-Paul 
Il: fonder toutes les affirmations dans l’Écriture, mettre en avant 
l'initiative de la grâce en Marie, insister sur sa réponse de foi, ne 
pas séparer mariologie, christologie, ecclésiologie, pneumatologie, 
chercher à comprendre la médiation de Marie comme une expres- 
sion historique de la mission de l'Esprit, mettre en lumière l’appar- 
tenance de Marie au mystère d’Israël. Puisse l’Encyclique Redempto- 
ris Mater donner aussi à l’œcuménisme l’occasion d’un progrès“! 
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Sommaire. — Cet article met en lumière les aspects œcuméniques de 
Redemptoris Mater. On y montre d’abord la place que l’Encyclique donne 
explicitement à l’œcuménisme, puis comment elle à tenu compte ‘d’une 
part” de la sensibilité et de la théologie des Églises issues de la Réforme 
et, d’autre part, celles de l’Église orthodoxe et des Églises orientales. Enfin 
on voit comment elle exprime l’enracinement du Christ et de Marie, 
de l’Église et des Églises, dans la réalité et le mystère d’Israël. Ce dernier 
aspect semble important du point de vue de l’œcuménisme. 


Corrigenda: À propos de l’article de J.-P. Gabus, paru dans le numéro 
précédent, il faut lire, dans le titre de la couverture et p. 46, 1.9: «le 
cheminement de la foi de Marie» et non «de la foi en Marie»; p. 61, 
1.3 du Sommaire, lire: «positions» et non «mariologie catholique et pro- 
testante ». 


47. À la fin de la n. 2, une expression maladroite dit du Christ qu’il «rend 
caduque l’ancienne loi». | 

48. Cet article était écrit quand nous avons pris connaissance des belles pages 
de M. JOURJON, La Vierge Marie dans l'œcuménisme, dans Etudes 368 (1988) 
683-690. 
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Jean Zizioulas, porte-parole de 
l’'Orthodoxie contemporaine 


L'œuvre de Jean Zizioulas demeure à ce jour peu connue, sauf 
peut-être dans les cercles œcuméniques. Pourtant le Père Y. Congar 
décrivait ce théologien orthodoxe contemporain — ordonné évêque 
tout récemment — comme l’«un des théologiens les plus originaux 
et les plus profonds de notre époque». 

Jean Zizioulas est né en Grèce en 1931. Il appartient à une nou- 
velle génération de théologiens, apparue depuis les années 1960; 
il se détache comme le théologien de l’Église aux côtés de quelques 
autres, tels Nikos Nissiotis et Panagiotis Nellas, qui ont travaillé 
d’autres champs théologiques. Comme eux, il cherche à se dégager 
d’une théologie plus académique pour retourner aux sources patris- 
tiques et liturgiques de l’Église, sources qui forment le patrimoine 
authentique de la tradition orthodoxe tout comme celui de l’Église 
indivise. 

Dans le contexte de cette recherche d’une théologie plus authenti- 
quement orthodoxe, Jean Zizioulas a développé d’une manière com- 
plète et cohérente une vision théologique de l’Église à partir d’un 
centre qui est la synaxe eucharistique. Cette vision très organique 
dégage une impression de globalité, d'ensemble harmonieux et large. 
Ce sentiment vient sans doute d’une pensée qui a su dépasser les 
dichotomies habituelles des discours théologiques en montrant, comme 
l’a souligné Jean Meyendorff, que «les doctrines orthodoxes sur 
l’homme et sur l’Église ne peuvent être compartimentées en des 
sections clairement distinctes de la science théologique — “théolo- 
gie”, ‘anthropologie’, ‘ecclésiologie’ — mais qu’elles n’ont tout sim- 
plement aucun sens si on les approche séparément2.» 


L'œuvre de Jean Zizioulas présente un double intérêt: elle consti- 
tue en premier lieu une contribution très importante pour l’ecclésio- 
logie, en particulier pour un courant que l’on a appelé l’ecclésiologie 


1. Y. CONGAR, Bulletin d'ecclésiologie, dans Revue des Sciences philosophiques 
et théologiques 66 (1982) 88. 

2. J. MEYENDORFF, dans la présentation du livre de J. ZIZIOULAS, Being as 
Communion, Crestwood N.Y., St. Vladimir’s Seminary Press, 1985, p. 11. 
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eucharistique, selon une terminologie proposée par Nicolas Afanas- 
sieff; en second lieu, elle est un apport non moins notable au dialo- 
gue œcuménique. C’est surtout dans le cadre de ce travail œcuméni- 
que que Jean Zizioulas s’est fait connaître. Il est rapidement devenu 
un œcuméniste de profession, un des porte-parole de l’Orthodoxie 
contemporaine. 

De 1968 à 1970, il passe trois ans à Genève, au secrétariat de 
Foi et Constitution. Il prend part alors aux travaux de nombreux 
groupes d’étude et il est associé plus étroitement aux échanges entre 
les Églises orthodoxes et préchalcédoniennes; dans le cadre de son 
travail, il côtoie des théologiens de divers horizons: luthériens, réfor- 
més, anglicans et catholiques. 

Après son départ pour l'Écosse, où il est demeuré jusqu’à ce 
jour comme professeur de théologie à Édimbourg puis à Glasgow, 
Jean Zizioulas à poursuivi une intense activité œcuménique soit 
au sein de la Commission Foi et Constitution, soit comme délégué 
du patriarcat œcuménique de Constantinople aux Assemblées géné- 
rales du Conseil œcuménique des Églises ou auprès d’autres organis- 
mes comme le Comité préparatoire au dialogue entre les Églises 
orthodoxe et catholique ou la Commission mixte internationale 
de dialogue qui lui a succédé. 

Au fil des ans, il est devenu un théologien recherché dans les 
cercles œcuméniques. On le sollicite très souvent pour donner un 
point de vue orthodoxe sur une question; on ne peut que s’étonner 
de la grande diversité — géographique, confessionnelle et linguisti- 
que — des lieux où on l'invite et où se publient ses écrits. À part 
sa thèse et quelques rares écrits de circonstance, on retrouve presque 
uniquement des textes commandés par le travail œcuménique. 


Dans le cadre de cet article, c’est surtout la dimension ecclésiolo- 
gique de l’œuvre qui retiendra notre attention. Je voudrais surtout 
m'attacher à en dégager les grandes articulations et à en montrer 
la richesse. 

Dès le départ, on reconnaît chez lui la centralité de PEucharistie ; 
on pourrait presque suggérer cette paraphrase du prologue de saint 
Jean: «Au commencement était l’Eucharistie...» Trois autres traits 
marquants de la pensée de Jean Zizioulas consistent à poser simulta- 
nément et à articuler des éléments que l’on présente souvent en 
opposition: la christologie et la pneumatologie comme principes 
ecclésiologiques, l’histoire et l’eschatologie comme sources du sens 
de la tradition, l’Église locale et la communion des Églises. Enfin, 
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pour Jean Zizioulas, toute théologie concerne l'être humain et doit 
avoir une dimension anthropologique. 


La centralité de l’Eucharistie 


Au départ, venons-nous de dire, il y a l’Eucharistie. Cela tient 
principalement à la tradition orthodoxe elle-même, telle qu’elle est 
perçue par Jean Zizioulas: 

La tradition orthodoxe est profondément liturgique. Pour l’Ortho- 
 doxie, «l’Église est dans l’Eucharistie et par l’Eucharistie» et sa forme 
concrète est le temple dans lequel se célèbre l’Eucharistie et qui 
s'appelle aussi — non par hasard, bien sûr — l’église. L'univers entier 
est une liturgie, une liturgie cosmique qui offre devant le Trône 
de Dieu la création totale. La théologie orthodoxe aussi est au fond 
une doxologie, une liturgie, et c’est une théologie eucharistique*. 


Dans le système ecclésiologique de Jean Zizioulas, l’Eucharistie 
n’est pas un élément parmi d’autres, elle n’est ni un simple moyen 
de sanctification ni un des actes d’une Église déjà constituée. Cette 
compréhension de l’Église à partir de l’Eucharistie oblige à retrou- 
ver la conscience qu'avait l’Église primitive du mystère eucharisti- 
que: «L’Eucharistie n’était pas l’acte d’une Église pré-existante; c'était 
un événement constitutif de l’être de l’Église, permettant à l’Église 
d’étret.» Ainsi, dans l’Eucharistie, c’est toute l’Église qui est en 
jeu: sa manifestation et sa réalisation, son origine et son avenir, 
son unité et sa diversité, son caractère historique et sa dimension 
eschatologique. « Tous les éléments fondamentaux qui constituaient 
son existence historique et sa structure devaient nécessairement pas- 
ser par la communauté eucharistique pour être ‘sûrs’ (selon Ignace 
d’Antioche) ou ‘valides’ et ‘canoniques’ (selon la terminologie du 
Droit canon contemporain), c’est-à-dire pour être ecclésiologique- 
ment vra1s).» 

Méthodologiquement, toute ecclésiologie doit s’enraciner dans 
l’expérience eucharistique et y retourner comme à sa plénitude. 
L’Eucharistie devient un lieu privilégié, sinon le lieu, de l’identité 


3. La vision eucharistique du monde et l’homme contemporain, dans Contacts 
19 (1967) 83. On retrouve la même affirmation dans «Christologie, pneumatolo- 
gie et institutions ecclésiales. Un point de vue orthodoxe», dans Les Églises après 
Vatican I], coll. Théologie historique, 61, Paris, Beauchesne, 1981, p. 138, qui 
sera cité «Christologie, pneumatologie». 

4. L'être ecclésial, coll. Perspective orthodoxe, 3, Genève, Labor et Fides, 1981, 
D'aMre 

5. Ibid. 
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ecclésiale: «elle est l'expression de l’Église en toute sa plénitude6.» 

Par ce fait même, l’Eucharistie ne réduit pas l’ecclésiologie à une 

sorte de sacramentalisme étroit, à une vision trop unilatérale, trop 

liturgique”; au contraire, le mystère du salut en sa plénitude trouve 

lui aussi son expression et sa réalisation dans la vie eucharistique 

de la communauté. Pour Jean Zizioulas, cette conception rejoint 
la méthode théologique de l’époque patristique: 

De la même manière que pour le mystère de l’Église (pour lequel, 

de façon significative, on ne trouve aucun traitement particulier dans 

la patristique), ainsi considérait-on le mystère de l’Eucharistie comme 


une expression du mystère du salut dans toute sa plénitude et non 
pas comme un «chapitre» à part de la dogmatiquef. 


Toute l’œuvre de Jean Zizioulas est fidèle à cette perception fon- 
\ 


damentale, à ce principe directeur et systématique. Il suffit d’en 
évoquer quelques thèmes majeurs pour s’en persuader. 


Lorsqu'il traite du mystère de l’Église comme Corps du Christ, 
Jean Zizioulas prend comme point de départ l’assemblée eucharisti- 
que. En elle, la multitude devient un seul corps; elle est le lieu 
où sont établis les divers ministres selon leurs ordres ou leurs fonc- 
tions et elle confère aux ordinations leur caractère relationnel; en 
outre, l’Eucharistie de l’Église locale, présidée par l’évêque de cette 
Église, confirme la structure épiscopale de l’Église elle-même. 

Cette centralité de l’Eucharistie se retrouve lorsque Jean Zizioulas 
aborde la dimension pneumatologique de l’Église. L'Esprit Saint 
constitue (co-institue) l’Église comme Corps du Christ au cœur 
même de l’Eucharistie, dans un mouvement d’épiclèse. Cette com- 
munauté eucharistique reçoit de l’Esprit sa plénitude eschatologi- 
que; la Pentecôte est le contexte normal de l’Eucharistie. La diver- 
sité des ministères trouve son unité dans la célébration de l’ordination, 
dans le contexte de l’assemblée eucharistique et par l’action de l’Esprit 
Saint invoqué par cette assemblée sur le nouveau ministre. 


6. «Die Eucharistie in der neuzeitlichen orthodoxen Theologie», dans Die Anru- 
fung des Heiligen Geistes im Abendmabl, coll. Beiheft zur œkumenischen Rund- 
schau, 31, Frankfurt a/M., O. Lembeck, 1977, p. 173. 

7. Telle est la crainte qu’a inspirée l’ecclésiologie eucharistique, du moins à 
ses débuts. P.ex. M.-J. LE GUILLOU, O.P. estimait qu’une conception trop sacra- 
mentelle de l’Église, comme celle de N. Afanassieff, entraîne une relativisation 
de l’élément canonique et de la visibilité de l’Église; voir Mission et unité, t. 
Il, coll. Unam sanctam, 34, Paris, Cerf, 1960, p. 195-200. 

8. «Die Eucharistie», cité n. 4, p. 164. 
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L’Eucharistie joue également un rôle décisif quant aux grands 
traits caractéristiques de l’Église: l’unité, la catholicité et l’apostoli- 
cité. C’est aussi à partir de la synaxe eucharistique que la commur- 
nauté trouve sa plénitude, son être propre, tout à la fois pneumati- 
que et eschatologique. De plus, Jean Zizioulas considère que le 
développement de la vie synodale ou conciliaire dans l’Église dépend 
en grande partie de la communauté eucharistique; une des finalités 
de l’activité conciliaire est de régler la participation à l’assemblée 
et l'admission réciproque entre Églises; ainsi l’Eucharistie se trouve 
au cœur de la communion des Églises. 

Soulignons enfin que dans la conception anthropologique de Jean 
Zizioulas l’Eucharistie constitue le moment privilégié de la vie de 
l’Église, où l’homme et le monde participent déjà, comme par anti- 
cipation, aux réalités ultimes, aux eschata. 

Ces quelques observations traduisent bien l’image d’une pensée 
qui se déploie autour d’un unique centre, l’Eucharistie. Cette cen- 
tralité de l’Eucharistie ne réduit donc pas l’Église et son mystère 
à une simple activité cultuelle. À la manière d’un prisme qui con- 
centre la lumière, puis en fait voir toutes les couleurs, l’Eucharistie 
apparaît comme le foyer qui concentre en lui tout le mystère du 
salut et le réfracte selon toutes les composantes de la vie ecclésiale. 


Articulation de la christologie et de la pneumatologie 


L’ecclésiologie de Jean Zizioulas s’enracine avant tout dans la théo- 
logie du Corps du Christ; «le point de départ de l’ecclésiologie 
est incontestablement la christologie?.» 

Cependant, la christologie ne saurait être traitée indépendamment 
de la pneumatologie; «il faut qu’elle soit, sans cesse, conditionnée 
par la pneumatologie et reliée de façon organique à l’ecclésiologie10.» 
Ce principe oblige donc notre auteur à chercher un équilibre et 
une complémentarité entre ces deux aspects de l’ecclésiologie. 

La pneumatologie est beaucoup plus qu’une condition de la chris- 
tologie, elle devient «une catégorie ontologique dans l’ecclésiolo- 
gie»!1. La compréhension de l’Église comme Corps du Christ est 
complétée par celle de communion du Saint-Esprit. 


9. Die pneumatologische Dimension der Kirche, dans Internationale katholische 
Zeitschrift 2 (1973) 135. On doit noter l'influence de la pensée du P. Georges 
Florovsky, ancien maître de J. Zizioulas, sur cette approche christologique en 
ecclésiologie. 

10. L'ordination est-elle un sacrement? Réponse d’un orthodoxe, dans Concilium 
n° 74 (1972) 42. 

11. «Christologie, pneumatologie»; p. 139. 
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Comment articuler ces deux principes ecclésiologiques de la chris- 
tologie et de la pneumatologie? Il convient de rappeler ici quelques 
éléments de la pensée de Jean Zizioulas. 

Cette articulation repose sur une double conviction: il n’y a pas 
de christologie sans pneumatologie, ni à l'inverse, de pneumatologie 
sans christologie. D’une part, le Christ n'existe que dans l’Esprit 
qui «constitue son identité même en tant que Christ, soit en son 
baptême (Marc) soit dans sa conception biologique même (Matthieu 
et Luc)!l?»; d’autre part, l'Esprit Saint est répandu par le Christ 
glorifié, il ne construit pas son propre corps, mais bien le corps 


du Christ li, 


Cette synthèse entre la christologie et la pneumatologie en ecclé- 
siologie se fait à partir de la christologie, mais sans priorité de 
celle-ci sur la pneumatologie!#; les deux principes doivent être posés 
simultanément. Jean Zizioulas exprime la distinction entre ces prin- 
cipes à l’aide des deux notions de constitution et d’institution: l’Église 
est «in-stituée» par le Christ et «con-stituée» par l'Esprit Saint: 


Le Christ institue et l'Esprit constitue. La différence entre ces deux 
préfixes 2n- et con- peut être énorme ecclésiologiquement. L’«institu- 
tion» est quelque chose qui se présente à nous comme un fait, 
plus ou moins un «fait accompli». En tant que telle, c’est une provo- 
cation à notre liberté. La «constitution» est quelque chose qui nous 
engage dans son être même, quelque chose que nous acceptons libre- 


ment, parce que nous avons part à son surgissement même. 


Pour Jean Zizioulas, les problèmes surgissent lorsqu'on dissocie 
ces deux principes. En oubliant l’Esprit Saint, on tombe dans le 
christomonisme, et il y a danger de ne privilégier que la ligne 
de l'institution, de l’autoritété. En revanche, certains théologiens 


12. Ibid, p. 135. Voir également Die pneumatologische Dimension, cité n. 9, 
p. 134-137 et «Implications ecclésiologiques de deux types de pneumatologie», 
dans Mélanges J.-J. von Allmen «Communio sanctorum», Genève, Labor et Fides, 
1982, p. 142-143; ce dernier article sera cité «Implications ecclésiologiques». 

13. Voir «Christologie, pneumatologie», p. 134 ss. 

14. Ceci est discuté hid., p. 134. 

15. Ibid, p. 147. 

16. Ce fut une critique exprimée par des théologiens orthodoxes au sujet des 
textes de Vatican Il; «Christologie, pneumatologie», p. 131, le mentionne. Y. 
CONGAR discute cette critique de théologiens orthodoxes comme N. Nissiotis, 
P. Evdokimov, B. Bobrinskoy et N. Afanassieff dans Pneumatologie ou «christo- 
monisme» dans la tradition latine?, dans Eph. Theol. Lovan. 45 (1969) 394-416; 
cet article est repris dans Ecclesia a Spirit Sancto edocta. Mélanges G. Philips, 
Gembloux, 1970, p. 41-63. On pourra lire entre autres, de N. NISSIOTIS, La 
pneumatologie ecclésiologique au service de l'unité de l’Église, dans Istina 12 (1967) 
323-340; Is the Vatican Council really Ecumenical?, dans The Ecumenical Review 
16 (1964) 357-377. 
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orthodoxes, tels Khomiakov et Lossky, ont pu développer des ecclé- 
siologies où la dimension christologique fut presque inexistante, pour 
le premier, ou encore présentée en opposition avec la dimension 
pneumatologique pour le second”. La synthèse apparaît toujours 
comme nécessaire; la christologie et la pneumatologie se condition- 
nent mutuellement; chacune semble être «principe de santé»! pour 
l'autre. 


Histoire et eschatologie 


L'œuvre ecclésiologique de Jean Zizioulas est tout entière mar- 
quée par une préoccupation historique alliée à une perspective escha- 
tologique; et par cette double approche des questions théologiques, 
notre auteur exprime sa fidélité à ce qu’il nomme la «conscience 
théologique» des Églises orthodoxes. En commençant son étude 
sur la continuité avec les origines apostoliques, Jean Zizioulas s’expli- 
que sur ces deux pôles de la théologie orthodoxe: 


D'une part, l’Orthodoxie est connue pour son attachement à la 
Tradition. Celui-ci donne à l’histoire un rôle décisif dans la cons- 
cience des Églises orthodoxes, qui est de la sorte tournée vers le 
passé et manifeste pour lui respect et dévotion. D’autre part, l’Ortho- 
doxie est connue pour la place centrale et l’importance qu’elle donne 
à la Liturgie dans sa vie et sa théologie et cela conduit à une concep- 
tion «théophanique» et en un certain sens, «métahistorique» de 
l'Église. C’est dans ces deux aspects de la conscience orthodoxe que 
se trouvent les causes profondes d’une dualité qui pourrait facile- 
ment devenir une dichotomie!?. 


Chez Jean Zizioulas, on retrouve ce souci de conjuguer histoire 
et eschatologie pour saisir le sens même de la tradition vivante 
de l’Église; loin de s’opposer, pour lui, ces deux approches théologi- 
ques se complètent. En effet, «l’histoire n’est jamais une justifica- 
tion suffisante»; la perspective eschatologique concerne l’histoire, 
la vie et l'être même de l’Église21. 


17. Voir «Christologie, pneumatologie», p. 132 s. 

18. L'expression est d’Y. CONGAR, «Pneumatologie dogmatique», dans nitia- 
tion à la pratique de la théologie, t. IL, vol. 1, Paris, Cerf, 1982, PABUE 
,19. La continuité avec les origines apostoliques dans la conscience théologique des 
nes orthodoxes, dans Istina 19 (1974) 65-94; l’article sera cité Les origines aposto- 
iques. 

20. «Christologie, pneumatologie», p. 145. 

21. Voir en particulier: «Déplacement de la perspective eschatologique», dans 
l’ouvrage collectif La chrétienté en débat, Paris, Cerf, coll. Théologies, p. 91-92. 
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Dès le point de départ de son œuvre, Jean Zizioulas adopte une 
perspective historique en étudiant l’unité de l’Église dans l’Eucharis- 
tie et l’évêque au cours des trois premiers siècles. Nous avons déjà 
observé son habitude constante de se référer à l’Église ancienne; 
son étude sur le développement des structures conciliaires va de 
l’époque apostolique jusqu’à Nicée2?; ses positions christologiques 
sont celles du Concile de Chalcédoine? et il aborde la pneumato- 
logie en référence au Nouveau Testament, puis aux Pères 
apostoliques?*; lorsqu'il traite de l’épiscopat et des ministères, il 
ne fait pas autrement en se référant à l’étude des premiers siècles?. 
Jean Zizioulas maintient ce principe de la tradition des premiers 
siècles jusque dans l’étude de questions plus actuelles comme celle 
des groupes informels dans l’Église; il fonde ses observations ecclé- 
siologiques concernant ce phénomène contemporain sur l’Écriture 
et l’Église ancienne, affirmant que l’Église primitive a donné très 
tôt dans l’histoire le modèle de l’organisation ecclésiale. Pour Jean 
Zizioulas, la tradition historique trouve sa meilleure expression dans 
l’Église des origines, des débuts jusqu’au IV® ou VE siècle surtout. 


Mais «l’histoire n’est jamais une justification suffisante», fait-il 
remarquer. «L’eschatologie doit être présente à travers toute la doc- 
trine... L’eschatologie devient une approche, une question de ‘ méthode” 
en théologie?/.» Tout au long de la présentation des thèmes ecclé- 


22. Voir à ce sujet: «The Development of Conciliar Structures to the Time 
of the First Ecumenical Council», dans Councils and the Ecumenical Movement, 
Genève, C.O.E., 1968, p. 34-51. 

23. P.ex. dans Christologie et existence. La dialectique créé-incréé et le dogme 
de Chalcédoine, dans Contacts 36 (1984) 126, 154-172; cet article sera cité Christo- 
logie et existence. 

24. Ainsi dans «Implications ecclésiologiques», cité n. 12. 

25. Entre autres dans Episkopè et Episkopos dans l'Eglise primitive (bref inven- 
taire de la documentation), dans /renikon 56 (1983) 484-501, cité par la suite 
Episkopè; et «The Bishop in the Theological Doctrine of the Orthodox Church», 
dans Kanon VII Der Bischof und seine Eparchie (The Bishop and his Eparchy/L'évé- 
que et son éparchie), Jahrbuch der Gesellschaft für das Recht der Ostkirchen, Wien, 
Verlag des Verbandes der wissenschaftlichen Gesellschaften Osterreichs, 1985, 
p. 23-35, cité par la suite «The Bishop». 

26. «Les groupes informels dans l’Église. Un point de vue orthodoxe», dans 
Les groupes informels dans l'Église, coll. Hommes et Église, 2, Strasbourg, CER- 
DIC, 1971, p. 256. j 

27. «Perspective eschatologique», cité n. 21, p. 91. Ces expressions sont utili- 
sées par J. Zizioulas pour évoquer le renouvellement de l'approche théologique 
de l’eschatologie à la suite des travaux de J. Weiss sur l’annonce du Royaume 
de Dieu comme perspective fondamentale de la prédication de Jésus et de la 
nature du christianisme; elles conviennent très bien, croyons-nous, à la méthode 
théologique de notre auteur, dans un contexte cependant différent de celui de Weiss. 
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siologiques de Jean Zizioulas nous avons pu remarquer l'attention 
portée à la dimension eschatologique. 

La vision eucharistique de l’Église est marquée par la plénitude 
eschatologique; la synaxe eucharistique constitue déjà-une présence 
des «eschata», une icône de la liturgie céleste. L'Esprit Saint ouvre 
l’histoire à la dimension eschatologique et le caractère épiclétique 
de l’Eucharistie complète sa perception comme anamnèse. Ce que 
nous pourrions appeler les «notes» de l’Église chez Jean Zizioulas 
(bien que cela ne recouvre que partiellement le sujet et que l’auteur 
n’utilise pas cette expression pour en parler) est aussi conditionné 
par l’eschatologie: unité et catholicité, apostolicité et conciliarité 
ne peuvent, de son point de vue, être définies par la seule dimen- 
sion historique. Enfin, la perspective du Christ eschatologique sous- 
tend la compréhension de l’homme comme être ecclésial. Toute 
la démarche de Jean Zizioulas tient compte de la dimension escha- 
tologique qui doit affecter toute théologie. 


Trois exemples serviront à illustrer plus précisément ce thème. 
Le premier se rapporte à l’Eucharistie, le deuxième à la continuité 
avec les origines apostoliques et le troisième au ministère épiscopal. 

L’Eucharistie opère la synthèse entre histoire et eschatologie, entre 
les mouvements d’anamnèse et d’épiclèse. L’Eucharistie appartient 
certes à la tradition, à ce qui fut transmis: «Dans l’Eucharistie 
est conservé tout ce que la communauté eucharistique perpétue dans 
le cours de l’histoire en tant que forme de célébration et de minis- 
tère, toute cette continuité historique qui rattache chaque Église 
aux premières communautés apostoliques et au Christ historique?8. » 
Mais le mémorial eucharistique ne se referme pas sur le passé, il 
est d’une certaine manière mémorial ou souvenir de la seconde 
venue du Christ, de son retour en gloire??; pour être complet, 
le mémorial eucharistique doit inclure une dimension eschatologique. 

Par ailleurs, c’est le rôle de l’Esprit de faire entrer les réalités 
dernières, les eschata, dans l’histoire; cela se vérifie dans l’épiclèse 
eucharistique. La présence du Christ dans les dons et dans l’assem- 
blée est assurée par l'Esprit Saint, invoqué sur eux dans la prière 
de toute l’Église. Et cette présence du Christ est déjà présence du 
Christ eschatologique, du Christ qui a tout récapitulé en lui, du 
Christ total, présence du Royaume à venir. L’anamnèse n’est donc 


28. L'être ecclésial, cité n. 4, p. 17. 
29. Voir «L’eucharistie: quelques aspects bibliques», dans L'’Eucharistie, coll. 
L'Église en dialogue, 12, Paris, Mame, 1970, p. 31. 
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possible que par l’épiclèse et la communion à la totalité de l’histoire 
du salut, que par l’action du Saint-Esprit. 


L’articulation des dimensions historique et eschatologique se 
retrouve également dans le développement du thème de la conti- 
nuité avec les origines apostoliquesŸ. Il y à une conception histo- 
rique, de type linéaire, de la succession apostolique dans l’Église: 
le Fils est envoyé par le Père, les Apôtres par le Christ, les évêques 
par les Apôtres; cette approche privilégie la transmission de la mis- 
sion apostolique par la chaîne ininterrompue des évêques depuis 
les Apôtres jusqu’à nos jours. 

Par ailleurs, l’apostolicité de l’Église peut être référée à l’avenir 
et non au passé comme dans l’approche historique. Dès les temps 
post-apostoliques à existé une compréhension eschatologique de la 
succession apostolique, et ce, dans le cadre de l’assemblée eucharisti- 
que. Ici l’accent porte non sur la mission mais sur le rassemblement 
de la communauté en un seul corps, comme image ou icône de 
la communauté eschatologique. Le rassemblement du Christ et des 
Douze constituait déjà le début de la réalisation du rassemblement 
final, et chaque Eucharistie reproduit ou représente cette commu- 
nauté apostolique: chaque communauté eucharistique, par sa dimen- 
sion eschatologique, trouve son identité avec la première commu- 
nauté apostolique. 

Ces deux dimensions se conjoignent dans l’Eucharistie. La com- 
munauté eucharistique est apostolique dans le fait d’être rassemblée 
sous la présidence de l’évêque (ou de son représentant) appartenant 
à la succession historique du ministère, qui remonte aux Apôtres 
et au Christ; mais, en même temps, son caractère apostolique lui 
est donné parce qu’elle est rassemblée à l’image de la communauté 
des Douze autour de l’évêque, qui tient la place du Christ en sa 
qualité de président de la synaxe eucharistique. 


Le troisième et dernier exemple servant à illustrer cette double 
approche historique et eschatologique, celui de l’épiscopat, est très 
lié à celui de l’apostolicité que l’on vient d’évoquer*!. L’évèque 
peut être compris comme un Apôtre succédant aux Apôtres ou 
comme celui qui tient la place du Christ dans la communauté eucha- 
ristique (alter apostolus et alter Christus) Dans le premier cas, il 
appartient à la ligne historique, dans le second cas, à la tradition 


30. On peut se reporter entre autres à Les origines apostoliques, cité nt 29. 
31. Voir en particulier, de J. ZIZIOULAS, Episkopè et «The Bishop», cités n. 25. 
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eschatologique. Ces deux dimensions se rencontrent dans le cadre 
de la synaxe eucharistique, et le ministère épiscopal est conditionné 
par la communauté eucharistique elle-même où 1l exerce son aposto- 
lat et où il reçoit sa dimension iconologique. 

En tenant compte de ces deux dimensions et en cherchant à les 
tenir ensemble dans la réflexion théologique, Jean Zizioulas ouvre 
des perspectives renouvelées dans l’étude de thèmes souvent contro- 
versés, en particulier dans le contexte plus large du dialogue œcumé- 
nique. Ainsi en est-il des trois exemples cités: en prenant en compte 
la dimension eschatologique, on évitera peut-être les impasses aux- 
quelles conduit une approche trop exclusivement historique, lorsqu’on 
discute de la reconnaissance des ministères ou de l’Eucharistie des 
autres Églises. 


L'Église locale et la communion des Églises 


La vision eucharistique de l’Église développée par Jean Zizioulas 
constitue essentiellement une ecclésiologie de l’Église locale; mais 
cette vision ne se réduit pas à une conception étroite de l’Église, 
au contraire elle fait place à la communion des Églises dans le 
respect des Églises locales. 

Résumons tout d’abord la conception de l’Église locale chez Jean 
Zizioulas. Puisque l’Église est chez lui identique à la communauté 
eucharistique, l’Église locale apparaît comme l’Église qui rassem- 
blera toute la communauté d’une cité, avec ses environs, sous la 
présidence d’un évêque unique, entouré des presbytres, des diacres 
et des autres ministres. 

Il faut remarquer ici que cette communauté est caractérisée par 
un facteur géographique — l’Église d’une cité — et que ce critère 
l'emporte ecclésiologiquement sur les caractéristiques linguistiques, 
raciales ou culturelles; tous sont convoqués «en un même lieu» 
pour former dans leur diversité l’unique corps du Christ (la multi- 
tude et l’Un). Cette communauté rassemblée trouve dans la convo- 
cation de tous un critère de catholicité et dans l’unique Eucharistie 
présidée par son évêque un critère d’unité. Cette «Église-de-la-cité» 
ne correspond pas géographiquement à ce que nous appelons 
aujourd’hui un diocèse, car cette appellation en est venue à désigner 
un territoire très vaste où se trouvent plusieurs cités. 

Pour Jean Zizioulas, l’Église locale est épiscopale, c’est-à-dire que 
la vie de cette Église locale est présidée par un évêque unique; 
le titre même de sa thèse sur l’unité de l’Église dans l’Eucharistie 
et l’évêque pourrait même nous autoriser à parler de vision «épisco- 
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pocentrique» de l’Église locale. L’unique évêque n’est pas isolé de 
l’ensemble des ministres; il est entouré de son presbyterium et des 
diacres. En cela, Jean Zizioulas veut se distinguer nettement des 
positions de N. Afanassieff#. D’après notre auteur, l’ecclésiologie 
d’Afanassieff conduit à identifier l’Église locale avec la paroisse en 
raison de son présupposé de départ: «Là où est l’Eucharistie, là 
est l’Église»; or ce principe doit être interprété de manière à 
«marmifester la relation correcte entre la paroisse et le diocèse, entre 
l’'Eucharistie et l’Église». «La paroisse, comme elle s’est transformée 
au cours de l’histoire, ne comprend pas tous les fidèles d’un lieu, 
ni tout le presbyterium avec l’évêque à sa tête. Par conséquent, 
…la paroisse n’est pas une Église complète et catholique3t.» 


Cette vision de l’Église locale, qui n’est pas sans soulever quelques 
interrogations, ne s’oppose pas systématiquement chez Jean Ziziou- 
las à une ecclésiologie de l’Église universelle comme chez N. 
Afanassieff#. Pour notre auteur, l’Église locale, bien que pleine- 
ment Église de Dieu, ne peut vivre isolée ou indépendamment des 
autres Églises, car elle n’est pas à elle seule toute l’Église. Toute 
Église locale a besoin des autres Églises pour l’ordination de son 
évêque; la notion d’Église locale ne conduit donc pas au particula- 
risme, mais elle articule d’une manière originale le «local» et l’«uni- 
versel»; on ne participe à l’Église universelle que dans son apparte- 
nance à une Église locale, car l’Église universelle est conçue 
fondamentalement comme une communion d’Églises locales. 


32. J. ZIZIOULAS s’en explique en particulier dans L'être ecclésial, cité n. 4, 
p. 18-21. 

33. Cette interprétation de la pensée de N. AFANASSIEFF, bien que juste quant 
au principe (voir p.ex. L'Église du Saint-Esprit, coll. Cogitatio Fidei, 83, Paris, 
Cerf, 1975, p. 196), demeure contestable en partie et appelle des nuances; dans 
le même ouvrage, pour ne prendre que cet exemple, à la p. 197, N. AFANAS- 
SIEFF écrit: «En tant que proéstôs, l’évêque est ontologiquement nécessaire à 
l’Église: son ministère n’est pas le produit du développement historique de l’orga- 
nisation ecclésiale, mais se trouve à la base même de l’Église.» 

34. L'être ecclésial, p. 20. 

35. On peut avoir une présentation des deux traditions ecclésiologiques, eucha- 
ristique et universelle, dans des études consacrées à N. Afanassieff: P. PLANK, 
Die Eucharistieversammlung als Kirche, coll. Das ôstliche Christentum, N.F. 31, 
Würzburg, Augustinus-Verlag, 1980, en part. p. 49-62; également M. KASZOWSKI, 
L’Eucharistie dans le système ecclésiologique du Père Afanassieff, thèse de doctorat 
présentée à l’Univ. cath. de Louvain, texte polycopié, 1976, en part. p. 4-48; 
enfin de R.G. ROBERSON, Orthodox Eucharistic Ecclesiology and its Ecumenical 
Significance, mémoire pour la licence en théologie orientale, Institut pontifical 
oriental de Rome, texte polycopié, 1984, en part. p. 4-19. 
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Cette communion des Églises repose sur une unité dans l’identité 
entre les Églises, et trouve son expression dans la conciliarité des 
Églises et la collégialité de leurs évêques. Toutes les structures de 
communion se doivent de respecter la dignité de chaque Église 
locale; ellés ne peuvent l’absorber ni se situer «au-dessus» ou «à 
côté» de l’Église locale. 

Pour Jean Zizioulas, les Églises diocésaines constituent «les seuls 
organismes à pouvoir proprement être appelés églises en raison de 
l’eucharistie épiscopale» 36. Ceci interdit donc de concevoir l'Église 
dans l’univers comme un seul vaste diocèse soumis à la juridiction 
d’un évêque universel, car le principe d’unité demeure toujours celui 
de l'Église locale rassemblée autour de son évêque; par ailleurs, 
tout primat, «un métropolite, un patriarche, etc. doit son statut 
au fait qu’il est le chef d’une église locale particulière»*7. De la 
sorte, l’évêque qui préside à la communion des Églises dans l’uni- 
vers exerce sa primauté comme évêque d’une Église locale et son 
rôle sur l’ensemble des Églises s’exerce dans le respect de chacune 
des Églises et de leurs évêques. 

Le statut ecclésial des structures de communion ne se trouve pas 
en elles-mêmes, mais il leur est conféré par l’ecclésialité des Églises 
locales pour lesquelles ces structures existent. «Ainsi, ni une métro- 
pole, ni un archidiocèse, ni un patriarcat, ne peut en soi être appelé 
une église, mais ne peut l’être que par extension, c’est-à-dire en vertu 
du fait qu’il (ou elle) repose sur un ou plusieurs diocèses épiscopaux 
— églises locales8.» Bien qu’il n’en fasse pas mention, on peut 
présumer que Jean Zizioulas comprend la primauté de l’évêque de 
Rome selon cette même approche, l'Église locale-épiscopale demeu- 
rant le fondement de la communion des Églises dans l’univers. 


L'anthropologie comme dimension de toute théologie 


L’ecclésiologie de Jean Zizioulas ne comprend pas seulement une 
conception sacramentelle de la vie ecclésiale, elle déborde largement 
le cadre de ce qu’on pourrait appeler les choses ecclésiastiques. L'Église 
est «un mode d’existence, une manière d’être» ??. 

Il y a chez Jean Zizioulas cette conviction profonde que toute 
théologie dogmatique comporte une dimension existentielle pour 


36. «L'Église locale dans une perspective de communion», dans L'être ecclésial, 
cité n. 4, 1981, p. 86 s., n. 7. 

37. Ibid. 

38. Ibid. 


39. L’être ecclésial, p. 11. 
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l’homme; si cette signification anthropologique fait défaut, les dog- 
mes peuvent dégénérer en dogmatisme et perdre leur raison d’être. 


Les dogmes de l’Église ne sont pas des formulations rationnelles 
: Sp 

que l’on adopte sans quête de leur signification profondément exis- 
tentielle. Dans l’Église orthodoxe, les dogmes sont wie et doivent 
donc avoir une incidence immédiate et décisive au cours de notre 
existence; il doivent être un «dévoilement» de la vérité, c’est-à-dire 
une mise en lumière des conditions essentielles et ultimes de l’exis- 
tence. Si les dogmes font éternellement autorité, c’est précisément 
parce qu’ils n’ont trait qu’à ces vérités totalement existentielles, à 
ces questions de vie ou de mort. La Dogmatique qui ne révèle 
pas la signification existentielle des dogmes, mais qui s'efforce de 
les imposer comme des propositions incontestables et inamovibles, 
uniquement parce qu’il s’agit de dogmes et que par définition les 
dogmes ne se discutent pas, court le risque de donner raison à ceux 
qui infligent à la théologie le blâme de «dogmatisme». Pire, elle 
risque de détacher la tradition orthodoxe de la vie de l’homme 
d’aujourd’hui en coupant la Dogmatique de la vie pratique et liturgi- 
que de l’Église. Mais la Dogmatique a au contraire pour devoir 
de bien montrer pourquoi et comment les dogmes sont liés à notre 

; DRE AOL 8 
existence d’une manière décisive“. 

Ce passage, un peu long mais très significatif, résume bien la 
perspective de notre auteur. Les notions de personne, de vérité, 
de créateur et de créature, utilisées dans la formulation de la foi 
chrétienne, concernent l’existence croyante, trouvent une corres- 
pondance dans l’expérience ecclésiale et occupent une place impor- 
tant dans l’ecclésiologie de Jean Zizioulas. 

Ainsi en est-il de la notion de personne, que la théologie trinitaire 
a investi d’une dimension ontologique#!; chez Jean Zizioulas, les 

À À a 
personnes divines apparaissent comme les seules personnes véritables, 
authentiques, et donc comme le modèle de l’existence personnelle. 
C'est d’ailleurs dans le mystère de la personne du Christ, en qui 
sont unies sans confusion et sans séparation les natures divine et 

; À 
humaine, que l’être humain peut accéder à la condition d’être per- 
sonnel à la manière des hypostases divines. Et c’est dans l’existence 

. . e A 
ecclésiale, après l'expérience de la nouvelle naissance du baptême, 

; PART: A, 
que se réalise concrètement, historiquement, cette communion à 


la vie trinitaire, l'accès à une expérience «personnelle» qui ne souffre 


40. Christologie et existence, p. 154. | | 

41. On pourra consulter les articles suivants qui traitent de la notion de per- 
sonne: Christologie et existence, «Du personnage à la personne. La notion de 
personne et l’hypostase ecclésiale», dans L'être ecclésial, cité n. 4; et Human 
Capacity and Human Incapacity: a Theological Exploration of Personhood, dans 
Scottish Journal of Theology 28 (1975) 401-447. 
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ni de «nécessité ontologique», car l’homme accède en toute liberté 
à la vie en Église, ni de «l’individualisme» et de la mort, car, dans 
la communion à Dieu dans le Christ, ce qui est mortel est uni 
inséparablement à ce qui est immortel. 

Les notions de création, de créateur et de créature comportent 
également\une signification existentielle qui ne peut échapper au 
croyant. La notion biblique de création diffère des conceptions de 
la cosmologie grecque. L'existence humaine créée apparaît comme 
le fruit de la liberté et de la grâce de Dieu, et ce fait suscite déjà 
chez le croyant une attitude d’action de grâce, une attitude «eucha- 
ristique»; par ailleurs, la condition de créature se révèle fragile, 
menacée par la mort. Par la vie en Christ, par la nouvelle naissance, 
le créé se trouve uni «sans division» et «sans mélange» à l’incréé 
et peut accéder à la victoire sur la mort. Pour Jean Zizioulas, la 
christologie de Chalcédoine sauvegarde «deux points critiques et 
limitrophes de l’existence: la liberté et l’amour»“. L'amour est 
nécessaire pour que le créé soit en mouvement et recherche la com- 
munion avec l’incréé, avec l’autre; par ailleurs, la liberté maintient 
l’altérité, «l'identité particulière de l’aimant et de l’aimé». «Le Christ, 
du fait qu’il unit créé et incréé «sans mélange» et «sans division», 
a vaincu la mort, dans une victoire qui n’est pas un événement 
«obligatoire» pour l'existence, mais une possibilité qui se gagne 
seulement par la liberté et par l’amour#.» 

Dans son article intitulé Vérité et communion“, Jean Zizioulas 
montre que la notion de vérité elle-même ne peut se comprendre 
uniquement comme une question de connaissance ou de formula- 
tion dogmatique. Puisque le Christ est vérité, la vérité suppose un 
caractère relationnel et personnel; or nous ne pouvons avoir accès 
à la vérité que dans la communion au Christ, et ceci par la média- 
tion de la communauté. «Ainsi, l'application de l’existence du Christ 
à notre propre existence ne revient à rien d’autre qu’à la réalisation 
de la communauté de l’Église#5.» La vérité ne réside pas d’abord 
dans des exposés systématiques pour une meilleure connaissance 
de Dieu, mais elle se révèle comme expérience ecclésiale. La vérité 
renvoie donc à une vie, à une «manière d’être», à un «mode 
d’existence». 


42. Christologie et existence, p. 167. 

43. Ibid, p. 168. 

44. Vérité et communion dans la perspective de la pensée patristique grecque, 
dans /renikon 50 (1977) 451-510, Rs 

45. Ibid., p. 501; notons que cet article a été repris et revu dans L'être ecclésial, 
p. 57-110. 
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Ces quelques exemples illustrent bien l'ouverture théologique de 
la pensée de Jean Zizioulas; son ecclésiologie concerne l’être humain 
dans toutes ses dimensions, et particulièrement jusque dans son être 
profond, jusque dans la signification de son existence et ses condi- 
tions d'existence. Nous sommes très loin d’une ecclésiologie qui 


/ . . . . . È 
se résumerait et se réduirait à une «hiérarchologie» 6! 


Richesses et interrogations 


Pour le lecteur occidental que je suis, l’étude de l’œuvre de Jean 
Zizioulas fut une occasion d’entrer en dialogue avec une tradition 
théologique différente et stimulante. Cette approche ecclésiologique 
ne nous est pourtant pas étrangère; on observe une assez grande 
convergence entre la pensée de notre auteur et l’ecclésiologie pro- 
mue au Concile Vatican II et développée depuis par plusieurs théo- 
logiens catholiques. En revanche, le traitement de certains thèmes, 
leur absence ou leur importance parfois, ne manquent pas de sur- 
prendre un lecteur occidental; enfin, il me semble que la vigueur 
de cette synthèse peut interroger notre propre tradition. 


Quelques points de convergence ressortent de la comparaison entre 
l’ecclésiologie de Jean Zizioulas et l’ecclésiologie catholique contem- 
poraine. En premier lieu, on remarque une même conception fon- 
damentale de l’Église, celle du mystère même de la participation 
de l'humanité à la vie trinitaire. Il en va de même de la place 
centrale accordée à l’Eucharistie dans le mystère de l’Église; elle 
est à la fois la source qui engendre sans cesse la communauté et 
le cœur de l’expérience ecclésiale. Une importance semblable est 
dévolue aux Églises locales, à partir desquelles l’Église universelle 
existe comme une communion d'Églises. On peut aussi observer 
plusieurs points communs entre la pensée de Jean Zizioulas et la 
théologie catholique de l’épiscopat; cependant l'approche de notre 
auteur se démarque certainement des positions conciliaires très pru- 
dentes sur la communion hiérarchique et sur la collégialité. 


La vision de l’Église développée par Jean Zizioulas soulève aussi 
quelques interrogations quant à ses équilibres généraux. La première 
de celles-ci concerne la perspective eucharistique: n’y a-t-il pas, chez 


46. L'expression est utilisée déjà en 1947 par Y. CONGAR, Bulletin d'ecclésiolo- 
gie, dans Revue des sciences philosophiques et théologiques 3 (1947) 77-96 et fut 
reprise fréquemment, entre autres dans Le concile du Vatican II, coll. Théologie 
historique, 71, Paris, Beauchesne, 1984, p. 13. 
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Jean Zizioulas, une survalorisation de l’Eucharistie au détriment 
du baptême? Le thème baptismal demeure très peu développé alors 
qu’il pourrait sans doute jouer un rôle plus grand dans la réflexion 
anthropologique proposée par l’auteur. 

Notre sensibilité occidentale demeure hésitante devant l'identité 
presque absolue entre l’Église et le Christ, comme la propose Jean 
Zizioulas; pour lui, il n’y a pas de distance entre le Christ et l’Église. 
La réalité historique de l’Église :7 vi4 n’y trouve guère sa place; 
cet aspect d’une Église qui rassemble un peuple de pécheurs, d’une 
Église appelée à la conversion, est quasi absent ou occulté par un 
fort accent eschatologique. 

Par rapport à la pratique actuelle de la théologie en Occident, 
il faut encore ajouter à ces questions celles du peu de place accordé 
à l’Écriture dans l’élaboration du discours, à la perspective mission- 
naire, aux relations avec les cultures et avec le monde. Sur tous 
ces sujets, il serait intéressant d’amorcer ou de poursuivre le dialo- 
gue avec l’auteur. 


Notre tradition occidentale devrait également accueillir quelques 
interrogations qui se dégagent de la pensée de Jean Zizioulas. Son 
approche de l’Eucharistie et le rôle déterminant qu’il accorde à 
la communauté eucharistique contestent certaines pratiques catholi- 
ques à l'égard de la célébration eucharistique, surtout en ce qui 
concerne la messe célébrée en l’absence du peuple, la multiplication 
des célébrations sans véritable nécessité pastorale et la réduction 
de la dimension eschatologique de la liturgie au profit d’une sensibi- 
lité très développée pour l’«ici et maintenant». 

Même si la théologie catholique a valorisé l’épiscopat et l’Église 
locale, elle n’a pas encore su harmoniser la théologie des Églises 
locales et celle de l’Église universelle. L'œuvre de Jean Zizioulas 
se présente comme une réflexion extrêmement riche, enracinée dans 
la grande tradition et très cohérente quant au rapport entre les 
dimensions locale et universelle de l’Église. 

L'œuvre de Jean Zizioulas permet encore de mieux saisir le minis- 
tère et la vocation au ministère en lien avec l’Église locale. La 
théologie catholique y trouverait certainement profit et pourrait 
se dégager d’une compréhension du ministère qui procède trop à 
partir de la personne même du ministre et pas assez à partir de 
la communauté dans son ensemble. 

La vision théologique proposée par Jean Zizioulas offre la possibi- 
lité d’un dialogue fructueux avec la réflexion théologique catholique. 
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Plusieurs points fondamentaux sont communément partagés; des 
éléments de l’une ou l’autre de ces approches permettent de pousser 
plus avant le travail théologique. Puisse ce dialogue se poursuivre! 


Sherbrooke Qt. Gaëtan BAILLARGEON 
J1H 5K1 Canada 


130, rue Cathédrale 
C.P. 430 


Sommaire. — Après avoir évoqué la personnalité et l’activité théologi- 
que de Jean Zizioulas, surtout dans le cadre du dialogue œcuménique, 
l’article présente les grands axes de sa vision théologique de l’Église: la 
centralité de l’Eucharistie, la christologie et la pneumatologie comme prin- 
cipes ecclésiologiques, l'histoire et l’eschatologie comme sources du sens 
de la tradition, l’Église locale et la communion des Églises et finalement 
la dimension anthropologique d’une telle ecclésiologie. Pour conclure, le 
théologien catholique exprime brièvement sa prise de position vis-à-vis 
des thèses de Jean Zizioulas. 
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Bioéthique et éthique de la vie * 


Ce qui rend difficile la réflexion bioéthique, ce n’est pas seule- 
ment la nouveauté des problèmes nés de l’application de récentes 
techniques biomédicales à la thérapeutique, à la reproduction humaine, 
ou tout simplement à la recherche biologique ; c’est aussi et surtout, 
me semble-t-il, la multiplicité des points de vue qui demandent 
À être pris en compte. On invoquera ainsi, tour à tour, l'intérêt 
de la recherche pure ou celui de la médecine; on rappellera que 
toute intervention sur le corps humain ne peut ignorer l'incidence, 
qu'on reconnaîtra variable selon les cultures, des facteurs psycholo- 
giques, sociologiques, anthropologiques, juridiques, éthiques, théolo- 
giques.… À trop vouloir embrasser cependant, on risque soit de 
se perdre dans la multiplicité des perspectives, soit de privilégier 
indûment l’une d’elles et ainsi de provoquer par réaction des con- 
troverses sans fin. Je ne pense pas qu’en de telles questions on 
puisse éviter les débats, ni même que ce soit souhaitable. Mais il 
est en tout cas souhaitable que les débats se portent sur les points 
réellements importants des problèmes à résoudre. 

Ces points, moins nombreux, me semble-t-il, qu’on se plait à 
le dire, se trouvent essentiellement à l’intersection de trois rationali- 
tés différentes, qui s'appliquent aux mêmes pratiques et sont préoc- 
cupées, toutes les trois, de proportionner les moyens aux fins qu’elles 
poursuivent. La difficulté vient alors du fait qu’un moyen accepta- 
ble à l’intérieur d’une certaine rationalité paraît inacceptable dans 
une autre. Quant aux fins de ces différentes rationalités, il est diffi- 
cile, à moins qu’on ne récuse l’une ou l’autre, de les dire antagonis- 
tes, car elles se proposent toutes le bien et le bonheur de l’huma- 
nité. Cependant on ne peut mer qu’elles soient concourantes, 
puisqu’en regardant l’homme à travers certaines valeurs et institu- 
tions, qui sont ordonnées à son progrès, mais peuvent également 
contribuer à sa perte, elles rivalisent sur un terrain qui ne laisse 
personne indifférent, puisqu'il s’agit de notre COrps, de ses capacités 
de vie propre et de procréation. On pourrait même les dire concur- 
rentes, si les conditions de cette concurrence étaient bien 


* Conférence donnée à l'Ecole Normale Supérieure, à l’occasion d’un colloque 
#, ane 
organisé par la Société Française de Réflexion Bioéthique, le 5 mars 1988. 
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établies, ce qui n’est pas le cas, nous le verrons. Quoi qu'il en 
soit de cette situation assez confuse, sur laquelle on essaiera de 
jeter quelque lumière, il faut reconnaître, me semble-t-il, que les 
problèmes principaux de la bioéthique se trouvent pris dans trois 
réseaux de rationalité — auxquels chaque être humain ne peut guère 
en principe refuser son adhésion —, à savoir la rationalité technico- 
médicale, la rationalité juridico-politique et la rationalité éthico- 
religieuse. 

Je me propose de présenter sommairement ces trois rationalités, 
puis d'envisager comment elles peuvent s’articuler, enfin de suggé- 
rer quelle éthique se révélerait adéquate à la nature des problèmes 
posés par leur coexistence. 


I. - Les trois rationalités et leur finalité propre 


La nouveauté n’est certes pas l’aspect le plus important des pro- 
blèmes que nous avons à résoudre mais, parce que la médecine 
se trouve armée de nouvelles techniques d’intervention sur le corps 
humain et ses capacités de procréation, elle pose de nouveaux pro- 
blèmes au droit et à la morale. On peut bien sûr distinguer la 
médecine en tant que telle et les nouvelles techniques biomédicales 
mises aujourd’hui à sa disposition. Certains pensent qu’elle est allée 
trop loin dans l’adoption de ces techniques et prônent en consé- 
quence le retour aux remèdes traditionnels de la «médecine douce». 
Cette question concerne un aspect non négligeable de la déontolo- 
gie médicale, et l’on peut légitimement se demander dans quelles 
situations, éventuellement restrictives, se légitime le recours aux tech- 
niques «dures», plus efficaces que les remèdes anciens, mais généra- 
lement plus dangereuses. Voilà un domaine d’éthique médicale pro- 
prement dite que la bioéthique doit prendre nécessairement en 
compte. Mais elle ne peut ignorer que la médecine, en devenant 
scientifique dès le siècle dernier, s’est autorisé du même coup l’usage 
de ces techniques dures, dues aux progrès de la biologie et des 
sciences biomédicales. Au vu des succès de cette médecine scientifi- 
que — et l'allongement de la vie humaine en montre le résultat 
le plus spectaculaire —, on ne niera pas que la rationalité technico- 
médicale se soit désormais installée dans notre civilisation et notre 
culture. Impossible d'ignorer cette composante de notre vie sociale ; 
la refuser serait non seulement utopique, mais éventuellement désas- 
treux, comme le montre suffisamment le rejet des soins médicaux 
imposé dans certaines sectes religieuses. 
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D'ailleurs la société ne manque pas de moyens pour résoudre 
les problèmes soulevés par l’expérimentation sur le corps humain 
et les techniques de procréation médicalement assistée. Dans cer- 
tains cas, il est vrai, comme l’expérimentation de nouveaux médica- 
ments sur des sujets sains, on découvre, du moins en France, un 
«vide juridique». Mais les vides juridiques qui apparaissent nécessai- 
rement au cours du développement de notre civilisation technico- 
scientifique, demandent à être comblés. Il suffit d’en appeler au 
législateur, c’est-à-dire au pouvoir politique. La coupure entre le 
juridique et le politique ne se révèle pas, à l'heure actuelle, plus 
grave qu'entre le technique et le médical. Au contraire, car alors 
qu’un médecin peut s’interdire, pour des raisons éthiques, de procé- 
der à des actes médicaux que pratiquent ses collègues, on ne voit 
guère un juriste ignorer les lois qu’il a charge d’interpréter et d’appli- 
quer, comme juge, avocat ou professeur de droit. Certes un juriste 
opère habituellement la distinction entre le Droit et la Justice (avec 
des majuscules) et le droit positif; cette distinction lui permet même 
de prendre distance à l’égard de la lettre de la loi, quand il estime 
rencontrer un cas non prévu par celle-ci; il peut alors contribuer 
à créer une jurisprudence plus conforme à l’équité. Il est intéressant 
de se demander quelle solution il adoptera dans un régime de droit 
coutumier ou dans un régime de droit écrit. En dépit de cette 
différence, il ne peut proposer ou, éventuellement, imposer sa solu- 
tion d’un cas nouveau que dans le cadre du droit existant, qu'il 
connaît par profession mieux que le simple citoyen. Placé dans 
la situation du médecin que nous avons évoqué, il ne lui reste 
d’autre ressource que de prendre parti publiquement, en tant que 
citoyen bien informé, pour l’abolition de certaines lois ou pour 
Padoption de nouvelles. Ce cas diffère de celui où il interprète 
des lois existantes; à ce moment sa façon de trancher, s’il est juge, 
peut se révéler choquante d’un point de vue moral. Qu’on pense 
au scandale provoqué — à juste titre, me semble-t-il — par le juge- 
ment du tribunal de Créteil dans l'affaire Parpalaix. On sait que 
le juge de Créteil a obligé un Centre de conservation du sperme 
à livrer les paillettes d’un époux défunt à la veuve qui les réclamait 
— cela contre la déontologie du CECOS en question. Dans un 
tel cas, on peut regretter que la décision ait été laissée à l'arbitraire 
du juge, plus soucieux apparemment du droit des personnes que 
de celui de la famille ou des enfants à naître. Le problème soulevé 
montre les dangers auxquels exposent des vides juridiques que les 
tribunaux saisis sont contraints de remplir de façon précipitée, par- 


BIOÉTHIQUE ET ÉTHIQUE DE LA VIE 197 


fois sous la pression de l'opinion publique du moment. Il appartient 
donc au législateur de prendre de telles questions en charge, et 
l’on sait que les demandes affluent actuellement dans ce sens. 


Renvoyer une question au législateur pose cependant de nouveaux 
problèmes. Car le législateur n’est pas pressé d'intervenir. D’un 
côté, 1l craint de se trouver en retard dans des situations qui chan- 
gent vite. D'un autre côté, il affronte des problèmes sur la solution 
desquels une société se juge et témoigne de sa vigueur ou de son 
déclin aux yeux des uns et des autres: il souhaite alors appuyer 
ses initiatives sur un consensus. Pour y parvenir, il crée, par exem- 
ple, un Comité consultatif d'éthique, constitué en France de 35 
membres, 15 scientifiques, 15 juristes, et 5 seulement qui représen- 
tent des familles spirituelles. Cette composition est un signe des 
temps. Elle montre que l’autorité spirituelle est passée, comme le 
voulait Auguste Comte, des théologiens et des métaphysiciens aux 
mains des scientifiques et des technocrates. Il faut considérer cepen- 
dant que les éthiciens — appelons-les par ce nom — scientifiques, 
technocrates, métaphysiciens ou théologiens, ne peuvent se passer 
de références religieuses; Auguste Comte lui-même fut conduit à 
le penser tout en restant athée. Car l'éthique ne se déduit pas de 
la science, ni ne trouve son fondement dans le vulgaire bon sens. 
Comme la écrit en 1979 le Rapport national sur Sciences de la 
vie et Société: «Contrairement à ce qu’on voudrait nous faire croire, 
ce n’est pas à partir de la biologie qu’on peut se former une certaine 
idée de l’homme, c’est au contraire à partir d’une certaine idée 
de l’homme qu’on peut utiliser la biologie au service de celui-ci...» 
Encore faudrait-il ajouter, me semble-t-il, que cette «certaine idée 
de l’homme» doit être vivante et rassemblante, c’est-à-dire en fait 
religieuse. Pas plus que les croyants, les athées n’échappent à cette 
nécessité. Une prescription morale ne sert pas à donner bonne cons- 
cience à ceux qui la proposent; elle exige d’être reçue et appliquée 
avec conviction par les consciences auxquelles elle s’adresse. On 
peut contraindre les corps, mais non violenter les consciences, qui 
seules en définitives donnent vie à la justice et au droit. À cet 
égard les familles spirituelles ou religieuses ont l’avantage de déve- 
lopper des argumentations qui, bien comprises par leurs membres 
— ce ne sera pas toujours le cas —, situent leurs prescriptions dans 
l’ensemble des valeurs auxquelles elles tiennent. La difficulté de notre 
époque vient du fait que ces familles spirituelles sont multiples, 
n’adhèrent pas aux mêmes valeurs, ni ne tirent de leur adhésion 
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apparemment commune les mêmes conclusions morales. À quoi 
s'ajoute la diversité d’opinions en chacune d’elles. Nous verrons 
plus loin que ce pluralisme des opinions et des religions en matière 
morale ne représente pas un obstacle pour la réflexion bioéthique, 
mais plutôt une invitation à réfléchir sur les fondements de la morale, 
en quoi consiste une partie de l'éthique. 

À cette étape de notre réflexion, je voudrais seulement souligner 
ceci: de même que la technique appliquée au corps humain ne 
peut se séparer de la médecine, ni le droit du pouvoir politique, 
de même la réflexion éthique ne peut s’abstraire des valeurs aux- 
quelles adhèrent les consciences et autour desquelles elles se rassem- 
blent. Aussi pouvons-nous réduire la multiplicité des perspectives 
évoquée au début de cet exposé aux trois rationalités que J'avais 
proposées pour les grouper: la rationalité technico-médicale, la ratio- 
nalité juridico-politique et la rationalité éthico-religieuse. 


II. - L’articulation difficile des trois rationalités 


L’articulation des trois rationalités constitue, me semble-tl, le 
problème sinon le plus grave, du moins le plus général de la bioé- 
thique. Pour en marquer les difficultés, il convient de remarquer 
que ces trois rationalités peuvent être associées dans une même 
instance, mais que, dans la société moderne, elles sont séparées et 
irréductibles les unes aux autres; la question de léthique se pose 
donc non seulement en elle-même, mais par rapport aux deux autres 
rationalités, qu’elle ne peut ignorer sans se priver de tout impact. 


La fusion des trois rationalités, orientées en définitive vers une 
même finalité, à savoir le bien et le bonheur de l’humanité, se 
réalise dans les sociétés dites primitives. Là le sorcier est à la fois 
le médecin qui dispense les remèdes, le législateur qui pose des 
règles communes et/ou les fait respecter en tant que juge, le direc- 
teur de conscience qui répond aux demandes des consultants. La 
confusion des trois fonctions, en dépit de ses inconvénients, permet 
l’appréhension globale des problèmes qui, sur le plan humain, se 
posent toujours à trois niveaux: ce qui concerne le corps, ce qui 
est socialement acceptable, et ce qui peut satisfaire les consciences. 
Les usagers inclinent souvent à soumettre ces trois aspects à la 
même personne: aujourd’hui, par exemple, les patients font de leur 
médecin non seulement un dispensateur de soins, mais un guide 
dans la législation de la Sécurité sociale et leur conseiller spirituel. 
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D’autres, 1l est vrai, adoptent une attitude contraire, exigent du 
médecin qu’il leur fournisse tous les avantages auxquels la Sécurité 
sociale leur donne droit et ne supportent guère les scrupules qui 
le retiennent d’accomplir des actes qu’il juge attentatoires ou dange- 
reux pour l'intégrité de la vie. Devant ces attitudes contraires, le 
médecin répugne à mettre sa responsabilité personnelle en jeu, dans 
des situations fort diverses et, au surplus, changeantes, selon les 
influences successives que subissent ses patients. C’est en partie pour 
mettre le médecin individuel à l’abri des récriminations, qui vont 
parfois Jusqu’aux poursuites judiciaires, que sont nés les comités 
d'éthique locaux; ils ont au moins le mérite d'éclairer les usagers 
sur ce qu’ils peuvent demander à tel ou tel service d’hôpital. Ces 
comités d'éthique ont également pour mission d’accueillir de nou- 
velles demandes de soins ou d’expériences, qu’elles viennent des 
patients, des médecins, des chercheurs ou de plusieurs côtés à la 
fois. Il est clair que, lorsqu'il s’agit d’une intervention médicale 
comportant un certain risque, tous les moyens dont dispose un 
service doivent être pris en compte, y compris les moyens techni- 
ques. Alors se réalise la fusion des trois fonctions, en particulier 
lorsqu'il s’agit d’une expérience à la limite de la légalité ou même 
contraire à la législation existante réputée attardée. Les mêmes per- 
sonnes revêtent alors la qualité de techniciens prêts à exécuter ou 
à permettre l'exécution d’un acte médical, de juges qui examinent 
la conformité de tels actes à la légalité et à la déontologie médicale, 
d’éthiciens qui décident parfois d’outrepasser les limites légales et 
créent pour ainsi dire leur propre droit. Mission exaltante sans doute, 
mais également dangereuse, aucun comité n'étant à l’abri de pres- 
sions, qu’elles viennent des patients, des chercheurs biologiques ou 
de tous les côtés à la fois. On n'’évitera pas que des divergences 
apparaissent dans de tels comités et que, parmi leurs membres, 
d’aucuns souhaitent qu’on les décharge, dans certains cas, des res- 
ponsabilités sociales et morales parfois énormes qu'ils assument. 


Car enfin nos sociétés sont complexes. Un comité local d’éthique 
ne peut revendiquer la même autorité qu’un sorcier de village. Ce 
comité fonctionne à l’intérieur d’un hôpital, d’une déontologie, d’un 
accord plus ou moins général des consciences et il ne peut vouloir 
légiférer pour une nation entière, son système hospitalier, son système 
de sécurité sociale, ses tribunaux, ses autorités spirituelles. C’est 
le propre d’une société évoluée d’avoir concédé une certaine auto- 
nomie à chacun de ses secteurs spécialisés. Une micro-organisation 
ne peut prétendre défier des autonomies de cette sorte, dont se 
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réclame d’ailleurs le sous-système technico-médical. Il est fier d’en 
jouir au même titre que la médecine scientifique. On ne l’a pas 
toujours autorisé en effet (ni dans l’Empire romain en tout cas, 
ni en général au Moyen Âge) à disséquer les cadavres, ni plus récem- 
ment à prélever des organes. Les pratiques d’insémination artificielle 
se sont développées au XIX* siècle, malgré la désapprobation des 
Églises et souvent des autorités politiques. Cette histoire, que les 
expérimentateurs biomédicaux rappellent toujours volontiers, fut jalon- 
née ‘jusqu'ici par les victoires de leurs prédécesseurs. Les succès rem- 
portés n’ont pas manqué de conférer à la rationalité technico-médicale 
un prestige inentamé dans l'opinion. En dehors de certaines prati- 
ques révoltantes admises dans les États totalitaires, on ne connaît 
pas jusqu'ici d’Hiroshima biomédical. D’ailleurs chacun désire être 
bien soigné, avoir des enfants s’il en souhaite, éviter une mort indi- 
gne. Si la médecine scientifique travaille à lui offrir tout cela, com- 
ment le refuser? On a créé le système de la Sécurité sociale pour 
que le manque de moyens financiers n'empêche pas l’accès aux 
thérapeutiques efficaces. D’où, entre la médecine scientifique et le 
public, une convergence d'intérêts qui renforce, au moins dans l’opi- 
nion, la légitimité des buts et, corrélativement, des moyens que 
poursuit la rationalité technico-médicale. 


Du côté du sous-système juridico-politique, l’histoire des derniers 
siècles présente une évolution assez similaire. Depuis Philippe le 
Bel, les légistes, en France, n’ont cessé d’accroître leur indépendance 
à l’égard du pouvoir spirituel. Ils ont obtenu la séparation des pou- 
voirs (législatif, exécutif, judiciaire) et de nombreux États ont pro- 
clamé leur laïcité. Dans un tel système cependant, l'initiative des 
lois échappe aux magistrats; ces derniers dépendent, à cet égard, 
du pouvoir législatif. On a vu qu'ils sont conduits à y faire souvent 
appel de nos jours. La facilité dont dispose un État moderne pour 
promulguer des lois fait aujourdhui des juristes moins les «gardiens 
des lois fondamentales du Royaume» — ce qu'ils étaient sous l’Ancien 
Régime, encore que le Conseil Constitutionnel, en France, et, à 
moindre titre, le Conseil d’État gardent quelque chose de ce pou- 
voir — que des serviteurs des lois de la Nation. D’où un renforce- 
ment du pôle politique dans le système juridico-politique qui dis- 
pose des armes de la coercition et de la sanction pénale. À première 
vue ce sous-système jouit donc d’un pouvoir de contrôle impres- 
sionnant sur la rationalité technico-médicale, et peut s'opposer à 
ce que celle-ci vienne bouleverser les lois qui protègent l'intégrité 
du corps humain, l’existence des familles et les liens de filiation. 
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Cependant le pouvoir politique, seul créateur de nouvelles lois, ne 
peut pas gouverner sans l'accord de l’opinion, surtout dans le domaine 
des mœurs. Et il est porté à majorer l’autorité des scientifiques 
et des technocrates dans les instances nationales qui sont dotées 
d’une certaine autorité morale. C’est pourquoi la rationalité technico- 
médicale continue de peser très lourd dans l’essai de contrôle que 
tente de lui opposer la rationalité juridico-politique. Un juriste comme 
Jacques Ellul ne croit guère que le droit, et même la politique, 
puissent s’ opposer, dans nos SOCIÉTÉS, à la toute-puissance de la tech- 
nique, qui asservit même la science, à laquelle elle doit pourtant 
de progresser à grands pas. Ce juriste aurait plus de confiance, semble- 
til, dans un réveil des consciences. Avant d'examiner comment 
peut s’opérer un tel réveil, il convient cependant de ne pas rejeter 
comme purement apparent le pouvoir juridico-politique. Quelle que 
soit, en eftet, la force morale que représente un mouvement des 
consciences, cette force, si elle veut discipliner la technique, devra 
passer par les médiations du droit et de la politique. Tout simple- 
ment parce que seuls ces pouvoirs peuvent s'imposer socialement. 
La coercition, exercée au nom des pouvoirs publics, sera toujours 
nécessaire pour rendre obligatoires dans les faits les prescriptions 
dictées par une majorité éventuelle de consciences pour juguler les 
audaces jugées dangereuses d’une technique agressive. 


III. - Les orientations actuelles de l’éthique 
et leur retour aux conditions concrètes de la vie 


Comment susciter cette majorité des consciences pour faire con- 
trepoids à la technicisation croissante des moyens qui répondent 
aux besoins humains, ainsi qu'aux technostructures qui, s'appuyant 
les unes sur les autres, enserrent notre existence dans un réseau 
sans cesse plus étroit de contraintes impersonnelles? S'il faut pour 
réveiller les consciences passer par les techniques de la publicité 
et de la propagande, on aura simplement conditionné davantage 
les agents humains, qui subiront, plus qu’ils n’exigeront, les mesures 
mêmes excellentes destinées à protéger leur liberté de choix et les 
moyens qui procurent à cette liberté ses réelles conditions d’exis- 
tence. Il est à prévoir que la solution choisie par la plupart s’impo- 
sera à tous par pression sociale, tout simplement parce que plus 
facile à appliquer. Loin de réveiller la liberté, on n’aura abouti 
alors qu’à installer le conformisme, accru de la puissance des moyens 
techniques, voire auréolé du prestige associé, dans nos sociétés, à 
l’emploi de nouvelles techniques. 
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Ces réflexions ne visent pas à décourager la persuasion, qui reste, 
à côté du secours mutuel, l'instrument le plus légitime de la morale, 
mais elles nous aideront à identifier la raison la plus obvie de la 
faiblesse de la morale dans nos sociétés. Face aux technostructures 
qui jouissent de l'agrément commun, fût-ce parce que tous sont 
obligés plus ou moins d’y avoir recours, la préférence morale, parce 
que personnelle, apparaît comme étrange, voire suspecte, susceptible 
d’être dénoncée comme un luxe, de nature à éveiller l’envie davan- 
tage que le respect. Cette tendance à la marginalisation de la morale 
ne contribue pas à lui assurer une reconnaissance sociale, sans laquelle 
elle risque de passer pour folie. Comment éviter que la morale, 
expression même de la dignité humaine, ne soit marginalisée et avilie? 


La situation aujourd’hui précaire de la morale explique que les 
religions, indépendamment de leur attrait propre, apparaissent comme 
des arches de salut. Elles sont d’authentiques familles spirituelles 
pour des âmes décidées à résister à la technolâtrie ambiante, mais 
assez conscientes de leur faiblesses et de leur manque de pouvoir 
pour accepter avec reconnaissance l’appui des autres et envisager 
de façon communautaire le témoignage des valeurs auxquelles elle 
croient et le refus des facilités qui portent atteinte à ces valeurs. 

Cette attitude n’a rien d’obscurantiste, même si elle peut irriter 
les représentants attardés des Lumières; il ne faut pas se scandaliser 
non plus si les religions, qui s’accordent toutes pour refuser la tech- 
nolâtrie et l’emprise excessive que les sciences et les techniques moder- 
nes, plus subies que comprises, exercent sur les mentalités et les 
comportements, ne proposent pas la même argumentation pour 
qualifier éthiquement les nouvelles pratiques technico-médicales et, 
par conséquent, pour approuver les unes et rejeter les autres. Nous 
avons vu qu’il était impossible, voire dangereux, d'empêcher la mar- 
che du progrès technico-médical. Rien d'étonnant si les religions 
s’en accommodent, même avec des réserves, ni — de même que 
les scientifiques sont loin de l’unanimité en la matière — si elles 
tracent diversement la frontière du licite et de l’illicite, selon les 
valeurs propres des traditions dont elles se réclament. 

Face à cette diversité éthique (au double sens des fondements 
et des déterminations de la moralité), la tâche d’un analyste (qui 
n’est pas décideur) ne consiste pas à manifester son accord ou son 
désaccord. Tous les discours éthiques, lui semble-t-il, pourvu qu’ils 
soient sincères, contiennent une part de vérité, une part malheureu- 
sement difficile à faire partager par ceux que leur formation, leur 
profession ou leur conviction orientent autrement. Ma tâche va 
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consister, dans ces conditions, à attirer l’attention sur certains 
moments historiques de la réflexion éthique, à en montrer les conti- 
nuités et les ruptures, et à proposer finalement une façon d’envisa- 
ger l’éthique, une éthique de la vie, qui rencontre directement les 
problèmes soulevés par la réflexion bioéthique. 


Ce qui disqualifie une position morale, c’est qu’elle apparaît comme 
personnelle, individuelle ou restreinte à un groupe, alors que les 
membres d’une société adhèrent massivement (qu’ils le veuillent 
ou non d’ailleurs) au système des pratiques hospitalières qui régis- 
sent en fait les soins actuellement dispensés. Quand on considère 
ce système, résultant d’une socialisation poussée, même dans les 
pays à médecine libérale, on s'aperçoit qu’il est difficile d’y intro- 
duire une expression un peu contraignante d’une loi morale univer- 
selle. Les habitudes médicales n’y portent pas. La pratique hospita- 
lière induit même à réduire le concept d’une loi morale à ce que 
les conditions techniques et sociales permettent d’envisager quant 
à la dignité de l’être humain. Le relativisme historique évident dans 
les pratiques médicales se traduit facilement en relativisme moral, 
la philosophie la plus partagée peut-être aujourd’hui. La diversité 
des mœurs dans l’espace et le temps, rendue sensible par la rapidité 
des communications et l’extension des études historiques, incite, 
semble-t-il, à supposer la diversité des systèmes normatifs concer- 
nant ces mœurs. Cependant la difficulté d’une telle conception réside 
dans l'impossibilité de repérer les facteurs décisifs qui rendraient 
compte de cette diversité. Les nostalgiques du marxisme insistent, 
plus que Marx lui-même, sur le facteur technologique. À les suivre, 
il faudrait désespérer de la possibilité de s’en rendre maïtre. Tout 
matérialisme historique est, en fait, incompatible avec l’idée que 
la morale puisse être un instance indépendante, à plus forte raison 
une instance supérieure dans la marche des sociétés. 


Nous touchons là au point névralgique du problème. Ou bien 
l’on se résigne à laisser la morale dériver au gré des mouvements 
dominants d’une époque; ou bien l’on revendique pour la loi morale 
l’universalité et la prééminence, même si l’on reconnaît que le con- 
tenu donné à cette loi morale varie nécessairement avec les possibili- 
tés historiques, à condition toutefois que la direction indiquée par 
la loi soit toujours sauvegardée. Ceux qui ont pour tâche d’interpré- 
ter la loi ne sont pas autorisés à l’affaiblir, mais au contraire à 
l’affermir dans les conditions d’une situation donnée. Et cette direc- 
tion, il ne faut pas la concevoir, me semble-t-il, à un degré d’abstrac- 
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tion tel qu’elle échappe à toute objection, mais aussi à tout essai 
de lui subsumer une application tangible. De cette excessive abstrac- 
tion font preuve ceux qui réduisent la morale au respect de la 
personne d'autrui. On sait qu’en temps de guerre le respect de 
l'ennemi se limite à fort peu de choses, parfois à le laisser enterrer 
ses morts. L’éthique peut reconnaître ce principe comme le plus 
général, le plus englobant de tous, mais doit le considérer comme 
insuffisant, car il ne précise pas les devoirs dus à autrui en rapport 
avec l’âge, le sexe, la parenté, la nationalité, le danger que court 
sa vie. Une loi morale oblige toujours dans une situation particu- 
lière, qui doit être précisée. Les codes anciens stipulent quel acte 
il faut accomplir en pareil cas, laissant à la conscience de chacun 
le soin d'établir l’analogie qui s'applique à une situation un peu 
différente. La personne incapable de percevoir de telles analogies 
se déconsidère comme manquant de sens moral ou de courage. 
En tout cas, l’analogie exclut le compromis, qui rabaisse l’exigence 
de la loi. C’est ce que manifeste fort éloquemment l’Antigone de 
Sophocle. Confrontée à l’interdiction royale d’enterrer la dépouille 
de son frère Polynice, Antigone ne se demande pas comment ren- 
dre les derniers devoirs à son frère sans enfreindre l’ordre du roi. 
Non! L'obligation d’accorder au défunt une sépulture, par laquelle 
est reconnue son humanité et par conséquent, selon les conceptions 
anciennes, est assurée la condition de sa survie décente, l'emporte 
pour Antigone sur l’ordre du roi. On dirait aujourd’hui que cette 
obligation l’interpelle, elle la sœur aînée, la première, et qu’elle 
commettrait une lâcheté à s’y dérober, bien que sa sœur Ismène 
lui conseille de ne pas encourir la colère du Pouvoir. Par cet exem- 
ple, Sophocle ne veut pas seulement, comme on l’a dit, défendre 
les droits de la famille contre les droits de la Cité, mais souligner 
l’obligation d’obéir «à un commandement meilleur» que celui de 
l'autorité politique; comme il le dit encore, on ne peut jamais man- 
quer «à ces lois non écrites. qui ne sont pas nées d’aujourd’hui 
ni d’hier, mais vivent depuis toujours et dont personne ne sait 
depuis quand elles existent». 


Si lon tient à la moralité, on ne comprendra pas autrement la 
loi morale. Supérieure à la loi sociale et politique et, bien que 
«non écrite», c’est-à-dire transcendant toute formulation applicable 
à un contexte particulier, elle oblige de façon précise et incondition- 
nelle. Elle diffère donc tout à fait d’un code social, qui n’oblige 
que dans le cadre d’une société donnée. Don Quichotte, attaché au 
code de la chevalerie en un temps de chevalerie décadente, manque 
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d'imagination morale et se rend ridicule par là même. La loi morale 
oblige, au contraire, à inventer en chaque situation le comporte- 
ment qu'inspire l’enseignement moral reçu comme trésor d'humanité, 
afin que cette tradition d'humanité ne se trouve pas brisée. Un acte 
moral est un acte de témoignage à cette cause de l'humanité, en 
particulier quand elle est menacée, un acte martyr, même quand 
il n’entraîne pas pour son auteur des conséquences aussi tragiques 
que pour l’héroïne de Sophocle, figure de tous les héros de la moralité. 

On sait que cette conception de la loi morale supérieure à toute 
législation particulière est passée chez les philosophes grecs, et notam- 
ment chez Platon, Aristote, les stoïciens. Ce n’est pas le lieu de 
distinguer les nuances particulières qu’elle prend dans ces diverses 
philosophies, ni de montrer, ce qui me semble fort important, qu’il 
s’agit bien dans toutes ces conceptions d’une loi morale, c’est-à-dire 
sensible à la conscience, qu’on découvre par réflexion et à laquelle 
on obéit par invention, non par routine. Bref il ne s’agit nullement 
d’un déterminisme qui serait écrit dans le ciel supra-sensible, dans 
le corps humain, ou dans la nature en général. Une semblable con- 
ception est passée chez les théologiens médiévaux, en particulier 
thomistes, qui ont vu dans la «loi naturelle» le reflet, dans l'esprit 
humain, de la «Loi éternelle», c’est-à-dire de l’ordre divin. C’était 
conférer à la loi morale, à laquelle tout homme se doit d’obéir, 
une dignité égale à la «loi révélée», qui peut passer pour une expli- 
citation de la première pour un peuple déterminé. 


On aurait pu penser que cette longue tradition, à laquelle nous 
devons la conception occidentale du «droit naturel» — inspirateur 
et juge du «droit positif» — serait complètement bouleversée, à 
l’âge classique européen: par la naissance des conceptions modernes 
de l’État (qui opposent ce dernier à l’état de «nature»), par la décou- 
verte des lois scientifiques (qui confèrent à la «nature» une concep- 
tion elle aussi différente), et par la dissociation consécutive des trois 
types de rationalité que nous avons précédemment distingués. En 
fait la culture européenne a subi une sérieuse secousse, et tous les 
philosophes n’ont pas eu, comme Leibniz, l’art et la sagesse d’accueillir 
le nouveau dans l’ancien, et de résister aux illusions que de telles 
nouveautés font naître. Malgré tout, la tradition s’est maintenue 
et, avant d’en venir à des expressions de cette tradition qui, bien 
que moins éloignées de notre époque, me semblent plus proches 
des conceptions anciennes, je voudrais rappeler deux figures contras- 
tées, chez lesquelles la loi morale est soit excessivement resserrée 
sur elle-même, au point de manquer d’impact, soit excessivement 
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livrée à la demande d’une époque, au point de se confondre avec elle. 

La première figure est celle de Kant. Il ne faut pas être injuste 
à son égard. Même si sa conception de la loi morale ne peut nous 
satisfaire, nous lui devons beaucoup. À une époque où les têtes 
pensantes de l’humanité, les porte-parole des Lumières, s’imaginaient 
que le bonheur, entendu comme la jouissance continue d’une vie 
pleine d’agréments, allait enfin être à la portée de tous les hommes, 
Kant a eu le courage d’affirmer qu’en tout cas, et même si la société 
pouvait se proposer une telle fin, cette fin-là n’était pas le principe 
de la loi morale, qui s'impose d’elle-même. La loi morale, pour 
Kant, n’est pas soumise à l’ordre qu’elle s’applique à instaurer, elle 
est entièrement autonome, elle commande d’une façon catégorique 
et non hypothétique. Nous retrouvons chez Kant une sorte d’écho 
de l’Antigone de Sophocle. La loi morale, chez lui, soulève l’homme 
au-dessus de la terre. Alors qu’il refuse à la raison théorique l’accès 
au monde intelligible, Kant l’accorde à la raison pratique, qu'est 
pour lui la volonté. Seulement voulant saisir l'obligation morale 
dans sa pureté, refusant de la subordonner à aucune valeur, Kant 
l'élève étrangement au-dessus de la condition humaine, dont il ne 
garde que le statut d’être raisonnable, qui doit être pris toujours 
comme une fin, jamais simplement comme un moyen. Dans la 
société d’êtres raisonnables où nous introduit la loi morale kan- 
tienne, l’obligation n’est jamais relative à la matière de l’acte mais 
à sa forme, c’est-à-dire à l’intention, dont elle exige qu’elle puisse 
s'élever à l’universalité: «Agis toujours selon la maxime qui peut 
en même temps s’ériger elle-même en loi universelle.» L’exigence 
d’universalité est ici retournée sur elle-même, non saisie comme 
une disposition universelle mais concrète. Elle légifère pour des 
êtres qui n’ont rien à faire, rien à demander, rien à éviter, rien 
à souffrir. On se demande si jamais la formulation kantienne de 
l'impératif catégorique a pu aider un être humain à se porter sur 
un acte plutôt que sur un autre. 


La seconde figure est celle de Hegel. Ce dernier n’a pas manqué 
de rendre justice à Kant: «ce n’est que par la philosophie kantienne, 
a-t-il écrit, que la connaissance de la volonté a gagné un fondement 
et un point de départ solide grâce à la pensée de son autonomie 
infinie» (Philosophie du Droit, $ 135). L’éloge peut nous paraître 
excessif, surtout en raison de son point d'application. Mais il fait 
place immédiatement à une critique sévêre: «l'affirmation du point 
de vue simplement moral qui ne se transforme pas en concept 
de moralité objective réduit ce gain à un vain formalisme et la 
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science morale à une rhétorique sur le devoir en vue du devoir» 
(tbid.). Telle est bien, en effet, la limitation de la morale kantienne. 
Hegel, qui loue Kant d’avoir mis la morale au-dessus du «droit 
abstrait» (de la personne et de la propriété), entend mettre au-dessus 
de la «moralité subjective» de Kant la «moralité objective» de la 
famille, de la société civile et de l’État. Par là Hegel comble le 
vide de la morale formelle. Mais il le remplit de déterminations 
qui trouvent leur expression la plus haute dans celle de l’État, et 
dont on doit se demander si elles épuisent, ce faisant, l’exigence 
de la loi morale. Plus précisément Hegel ne laisse pas, entre la 
loi morale et la loi étatique, de place où puisse se manifester le 
caractère accidentel et, pour autant, arbitraire de cette dernière. C'était 
cet intervalle qui permettait, selon la tradition, de faire face à une 
situation nouvelle et d’y répondre par de nouvelles déterminations 
positives. On ne repère pas, dans la philosophie morale de Hegel, 
cette tension entre loi morale et loi positive, que les Anciens avaient 
découverte et que le christianisme avait justifiée, lorsqu'il avait subor- 
donné l’ordre de la justice à l’ordre de la charité et interprété les 
béatitudes évangéliques comme un encouragement à tendre vers celui- 
ci quand celui-là s’avérait décidément décevant. Les citoyens n’ont 
pas le droit d’être déçus dans l’État de Hegel. Trop séparés chez 
Kant, droit naturel et droit positif (ou, si l’on préfère, loi morale 
et légalité) sont trop confondus chez Hegel. Seule «la moralité objec- 
tive» historiquement déterminée trace à l'individu, selon lui, son 
devoir. Cette moralité objective n’atteint pas son sommet dans tous 
les États. Il y a des nations élues par l’esprit du monde. Ce ne 
sont pas toujours les mêmes. Mais là où l'esprit du monde marque 
sa présence, là est la morale, la liberté, le bien. 


La philosophie morale et politique de Hegel a suscité des réac- 
tions négatives, on le sait, chez Kierkegaard et chez Marx. Pour 
le premier, l'individu n’a pas besoin de savoir où se déroule l’his- 
toire universelle pour faire son devoir, et, s’il est chrétien, il ne 
réduira pas la foi à adhérer par le sentiment à cette histoire univer- 
selle. Pour le second, l’État dit chrétien de Hegel, bien loin de 
contrôler la société civile, devient le serviteur des classes dirigeantes 
de celle-ci: il n’accordera donc ni reconnaissance ni satisfaction à 
ceux qui apportent leur travail à l'édification de la société. Ces 
deux auteurs dénoncent, chacun à son point de vue, les insuffisances 
de la moralité objective de Hegel. Mais, pour diverses raisons, ils 
négligent de reprendre le problème là où Kant et Hegel l'ont laissé, 
c’est-à-dire à mi-chemin de leurs systèmes respectifs. Nous voudrions 
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une loi morale qui ait prise sur la vie, sans qu’elle se voie confisquée 
par l’État. Nous voudrions bâtir un monde, où ce que nous faisons 
importe, sans que cette œuvre ait besoin d’être officialisée pour 
être reconnue. Pour nous rapprocher de cette éthique de la vie, 
à la fois sérieuse et ouverte, il faut prendre un nouveau départ. 
Je propose d’y voir des incitations dans trois tentatives, qui offrent 
aux éthiciens de notre temps des hypothèses utiles sur la façon 
dont la loi morale et la vie peuvent se réconcilier. 


La première tentative, qui réussit à séparer la question éthique 
de la question politique, sans rendre la première trop abstraite, 
est, me semble-t-il, au XIX: siècle, celle de Schopenhauer. Ce der- 
nier doit beaucoup à Kant. Mais il s’en sépare justement dans sa 
philosophie morale par l'importance qu’il donne au corps. Le corps 
est, pour Schopenhauer, l’expression de la volonté, son enveloppe 
indispensable: «Mon corps est l’objectivité de ma volonté.» Cette 
affirmation, écrit-il, est «la vérité philosophique par excellence». 
On pourrait croire que Schopenhauer fait retour, par là, au stoi- 
cisme, qui ne cesse pas, même de nos jours, d'attirer des esprits 
lucides. Mais Schopenhauer s'éloigne du stoïcisme en ce que le vouloir- 
vivre, qu'il voit à l’œuvre dans la nature entière, lui semble con- 
damné au malheur. Pour échapper à ce malheur, remarque-t-il, 
l’homme a inventé l’art et la morale. Mais de quelle morale s’agit- 
il? Il s’agit de la morale de la pitié, qui rompt l'isolement des 
individus et leur apprend à s'identifier les uns aux autres. Elle s’oppose 
à la morale de la justice, simple coalition d’égoïsmes sous le drapeau 
de l’État. Schopenhauer voit la manifestation de la morale de la 
pitié dans le christianisme, mais surtout dans le bouddhisme, qui 
recommande la négation du vouloir-vivre. On aboutit à l’ascétisme. 
Cette morale s’avère, reconnaissons-le, difficilement compatible avec 
la rationalité technico-médicale. Elle traduit en tout cas une pro- 
fonde sympathie pour la vie, et une aversion, partagée aujourd’hui 
par nombre de consciences, pour les empires industriels et les États 
totalitaires. 


La deuxième tentative, qui marque plutôt la volonté d'échapper 
à la vulgarité d’une société de masse, est celle de Nietzsche. Ce 
dernier dut sa vocation philosophique à la lecture de Schopenhauer. 
Mais pour Nietzsche le corps n’est pas un vouloir-vivre condamné 
\ 317 2 t£ \ DUR 
à l’échec. Ceux qui prétendent cela, adhèrent selon lui à la morale 
des esclaves. Le corps est volonté de puissance, comme le proclame 
la morale des maîtres. Nietzsche a horreur du bouddhisme et porte 
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plutôt son admiration vers le brahmanisme et son système de cas- 
tes. La compétition et la sélection sont les lois de la vie. Il ne faut 
pas fuir la souffrance, aiguillon par lequel l’homme acquiert noblesse 
et force d’âme, maîtrise sur soi-même. On ne peut pas dire que 
Nietzsche soit hostile à la rationalité juridico-politique, mais il exige 
qu’elle se porte vers les grands desseins et vise à rompre la division 
de l’humanité en peuples bornés et rivaux. On ne dira pas non 
plus qu’il soit hostile à la rationalité technico-médicale, lui qui était 
malade, mais il se serait révolté contre toute procédure qui tendrait 
à satisfaire «l’instinct du troupeau» contre les forts, «l'instinct des 
souffrants» contre les heureux, et «l’instinct des médiocres» contre 
les exceptions. Le destin lui épargna d’entrer à l’hôpital. On ne 
le voit guère s'intéresser à une morale d'hôpital. 


Une troisième tentative allie l'exigence de sympathie qui anime 
la première et l'exigence de courage qui marque la seconde: Bergson 
ne fait pas l’apologie du corps mais, en fondant sa philosophie 
sur l’expérience, il récuse d’avance tout idéalisme. L’éthique pour 
lui ne consiste pas à donner de nouveaux commandements ni à 
renverser la table des valeurs, mais à décrire la vie morale. Il la 
voit double: morale de pression et religion statique d’un côté; morale 
d’aspiration et religion dynamique de l’autre; entre les deux, la 
morale de Socrate, qui rompt la barrière entre le «clos» et «l’ouvert». 
Bergson admet volontiers que toute morale réelle est un mixte dépen- 
dant des «deux sources», mais il souligne qu’on ne passe pas insensi- 
blement de l’une à l’autre: «il faut passer par l’héroïsme pour arri- 
ver à l’amour», comme si on n'’atteignait au niveau supérieur de 
la morale que par «la porte étroite». Bergson privilégie donc, comme 
Schopenhauer, la charité plutôt que la justice et, comme Nietzsche, 
le courage plutôt que le conformisme, mais il ne part pas en guerre, 
comme ses devanciers, contre la tradition occidentale. Le néo- 
platonisme et le judéo-christianisme opèrent dans sa philosophie 
morale un nouveau mariage. Son originalité est d’insister sur les 
exigences de la vie, plutôt que sur celles de la raison. « Toute morale, 
qu’elle soit de pression ou d’aspiration, écrit-il, est d’essence biologi- 
que.» Il ne faut pas entendre par cette «essence biologique» une 
tentative de fonder la morale sur la science biologique, mais plutôt 
sur l'expérience de la vie, l'ouverture à ses appels, l’admiration des 
héros et des saints. Bergson a bien vu l’emprise que la technique 
allait exercer sur notre civilisation. Il craignait que l'humanité ne 
sache plus diriger «un corps démesurément agrandi». Il demandait 
pour elle un «supplément d'âme» que la mystique lui semblait lui 
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offrir. C’est à la lumière de la mystique chrétienne qu’il mettait 
sa confiance dans un retour à la vie simple, dans le féminisme 
et dans la démocratie. 

Si je puis me permettre d’ajouter quelque chose à ces chantres 
de la vie que furent, chacun à sa façon, Schopenhauer, Nietzsche 
et Bergson, ce serait pour les disculper du reproche d’irrationalisme, 
qu’ils ne songeaient pas à récuser. À leur époque, la raison semblait 
être l’apanage de la science ou de la philosophie européenne classi- 
que. Ni l’une ni l’autre, si l’on met à part quelques figures origina- 
les, n'avaient fait grand cas de la vie, telle qu’ils l’entendaient, telle 
qu’ils l’éprouvaient à travers toutes les fibres de leurs corps. Il en 
va autrement aujourd’hui. C’est l'oubli du corps qui semble dérai- 
sonnable. On n’admet plus qu’on puisse torturer un être humain 
pour faire triompher une idée. Le fanatisme apparaît comme une 
folie ou comme une maladie. C’est pourquoi les trois derniers essais 
de philosophie morale me semblent ouvrir la voie d’une éthique 
de la vie qui serait à la fois une éthique de la raison, revenue 
à ses tâches et à ses racines. Je me bornerai ici à proposer deux 
principes qui me paraissent fondateurs d’une telle éthique. 


Le premier consisterait à dire qu’en devenant humaine, la vie 
ne cesse pas d’être la vie, c’est-à-dire une forme d’existence qui 
exige de se défendre, de se transmettre, de s’organiser socialement, 
et, puisqu'elle est chez l’homme spirituelle, de chercher la vérité 
en toutes choses. C’est ce que j’appellerais les tâches et lourdeurs 
de la vie, dont Hegel se souciait dans sa «moralité objective», mais 
qu’il abandonnait trop vite à la responsabilité de «l'esprit du monde». 
À partir de ces tâches, on peut définir des «droits de l’homme», 
c’est-à-dire des capacités, qu’il faut respecter, à se porter soi-même 
vers la forme de vie, individuelle, familiale, politique et culturelle, 
que chacun estime convenable à sa dignité. On a envisagé jusqu'ici 
ces «droits» comme des recours contre le despotisme des États, 
dont le XX° siècle nous a donné du reste d’horribles manifestations. 
Mais on n’a pas pensé suffisamment à revendiquer ces droits contre 
le despotisme de la technique. Or c’est celui-ci qui, sous le couvert 
du despotisme politique, nous menace aujourd’hui de la façon la 
plus insidieuse et risque d’envahir toutes les sphères de notre exis- 
tence. Qu’une grande part de notre existence matérielle, pour ce 
qu’on appelle les besoins primaires, soit assurée par les technostruc- 
tures, il nous faut l’accepter, sous peine de plonger l'humanité entière 
dans le chaos. Mais l’homme n’a pas seulement besoin de nourri- 
ture, de vêtement et de logement. Il a besoin de pourvoir lui-même 
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à sa vie familiale et sociale, à ses engagements culturels et politiques. 
Là se joue l’essentiel de son existence humaine, où éthique et reli- 
gion s’imbriquent étroitement. c’est là qu’il faut trouver le juste 
milieu entre la morale de Kant, trop éloignée des problèmes de 
la vie, et la morale de Hegel, trop sûre d’en détenir les réponses. 
Il faut veiller à ce que l’application des techniques médicales à des 
valeurs qui nous touchent au plus près, comme la santé et la pro- 
création, ne vienne pas dépouiller ces valeurs de leur sens, de leur 
poésie, de leur engagement sentimental et de leur signification vitale. 
Michel Henry a montré, dans La Barbarie!, que le souci technico- 
scientifique appliqué au domaine de l’art pouvait vider complète- 
ment l'esthétique de sa portée. La même démonstration s’applique- 
rait dans le domaine moral. Les livres de Dominique Grange sur 
la procréation médicale assistée et sur l’adoption? apportent des 
témoignages irrécusables. La déclaration de Françoise Quéré, «Ques- 
tions et observations éthiques sur les procréations artificielles», au 
Comité National d’Éthique, montre que le style habituel de ce 
Comité, quelles qu’en soient les bonnes intentions, passe à côté 
du respect de l’altérité de l'enfant, qui devrait s'imposer aux parents. 
On mesure, devant de telles réactions, combien il serait important 
que nos éthiciens décideurs soient des moralistes, c’est-à-dire des 
esprits attentifs à démasquer les perversions de la vie, puisque l’homme 
a malheureusement la possibilité, simple envers de ses «droits», 
de se tromper et de s’illusionner sur les objets de son désir. Si 
de tels éthiciens ne sont pas des moralistes professionnels (mais y 
a-t-1l une profession de moraliste?), ils devraient le devenir en raison 
des responsabilités qu’ils exercent. En réalité, s’il s’agit de nous- 
mêmes, nous sommes tous des moralistes, et parfois des moralistes 
très sévères, si nous avons quelque estime de nous-mêmes. La ques- 
tion est d’oser l’être à l'égard des autres en général. Loin de provo- 
quer par là leur mépris, nous pouvons mériter leur reconnaissance. 
En tout cas, les exemples de Schopenhauer, Nietzsche et Bergson 
montrent que tout homme réfléchi peut, et parfois doit, s’improvi- 
ser moraliste. S'ils ne furent pas d’excellents théoriciens, ces auteurs 
montrèrent du moins que l'éthique se perd à ne pas vouloir prendre 
en compte les curieux démêlés que la vie humaine entretient avec 
elle-même. N’étant ni ange ni bête, l’homme doit trouver parfois 


1. M. HENRY, La Barbarie, Paris, Grasset, 1987. 

2. D. GRANGE, L'Enfant derrière la vitre, Paris, Éd. Encre, 1985; ID., Je t'ai 
trouvé au bout du monde, Paris, Stock/Laurence Pernoud, 1987. 

3. Dans Awis de recherches sur l'embryon, publiés par le Comité Consultatif 
National d’Éthique, Actes Sud-Inserm, 1987, p. 171-178. 
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avec peine, ses valeurs. Les moralistes le mettent en garde contre 
des illusions auxquelles il se laisse prendre par faiblesse. 


Le deuxième principe, auquel toute recherche éthique devrait s’atta- 
cher, voit dans la raison non une force antagoniste de la vie, mais 
au contraire la forme que prend celle-ci dans la conscience humaine. 
Nous nous interrogeons parfois, insatisfaits par les lambeaux de 
vérité que nous procure la biologie, sur la nature de la vie elle- 
même, la vie qui nous tient (ou nous lâche) plus que nous la tenons. 
Mais pourquoi la vie de l'esprit ne nous révélerait-elle pas l’esprit 
de la vie? C’est, à mon sens, la meilleure leçon à retenir de l’école 
phénoménologique. Quand Antigone fait appel à ces «lois non écri- 

s.. qui ne sont pas nées d’aujourd’hui ni d’hier, mais vivent depuis 
toujours» n'est-ce pas à la vie en elle qu’elle est attentive, à cette 
vie conçue comme une loi suprême, qui la guide plus sûrement 
qu’un manuel de sagesse, et dont le commandement est plus 1 impé- 
ratif que l'avis d’un conseiller? À condition toutefois que la voix 
de la vie ne se confonde pas avec la crainte de la mort. La vie 
nous donne des raisons de vivre, et éventuellement de mourir. C’est 
pourquoi l'identité que professe Kant entre la raison pratique, la 
volonté, la loi morale et la liberté est d’elle-même éclairante. Il 
faut que cette identité repose sur la vie elle-même qui, lorsqu'elle 
accède — avec l’homme — à la pleine conscience d’elle-même, à 
la conscience morale, devient loi, raison et liberté. Si cette identité 
est vraie, alors nous n’avons pas à craindre de perdre notre cons- 
cience morale; tout au plus devons-nous veiller à ne pas la laisser 
s’anesthésier. Craignons que la conscience morale ne soit pas suffi- 
samment développée en nous, ou plutôt craignons de ne pas lui 
permettre de s’autodévelopper suffisamment en nous. Les malaises 
de la conscience morale sont des malaises de la vie, comme si, 
fascinés par les commodités qu'offre la civilisation technico-scientifique, 
nous oubliions de vivre, d’ajuster l’usage des moyens techniques 
aux impératifs de la vie, de la conscience, de la raison et de la 
liberté. 

Kant et Hegel nous ont montré que la raison pratique l'emporte 
sur l’entendement scientifique; ce premier pas sauvegarde le primat 
de l’éthique. Mais nous devrions opérer un second pas: reconnaître 
dans la raison l’exigence de la vie en nous, une exigence qui ne 
s’explicite pas facilement, tant elle risque de céder à l’égoïsme indi- 
viduel et collectif, mais que réconfortent les exemples des héros 
et des saints. Ces derniers ont porté la vie à son suprême degré 
d’incandescence, de lucidité et de fécondité. Ne pas écouter ces 


BIOÉTHIQUE ET ÉTHIQUE DE LA VIE 245 


spécialistes de l’inventivité morale, c’est se résigner à la médiocrité, 
| ; L 
voire au désespoir. En cela Bergson avait certainement raison. 


Voilà donc les deux principes que nous tirons de l’enseignement 
des prétendus maîtres de l’irrationalisme. Ce que ces «irrationalis- 
tes» nous montrent, c’est la genèse de la raison. Reprenant sur 
ce point l’héritage d’Aristote, Kant avait vu dans la vie une finalité 
dormante. Il n’avait pas osé dire que la raison est cette finalité 
éveillée, une finalité capable d’embrasser toutes les tâches qu’il appar- 
tient à l’homme de se donner, puisqu’aucun instinct, au sens strict 
du terme, n’y pourvoit de lui-même. La finalité de la raison éthico- 
religieuse embrasse donc le bien de l’homme dans toute son exten- 
sion, en restant attentive à son bien principal, à ce plein développe- 
ment de la vie spirituelle en lui, sans lequel il s’éprouve toujours 
malheureux, insatisfait, mécontent de lui-même. La finalité juridico- 
politique se propose un objectif plus modeste, mais fort important 
pour assurer la cohésion de la vie et nécessaire à son bonheur; 
elle recherche une expression historique pour la loi morale et les 
pratiques que cette loi approuve ou tout au moins tolère en vue 
d'éviter un plus grand mal. Quant à la finalité technico-médicale, 
elle joue un rôle, irremplaçable dans son domaine: assurer les chan- 
ces individuelles de la vie dans les corps qui assumeront jusqu’à 
la fin de l'aventure humaine les tâches sans cesse renouvelées de 
l’existence personnelle. Ce rôle, elle doit le remplir à l’intérieur 
des barrières tutélaires du droit et de la morale, car si elle venait 
à les enfreindre, elle entraînerait au sens propre une catastrophe 
de la raison. Rien ne s’oppose par conséquent à ce que l'articulation 
difficile entre les trois rationalités distinguées plus haut soit assurée, 
si la raison retrouve la force de la vie et si la vie retrouve la lumière 
de la raison, fortifiée par les lumières qu’ont répandues sur elle 
les inventeurs de la moralité. Quand les trois rationalités s’ignorent, 
il est à craindre qu’elles aient perdu conscience de leur origine 
commune et de leur complémentarité, plus forte que leur autono- 
mie, une complémentarité qui transparaît, par exemple, dans le ser- 
ment d'Hippocrate. Mauvais signe pour la santé morale d’une épo- 
que que les coupes sombres opérées dans ce célèbre serment! Si 
nous en éprouvons une honte justifiée, l’espoir reste permis en 
l'humanité. Si, au contraire, nous en éprouvons de l’orgueil, alors 
il nous revient de subir, comme disaient les Anciens, le châtiment 
des dieux, ce que notre philosophie peut qualifier d’autodestruction 
de la vie. Quand nous pensons à Auschwitz et à Hiroshima, évo- 
quons aussi toutes les vies imprévisibles, différentes, dérangeantes, 
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que notre technique empêche de naître, alors qu’elles nous apporte- 
raient le plus haut bonheur auquel aspirent des êtres humains: 
recevoir d'êtres différents, dérangeants, imprévisibles, la justification 
de leurs efforts, voire de leurs sacrifices. Même quand cette récom- 
pense vient à manquer, la simple vertu qui agit dans ce sens reçoit 
de la vie elle-même le triomphe de la Joie. 


Conclusion 


On ne s’étonnera pas si des réflexions d’ordre éthique se termi- 
nent par un plaidoyer. Aucun moraliste ni éthicien, conscient des 
enjeux de son époque, ne peut feindre l'indifférence. Si de plus, 
elles possèdent quelque valeur convaincante, elles ne se prétendent 
nullement originales. En éthique l'originalité risque de dépasser son 
but. Quant à savoir si l'évocation des doctrines rappelées est fidèle, 
laissons ce souci aux spécialistes. Je ne crois pas avoir malmené 
l’une d’elles, et si j'ai traité trop brièvement chacune, c’est que 
j'attendais quelque lumière de leur rapprochement. J'espère avoir 
contribué par là à montrer que l’éthique ne doit pas s'éloigner 
des préoccupations concrètes de la vie. Si elle reste attentive à ces 
préoccupations, l'éthique de la vie rencontrera véritablement la bio- 
éthique. 

Certains penseront que la rencontre, si elle s’opérait selon les 
lignes esquissées dans ces pages, n’aurait guère d'effets. À vrai dire, 
n’espérons pas trop que le recul contemporain de l’éthique s’arrête 
subitement et que la moralité s’impose facilement. Bien plutôt faut- 
il craindre que les rationalités qui se sont développées en dehors 
de son champ ne continuent à l’étouffer. Du moins ne faut-il pas 
taire que cet étouffement de la moralité signifie pour l’homme un 
échec de la raison et donc de sa raison d’être. Mille auteurs l’ont 
dit avant moi. J’emprunte à C.S. Lewis la description d’un monde 
où la rationalité technique, ayant conquis la rationalité politique, 
régnerait sans partage: «Au moment où l’homme triomphe de la 
nature on constate que l'humanité entière est soumise à un petit 
nombre d’individus et que ceux-ci à leur tour sont soumis à ce 
qui est purement naturel en eux, l’irrationalité de leurs désirs.» 
C’est cela en effet «Le meilleur des Mondes». J’ajouterai seulement 
que ce prétendu «triomphe de la nature» n’est qu’une mainmise 


4. CS. LEWIS, L'’abolition de l’homme. Réflexions sur l'éducation, Limoges, 
Criterion, 1986, p. 156. 
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partielle sur un certain nombre de ses mécanismes, et non la mise 
à Jour des secrets de la vie. Quant à la «naturalité des désirs», 
elle n’est que la «naturalité» dont on s’imagine qu’elle à précédé 
l’état de civilisation et de culture, pour donner plus d'importance 
à ce dernier. Elle n’a rien à voir avec les exigences de la vie, qui 
nous ont paru former l’origine des exigences de la moralité. La 
remarque de Lewis montre que le renversement de l’ordre des fina- 
lités, tel que nous sommes parvenus à le manifester, aboutit à la 
contradiction. Si la raison technique l'emporte sur la raison morale, 
l'irrationalité gagne toute la vie humaine. 


Mais puisque J'ai cité C.S. Lewis pour renforcer ces conclusions, 
je voudrais, pour finir, insister avec cet auteur, disparu en 1963, 
sur ce qu'il a appelé avec optimisme «la massive unanimité de la 
raison pratique dans l’humanité». Ayant participé à des réunions 
de bioéthique où étaient invités, tour à tour ou ensemble, des repré- 
sentants de religions différentes, je n’ai pas perçu beaucoup de désac- 
cord dans leurs diverses approches: partout une même inquiétude, 
un même souci de sauvegarder l'essentiel. Et cet essentiel, qui s’expri- 
mait diversement, Lewis, empruntant le mot aux Chinois, l'appelle 
le Tao. Autrement dit, la Voie, partout identique, bien que diffé- 
remment aperçue. Avant de lire Lewis, j'étais moi-même tenté, je 
l'avoue, d’appeler Tao cette morale universelle. La tradition judéo- 
chrétienne, dont je me réclame, aborde ce Tao avec ses moyens 
propres et l’explique d’une façon véritablement éclairante pour ceux 
qui s’y insèrent. Mais qu'importe en définitive la façon dont on 
fonde ce Tao? C’est la solidité de celui-ci qui seule compte pour 
la morale universelle. Les arguments avancés pour promouvoir une 
éthique de la vie sont, je l'espère, de nature à renforcer, plutôt 
qu’à affaiblir, cette morale. Je suis persuadé en tout cas que si l’on 
parle aujourd’hui d’éthique plutôt que de morale, c’est moins parce 
que certains voudraient abandonner la morale traditionnelle — ce 
serait bien léger —, que par besoin de directives à la fois nouvelles 
et concrètes, pour lesquelles l’autorité de l’expérience, même si cette 
dernière semble manquer, pèse sans doute davantage qu’une règle 
trop abstraite. À défaut d’expérience (au sens scientifique du terme) 
qu’une catastrophe apocalytique nous livrerait trop tard, l'expérience 
charriée par les moralistes mérite considération. Et je suis persuadé, 
d’autre part, que personne n’est absolument démuni pour cette tâche 
éthique, car la raison, pour ceux qui veulent en faire usage, ce 
n’est pas une collection de principes que les éthiciens s'efforcent 
d'ajuster, mais la découverte de la loi morale dans la pratique de 
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la vie. Car la vie, qui nous paraît souvent obscure, détient pourtant 
en elle sa lumière, capable de nous éblouir subitement et de nous 
révéler, d’un seul coup, ce que sont la conscience, la raison et 
l’humaine liberté. 
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distinction entre les rationalités technico-médicale, juridico-politique et éthico- 
religieuse. Ces trois rationalités se proposent d’ajuster les moyens qu’elles 
préconisent aux fins qu’elles poursuivent et qui se rattachent toutes au 
bien et au bonheur de l’homme; mais il arrive qu’elles soient en désaccord. 
La rationalité éthico-religieuse semble aujourd’hui menacée par les deux 
premières dans les exigences qu’elle manifeste. On propose ici d’ancrer 
davantage cette rationalité, à la suite de quelques auteurs, dans la vie et 
dans le sentiment qu’elle à d’elle-même chez l’homme à travers la cons- 
cience du devoir et de la loi morale. 
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«La voix de l’action de grâce» 


ÉTUDE STRUCTURELLE DU PS 26 


Dans son récent article sur le Ps 26 abordé sous l’angle de la 
structure poétique et de la critique des formes, Paul G. Mosca! 
tente de montrer quel type de convergence peuvent atteindre, pour 
peu qu’elles le cherchent, les deux méthodes en question dans l’inter- 
prétation d’un texte, chacune apportant à l’autre d’utiles lumières 
qu’elle ne peut à elle seule obtenir. Cependant il traite surtout, 
à propos du Ps 26, des implications de l’analyse structurelle pour 
la mise en œuvre de la critique des formes. Nous voudrions mon- 
trer pour notre part que cette dernière peut elle-même servir la 
mise en œuvre de l’analyse structurelle?. En un premier temps nous 
partirons de la structure littéraire du Ps 26 telle que Mosca la pré- 
sente, pour la préciser et aussi poser quelques questions à son sujet. 
Dans une deuxième partie nous prendrons appui sur une détermina- 
tion morphocritique des unités pour parvenir à une analyse structu- 
relle mieux ajustée et répondre aux questions posées. Ainsi le ser- 
vice rendu par l’analyse structurelle à la morphocritique dans l’article 
de Mosca lui sera, nous l’espérons, rendu en quelque sorte dans 
les pages qui vont suivre. 

Nous empruntons la traduction suivante à M. Girard dans son 
analyse structurelle des Pss 1-50. Quitte à rendre le texte un peu 
lourd, nous restituons, pour les nécessités de notre analyse, la con- 
jonction ET (w, traduit MAIS en 104) chaque fois que le texte 
l’emploie. Nous donnons en CAPITALES les seules récurrences, mais 
y compris celle de la négation et des prépositions DANS (b, 


1. P. G. MosCA, Psalm 26: Poetic Structure and the Form-Critical Task, dans 
CBQ 47 (1985) 212-237 (ci-après: Mosca, et la page). 

2. Nous avons tenté une démarche semblable dans «Ma bouche s'adonnera à 
la louange» Étude structurelle du psaume 63, à paraître dans Eglise et Théologie 
(Ottawa). 

3. M. GIRARD, Les Psaumes + Analyse structurelle et interprétation: 1-50, coll. 
Recherches, n. s. 2, Montréal-Paris, 1984, p. 215-219 sur le Ps 26 (ci-après: Girard, 
et la page). Girard propose de voir la structure d’ensemble selon un large chiasme 
où 1-3 appellerait 11-12 (c’est la position de Mosca), puis 4-5 pour leur part 
6-10 (ici nos auteurs diffèrent). 
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9a 


10a 


le 
11b 
124 


12b 


PAAUEEREN 


PSAUME 26 


Juge-moi, YAHVÉ, 


CAR MOI, DANS MA PERFECTION J'AI MARCHÉ 
ET en (= DANS) YAHVÉ j'ai eu confiance: 
je NE vacille (md) PAS. 


Scrute-moi, YAHVÉ, ET éprouve-moi; 


passe au creuset» mesr eins ET mon cœur. 


CAR ta loyauté (est) devant mes yeux 
ET J'AI MARCHÉ DANS ta fidélité. 


JE NE ME SUIS PAS ASSIS AVEC les hommes de vanité; 
ET AVEC les hypocrites je NE suis PAS venu. 

J'ai haï L'ASSEMBLÉE des malfaisants 

ET AVEC les méchants JE NE ME SUIS PAS ASSIS. 


Je lave DANS l’innocence mes paumes (kp) 
ET je fais-le-tour de ton autel-sacrificiel, YAHVÉ, 


POUR (faire) entendre la voix de l’action-de-grâce 
ET POUR décrire toutes tes merveilles. 


YAHVÉ, j'ai aimé le gîte de ta maison, 
ET le lieu-élevé de la demeure de ta gloire. 


N’attire pas AVEC les pécheurs ma gorge 

ET AVEC les hommes de sangs ma vie, 

(eux) DANS les mains (yd) desquels (il y a) complot, 
ET leur droite (ymn) est remplie de pot(s)-de-vin. 


MAIS MOI, DANS MA PERFECTION J'AI MARCHÉ. 
Rachète-moi ET aie pitié de moi. 
Mon pied s’est tenu (md) DANS la droiture. 


DANS les ASSEMBLÉES je bénirai YAHVÉ. 
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que cependant on ne peut pas rendre en 7a) et AVEC (tm)t. Les 
quelques mots hébreux portés entre parenthèses veulent faciliter 
la lecture de notre étude. Les interlignes sont établis en fonction 
de nos conclusions, dont le lecteur pourra peut-être ainsi avoir une 
première idée. 


I. - La proposition de Mosca: 
précisions, compléments, questions 


Pour Mosca (p. 220-229) une unité centrale 6-8 est successivement 
entourée, selon ce que nous appelons une symétrie concentrique, 
par 4-5 et 9-10, puis 1-3 et 11-12. I] montre, ce sur quoi Girard 
(p. 216) converge avec lui en tout point, comment 1-3 sont consti- 
tués par deux enchaînements d’impératifs (1a et 2) avec leurs motifs 
(1bcd et 3), la correspondance (en chiasme) de 1b à 3b fonctionnant 
à son avis comme inclusion. Il expose aussi comment les chiasmes 
en 4 et 5 et les parallèles en 9 et 10 constituent à n’en pas douter 
4-5 et 9-10 comme unités, apparentées du fait des nombreux synony- 
mes qui ici et là dénoncent la malice des méchants, et de l’emploi 
de la préposition AVEC (4ab, 5b, 9ab). L'unité 4-5 est incluse entre 
deux emplois du verbe S'ASSEOIR à la première personne. En 6-8 
il note que le nom de YAHVÉ est au terme de 6 et au début de 
8, autour donc de 7. En 1-3, 6-8 et 11-12, il relève l’emploi de 
DANS introduisant une qualité dont le fidèle peut se prévaloir devant 
Yahvé ou servant à l’exprimer (1bc, 3b, 6a, 11a, 124). Il ne relève 
à propos de l’unité 11-12 que ses premier et dernier mots, à la 
fois «opposés» et complémentaires: MOI et YAHVÉ, insistant plus 
sur le rapport de 11-12 à 1-3 à partir surtout de l’identité 1b =11b, 
des impératifs en 1a, 2a, 11b, et du jeu de mots entre vaciller = 
m‘d et se tenir = ‘md de 1d à 12a. Le rapport de 11-12 à 6-8 
lui semble aussi marqué par le langage cultuel de 12b. Nous ne 
rapportons ici que ce qui est nécessaire au lecteur pour découvrir 


4. Ainsi que POUR (/) en 7. «Hommes» en 4a et 9b ne traduit pas le même 
mot, la négation en 9a n’est pas la même qu’en 4 et 5b, d’où l’absence de 
CAPITALES pour ces mots. | 

5. Il n’est pas exact d'écrire (Mosca, p. 227): «the chiastic (nous soulignons) 
structure of the poem as a whole», puisqu'il y a un centre. On ne peut parler 
de chiasme, en rigueur de terme, que lorsqu'il y a en jeu un nombre pair d’unités. 
La proposition de Mosca se lisait déjà, mais sommairement argumentée, dans 
J. TRUBLET et J.N. ALETTI, Approche poétique et théologique des Psaumes, coll. 
Initiations, Paris, 1983, p. 68-69 et 200-202. 
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la pertinence de la proposition de Mosca, ne sachant trop lui recom- 
mander de prendre par lui-même connaissance de cette excellente 
/ 

étude. 


Accompagnant plusieurs des remarques ci-dessus, notons les emplois 
de la conjonction ET: en tête du second stique du motif de 1bcd 
(en 1c, après CAR en 1b) comme dans celui de 3 (en 3b, après 
CAR en 3a), puis en tête du second stique de tous les versets 4 
À 10. On la retrouve également pour coupler deux impératifs en 
2a (ainsi que les deux substantifs de 2b) et en 11b, et en tête du 
dernier stique de 1-3 comme du premier de 11-12. En 6-8 il nous 
semble légitime de voir 7 encadré par 6 et 8. Mosca a relevé les 
emplois de YAHVÉ juste avant et juste après 7. Par ailleurs le rap- 
port de l’autel (6b) au temple (8) ne demande pas de commentaire, 
mais en 7 il ne s’agit plus ni de gestes (6), ni de lieux (8), mais 
de ce qui peut s'entendre, soit l’action de grâce et le récit des 
merveilles divines. 


Nous pouvons maintenant en venir à un complément plus subs- 
tantiel à la proposition de Mosca. Il écarte (p. 226) la propositon 
de Gunkel6 de lire 4-8 comme un ensemble dont début et fin se 
répondraient à partir des antonymes haïr (5a) et aimer (8a), et en 
effet cette proposition agglomère deux unités dont la consistance 
propre ne doit pas être gommée, 4-5 et 6-8. Sur ce point nous 
sommes d’accord avec Mosca. Pourtant le contraste entre haïr et 
aimer doit être retenu, nous allons le voir, comme une indication 
structurelle”. Par ailleurs Girard propose un ensemble 6-10 dont 
début et fin se répondraient à partir du contraste entre les paumes 
du fidèle qu’il lave DANS l’innocence (6a) et les mains ou la droite 
des pécheurs DANS lesquelles on ne trouve que complot et pots- 
de-vin (10)$. Ici encore on refusera l’agglomération des deux uni- 


6. Proposition retenue également par N.H. RIDDERBOS, Die Psalmen (titre 
abrégé), coll. BZAW, 117, Berlin, 1972, p. 206-210, cité par Mosca p. 220, n. 
32. Girard (p. 218) a aussi relevé l’antithèse entre haïr et aimer, mais il l’inscrit 
en deux ensembles 4-5 et 6-10 dont ils constitueraient les «centres», ce qui n’est 
pas convaincant (5a n’a pas plus de titre que 4b à être pris comme «centre»; 
6-7 n’appellent qu’imparfaitement 9-10). 

7. Et de même les autres contrastes signalés par Mosca dans sa n. 41 entre 
paumes et main + droite (voir ci-après), puis assemblées en 5 et 12 (nous y 
viendrons). Lui-même utilise le contraste entre «vaciller» {m‘d) et «se tenir» (md) 
pour fonder le rapport de 1-3 à 11-12 (p. 224-225 et n. 39, ainsi que p. 222; 
voir aussi GIRARD, p. 217). 

8. Dans le Ps $ on voit aussi s'opposer la haine des méchants par Yahvé (6b) 
à l'amour du nom divin par les fidèles (12b), opposition qui selon nous remplit 
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tés bien distinctes de 6-8 et 9-10, mais on retiendra l’opposition 
entre paumes du fidèle et mains ou droite des pécheurs comme 
indication structurelle”. En effet les deux oppositions que nous 
venons de relever se prennent pour l’une à partir de 6 et pour 
l’autre à partir de 8, si bien qu’en respectant les unités telles que 
les a délimitées Mosca, nous voyons apparaître les articulations sui- 
vantes : 


4-5: Jai haï 
6: [ mes paumes 
7 
8: j'ai aimé | 
9-10: les mains, leur droite 


Ces indications, les plus manifestes, peuvent d’ailleurs être com- 
plétées. De 6 à 10 nous lisons, en rapport avec paumes et mains, 
l'opposition entre innocence et complot + pots-de-vin, l’articula- 
tion se faisant ici et là, même si c’est de manière différente, à 
l’aide de la préposition DANS: DANS l’innocence mes paumes, DANS 
leurs mains le complot. De même de 4-5 à 8 nous voyons se répon- 
dre s’asseoir (4a.5b) et gîter (8a) et demeurer (8b), dont Girard 
(p. 218) nous signale l’équivalence, citant entre autres Pss 68, 6-7.17 
et 69, 36-37. Ainsi le thème de la résidence, refusée avec les impies, 
aimée avec Yahvé, objet ici de la haine, là de l’amour, précise-t-il 
l'opposition patente de 4-5 à 8. On pourrait donc dire qu’autour 
de 7, 45 + 6 et 8 + 9-10 respectent entre eux et un chiasme 
(6 appelant 8 et 4-5 appelant 9-10), et un parallèle (4-5 + 6//8 
+ 9-10, à partir des oppositions), soit une symétrie croisée. L’articu- 
lation est donc puissante entre les deux unités 4-5 et 9-10 et l’unité 
centrale 6-8 qu’elles encadrent. Le verset 7 en reçoit un relief singu- 
lier, soit ce retentissement de l’action de grâce et l’annonce des 
merveilles divines. 


Considérons maintenant les deux unités extrêmes dans la proposi- 
tion de Mosca. Avec lui convenons que les deux articulations de 
la + 1bcd et 2 + 3 décrivent adéquatement l’ensemble. L'effet 


une fonction structurelle, ce que nous montrerons dans une étude à venir sur 
ce psaume. 

9. Dans le Ps 63 (voir l’article cité dans notre n. 2 ci-dessus) on voit aussi 
s'opposer d’une part les paumes du fidèle (5b) et la droite de Yahvé (6b) et 
d’autre part la main, c’est-à-dire le tranchant de l’épée (112) pour les méchants, 
opposition qui remplit une fonction structurelle. 


222 P. AUFFRET 


d’inclusion est sensible de 1b à 3b. Cependant 1b est précédé de 
la, et donc ce n’est pas exactement aux extrêmes qu’on lit 1b et 
3b, à la différence de S’ASSEOIR en 4-5, inclusion plus stricte. On 
en dira autant de l'inclusion de l’ensemble à partir de l'identité 
entre 1b et 11b. D'ailleurs en 11-12, différents en cela de 1-3, nous 
n’avons pas une structure très stricte, du moins pour ce qui regarde 
les quatre stiques. Girard (p. 217) reconnaît que de 11b à 12b le 
rapport n’est pas des plus limpides. Il est vrai que de 11a à 12a 
les choses sont beaucoup plus claires, une disposition en chiasme 
faisant se correspondre DANS MA PERFECTION et «DANS la droiture» 
comme J'AI MARCHÉ et «mon pied s’est tenu». On pourrait donc 
présenter selon un chiasme à six termes 11-122: 


DANS MA PERFECTION 
J'AI MARCHÉ 
{ 
rachète-moi 
aie pitié de moi 
Mon pied s’est tenu 
DANS la droiture 


Manifestement 12b est en dehors et structurellement, et thémati- 
quement. Si maintenant nous revenons au rapport de 11-12 avec 
1-3 nous trouvons d’ici à là les ordonnances suivantes: 


Impératifien 4] a 

Motif : 1bcd 11a 
Impératifs : 2 11b 
Motif 05 12a 


Les impératifs sont couplés en 2 et 11b. Les rapports sont nom- 
breux entre les quatre motifs: 1b = 11a, DANS (en) dans chacun 
(2 fois en 1bcd), MARCHER en 1b, 3b, 11a et «mon pied» en 124, 
«vaciller» et «se tenir» {m‘d/Cmd) de 1d à 124. Il reste que 1-3 
commencent par un impératif, mais 11-12 par ce que, pour faire 
court, nous avons appelé motif. Par ailleurs 12b n'a pas de parenté 
avec 1a, 2 et 11b, ce qui ferait qu’on aurait en 11-12 l’ordre, inversé 
par rapport à 1-3, motif + impératif. Le parallèle s'établit aisément 
entre 1b-3 et 11-12a, mais 12b n’y rentre pas, et la à sa manière 
doit nous poser une question. Par ailleurs 12b comporte une récur- 
rence qui, dans le contexte de ce psaume, peut difficilement être 
négligée, récurrence dont manifestement Mosca (n. 41) n’a pas perçu 
la fonction structurelle, soit le mot ASSEMBLÉE qu’on lisait déjà en 
5a. À ce point nous devons prêter plus d’attention, comme y invite 
la critique des formes, au contenu des divers types d’unités. 
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IL. - Apport d’une détermination morphocritique 
des diverses unités à l'établissement 
de la structure littéraire du poème 


Dans ce psaume nous pouvons distinguer trois types d’unités: 

1. Les appels à Yahvé (avec impératifs) en 1a, 2, 11b, et 9-10. 
Ridderbos (p. 10, n. 7) étend abusivement cette dernière demande 
jusqu’à 11, télescopant pour ainsi dire le caractère propre de 11a. 
Mais il est vrai qu’il faut prendre 9-10 comme un tout syntaxique 
dont le verbe de la proposition principale (9) n’est autre que l’impé- 
ratif initial. Cette demande de 9-10 se contredistingue des trois autres 
en ce qu’elle est formulée sous mode négatif, regardant non plus 
simplement le jugement à exercer en faveur du fidèle, mais la non- 
compromission à lui garantir d’avec les pécheurs. 

2. Les protestations d’innocence en 1bcd, 3, 11a, 12a et 4-5. Rid- 
derbos (:bid.) distingue 1d et 12, où il voit l’expression de la certi- 
tude de l’exaucement. On ne peut contester cette nuance en 1d 
et 124, qui peuvent signifier à la fois la fermeté du comportement 
du fidèle et l’heureuse issue dudit comportement 1°. Mais à notre 
avis cela ne donne ni à 1d, ni à 12a un caractère si particulier 
qu’on puisse en faire un nouveau type d’unités. Le lecteur aura 
de plus remarqué que nous parlons de 12a, non de 12, puisque, 
comme nous l’avons déjà noté, 12b est d’un contenu bien différent, 
n’exprimant d’ailleurs pas plus nettement que 1d et 12a, et même 
moins, la certitude de l’exaucement (mais seulement ce qui pourrait 
lui faire suite). Alors que les appels à Yahvé se formulent sous 
mode positif (1a, 2, 11b) ou négatif (9-10), les protestations d’inno- 
cence n’ont pas à proprement parler de contrepartie négative: on 
en trouvera seulement les éléments dans l’appel de 9-10 et dans 
l'unité 4-5 dont nous allons parler ci-dessous, 4-5 et 9-10 soulignant 
la non-compromission du fidèle avec les méchants. 

3. Ridderbos {ibid.) assimile 6-8 aux protestations d’innocence. 
Il est vrai qu’on lit en tête 6a: «je lave dans l'innocence mes pau- 
mes...» Cependant la pointe n’est pas dans l’incidente, mais dans 
l’acte liturgique du lavement des mains, suivi du tour de l’autel, 
etc. Nous avons ici l'annonce (ou l’engagement à) d’une célébra- 
tion liturgique, tout comme en 12b, dont Mosca (p. 288) a relevé 
avec raison la parenté avec 6-8. Mais c’est ici qu’il faut, à la suite 


10. «The appearance of this verb (SE TENIR) in 12a signals the successful out- 
come of the speaker’s trial and confirme his initial confidence (JE NE VACILLE 
PAS, 1c), itself the result of his trust in YHWH» (Mosca, n. 42, p. 228). 
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par exemple de Mannati!t, faire valoir l'opposition entre les deux 
assemblées, celle dont il est question en 4-5 (5a) et celles de 12b, 
soit celle des malfaisants, et celles où l’on bénit Yahvé. Rappelons 
encore ici le rapport entre S'ASSEOIR en 4a et 5b et gite, maison, 
demeure en 8, auxquels on ajoutera, étant donné la demeure dont 
il est question, autel en 6b. La non-compromission du fidèle avec 
les malfaisants en 4-5 se manifeste par une non-participation à leur 
ASSEMBLÉE, assemblée qui fait contraste avec celles où l’on rend 
grâce à Yahvé et le bénit. Il faut choisir, fuir l’assemblée des malfai- 
sants, ne pas s'asseoir avec eux, ne pas entrer (venir = bw’ en 
4b) parmi eux!2, mais préférer les assemblées où l’ont peut bénir 
Yahvé, soit dans cette demeure, la sienne, où il fait bon demeurer. 
Dès lors, de même que les appels à Yahvé (1a, 2, 11b) recevaient 
un contrepoint négatif en 9-10, de même ces annonces de participa- 
tions liturgiques (6-8 et 12b) reçoivent leur contrepoint négatif en 4-5. 


Ayant ainsi déterminé trois types d’unités auxquels nous attribue- 
rons respectivement les sigles x, y, z (K et Z pour les contrepoints 
négatifs), nous pouvons présenter comme suit la structure d’ensem- 
ble du poème: 


la (x)+ 1bcd(y)/2  (x)+ 3 (y) 45 (2) 
6-8 (z) 
9-10 (X)+ 11a (y)/11b (x)+ 12a (y) 12b (2) 


Le centre reste toujours 6-8 14, et nous avons étudié l’étroite arti- 
culation de ce centre aux deux unités qui se lisent pour l’une (4-5) 


11. Les Psaumes I, Paris, 1966, p. 259, n. 2: «à l’assemblée des méchants (v. 
6) s'oppose celle des justes (v. 12b)». Mosca l’a aussi relevé (voir ci-dessus notre n. 7). 

12. Il est vrai qu’en 6-8 nous lisons des indications de lieux très précises, comme 
le relève Mosca (p. 227). Pour autant en 4-5, tout comme au terme en 12b, 
en mentionnant l'assemblée et en employant le verbe S'ASSEOIR, le fidèle a déjà 
pour le moins suggéré des lieux aussi concrets que le temple, même s’il ne donne 
pas à leur sujet des précisions équivalentes, ce qui s’accorde à son propos puisqu'il 
dit ne s’y être point rendu. Il ne parle donc pas seulement en 4-5 en termes 
de personnes et non de lieux, comme l’affirme Mosca (hid.), ou du moins la 
manière dont il parle ici des personnes implique des lieux (ce qui n’est pas 
le cas en 1-3). 

13. Parmi les commentaires dont Mosca relève la répartition des unités pour 
le Ps 26 (p. 218), nombreux sont ceux qui voient en 6-8 une unité (Delitzsch, 
Baumann, Weiser, Kidner, Kraus). Seuls Kissane et Sabourin voient en 9-12 une 
unité. Quelques-uns distinguent en 1-5 deux unités 1-3 + 4-5 (Delitzsch, Kidner, 
Kraus, auxquels nous pouvons ajouter Girard). 

14. Voilà pourquoi nous avons emprunté au centre même de 6-8 le titre de 
cette étude. 
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au terme de 1-5, et pour l’autre (9-10) au départ de 9-12. Entre 
les extrêmes de 1-5 à 9-12, relevons comment x (bref, mode positif) 
donne %X (deux versets, mode négatif) pour ce qui est des appels 
initiaux, tandis qu’inversement Z (deux versets. mode négatif) donne 
z (bref, mode positif) pour ce qui est des références finales aux 
assemblées. L'identité de 11a au premier stique de 1bcd rend parti- 
culièrement claire leur correspondance. De même de 11b au pre- 
mier stique de 2 nous retrouvons deux impératifs couplés par la 
conjonction ET. C’est de 12a à 3b qu’on saisira le mieux la cor- 
respondance de 12a à 3 (J'AI MARCHÉ + DANS ta fidélité // Mon 
pied s’est tenu + DANS la droiture). Complémentairement les pro- 
testations d’innocence s’appellent en chiasme, soit 1bcd et 124, ce 
qu’indique surtout la correspondance entre «vaciller» et «se sentir», 
puis 3 et 11a, ce qu’indique surtout la récurrence de J'AI MARCHÉ. 
Par ailleurs en 3, 6-8 et 12a, nous trouvons mentionnées trois par- 
ties du corps, qui sont presque dans ces positions respectives dans 
ledit corps, soit les yeux du fidèle en 3 (en haut), ses paumes en 
6-8 (au milieu, à «mi-hauteur»), puis son pied en 12a (en bas)!f, 
une articulation inattendue se manifestant ainsi de 6-8 à 3 et 12a. 
Rappelons que thématiquement et par les jeux de correspondances 
que nous avons dit 6-8 est en rapport en premier lieu avec 4-5 et 
12b. Mais de par 6a, «DANS l’innocence», 6-8 est à référer aux 
quatre protestations d’innocence où la préposition DANS introduit 
aux qualités du fidèle. On voit donc qu’un jeu de rapports com- 
plexe et organisé nous autorise bel et bien à situer 6-8 au milieu 
de deux ensembles parallèles 1-5 et 9-12, avec lesquels il entretient 
d’étroits rapports. L'avantage de cette proposition est de tenir compte 
et des points communs et des différences entre 4-5 et 9-10, ainsi 
que du caractère propre de 12b qui s'intègre alors parfaitement 
à l’ensemble. De plus les correspondances de 1-3 à 11-12a sont éta- 
blies de manière plus ordonnée et, nous semble-t-il, plus convain- 
cante. Nous avons aussi pris en compte toutes les oppositions pré- 
sentes dans le texte, y compris celles entre les deux ASSEMBLÉES 
en 4-5 et 12b1{7. Ce progrès nous a été rendu possible, répétons-le, 


15. Girard (p. 217) relève aussi la ressemblance phonique de bhnny = scrute- 
moi (2a) et whnny = aie pitié de moi (11b). 

16. Ce qu'ont relevé maints auteurs dont Girard (p. 218) et Mosca (p. 222). 

17. Dans sa recension de notre livre La sagesse a bâti sa maison, dans RSR 
72 (1984) 88-90, P. Beauchamp écrivait: «La fonction des oppositions est à exploi- 
ter systématiquement, à partir de la manière dont elles prennent appui sur les 
récurrences» (p. 90). Espérons y avoir ici réussi. 
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en tenant compte du contenu de chaque unité tel que la morphocri- 
tique l’a pour nous déterminé. 


Peut-être l’étude de leur structure littéraire respective permettra-t 
elle de saisir un enchaînement entre les Pss 26 et 27. En ce dernier 
nous avons distingué trois parties !8, 1-3, 4-6 et 7-14. Comme dans 
le Ps 26, la partie centrale traite du désir intense du fidèle de se 
retrouver au temple pour y célébrer le culte. Les méchants sont 
présents dans nos deux psaumes, mais pour ainsi dire antérieure- 
ment à tout conflit dans le Ps 261°, tandis que le Ps 27 mentionne 
leurs agressions violentes contre le fidèle (ce qui fait que le temple 
y apparaît aussi comme un abri). On pourrait dire qu’en 26 la 
victoire du fidèle est celle de sa fidélité tandis qu’en 27 il s’agit 
bien plutôt de la victoire de Yahvé contre les ennemis de son fidèle. 
Les deux aspects sont évidemment complémentaires, Yahvé venant 
au secours de qui se montre son serviteur. Ces rapprochements 
thématiques sont accompagnés par certaines récurrences d’un psaume 
à l’autre que nous présentons ensemble avant de les commenter 
(nous retenons celles qui vont d’une partie à la partie correspondante): 


PSAUME 26 PSAUME 27 


1-5 confiance (1) 1-3 malfaisants (2) 
mon cœur (2) mon cœur (3) 
malfaisants (5) confiance (3) 


6-8 je fais le tour (6) 4-6 maison (4) 
(entendre la voix: 7) 


toutes (7) tous (4) 
maison (8) m'entourent (6a) 
(entends ma voix: 7a) 


9-12 NE. PAS! 7-14 aie pitié (7) 
aie pitié (11) NE PAS! (3 fois en 9) 
droiture (12) droiture (11) 





18. Voir «Yahvé m'accueillera» Étude structurelle du psaume 27, dans ScEc 
XXX VIII (1986) 97-113. 

19. Mosca (p. 230) a bien relevé ce point («the wicked never here. specifically 
defined as enemies, as the source of danger») contre certaines définitions du 
genre littéraire de notre psaume impliquant cette présentation des méchants comme 
ennemis. 
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Ici et là c’est en Yahvé que le fidèle a confiance, mais sa peur 
n’est pas la même: vaciller de lui-même selon 26, 1, succomber 
aux assauts de l'ennemi selon 27, 1-3. Au terme il ne craint pas, 
mais au contraire sollicite l'examen de son cœur selon 26, 2; son 
cœur reste assuré face aux ennemis selon 27, 3. Il dépend de lui 
d'éviter les malfaisants selon 26, 5; c’est à Yahvé qu’il s’en remet 
à leur sujet en 27, 2. 

L'amour de la maison de Yahvé (terme qui reçoit ici et là bien 
des synonymes) est la note dominante au centre de chaque psaume 
(26, 8; 27, 4 comportent le mot). Mais conformément à la note 
propre de chacun, nous voyons en 26, 6-7 le psalmiste faire le 
tour de l’autel et se réjouir de faire entendre la voix de l’action 
de grâce, tandis qu’en 27, 6-7 (bien que 7a appartienne à la partie 
suivante), nous voyons le fidèle entouré par ses ennemis et faisant 
entendre à Yahvé sa voix pour appeler au secours. La récurrence 
de TOUT de 26, 7 à 27, 4 n'est pas très significative, soulignant 
ici la durée du séjour, là le nombre des merveilles à rappeler. 

Dans les dernières parties le psalmiste, qui ici proteste de sa droi- 
ture ( 26, 12) et là la demande (27, 11), intervient auprès de Yahvé 
pour qu’il aie pitié de lui ici en raison de sa droiture (26, 11), 
là en raison du danger (27, 7): que Yahvé se garde de confondre 
son sort avec celui des pécheurs (26, 9) et qu’il ne l’abandonne 
pas aux mains de ces derniers (27, 9: voir aussi 12). 

Le temple est au centre ici et là, terme d’un cheminement dans 
la perfection, loin des malfaisants, en 26, refuge contre les attaques 
des ennemis et lieu de célébration de la victoire de Yahvé contre 
eux en 27. Les dangers, venant tant du fidèle lui-même que de 
ses ennemis, ayant été dépassés, c’est au temple qu’il convient de 
venir en rendre grâce à Yahvé. 
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Sommaire. — En réponse à un article de P.G. Mosca (Vancouver), 
l’auteur s’efforce ici d’établir que non seulement l’analyse structurelle peut 
servir celle de la morphocritique, comme Mosca l’a montré à propos 
du Ps 26, mais qu’également la morphocritique peut servir un ajustement 
plus serré de l'analyse structurelle, ce qu’il s'efforce de mettre en évidence 
À propos du même Ps 26. Ainsi se trouve amorcé le dépassement d’un 
conflit latent entre les ténants de l’une et l’autre méthodes. 


NRT 111 (1989) 228-248 
A. MATTHEEUWS, S.J. 


De la Bible à «Humanae vitae» 
Les catéchèses de Jean-Paul II 


La célébration des dix années de pontificat de Jean-Paul IT est 
l’occasion pour de nombreux commentateurs de la vie de l’Église 
et pour les théologiens de faire un bilan du travail apostolique 
et théologique du Pape durant cette période!. Nous savons par 
ailleurs le souci qu’a Jean-Paul II depuis le début de sa mission, 
de «rendre confiance aux familles chrétiennes »?. 

Dans ce contexte et celui de l'Année de la famille proposée par 
les évêques de Belgique, nous voudrions relire les catéchèses que 
Jean-Paul II à consacrées à «l’amour humain dans le plan divin». 
Cette trame catéchétique, commencée dès le 5 septembre 1979, est 
d’une grande richesse scripturaire et spirituelle. En connaître mieux 
les «harmoniques» permettrait au peuple chrétien de mieux vivre 
et comprendre l’enseignement moral de l’Église sur le couple et 
la famille. 

L'ensemble de ces catéchèses peut être divisé en plusieurs cycles, 
qui nous décrivent le mystère des origines, l’amour racheté et les 
réalités du mariage à la lumière de la résurrection des corpsÿ. Il 
est évident qu’il faut rapprocher cet enseignement de l’effort de 
réflexion entrepris dans l’Église à ce propos et plus spécialement 
à l’occasion du Synode de 1980. L’intention de Jean-Paul II était 
de «suivre et d'accompagner de loin» les travaux préparatoires au 
Synode.. en n’abordant pas le thème directement, mais en attirant 
l'attention sur ses racines profondes». 


1. Plusieurs journaux ont réalisé à l’occasion de cet anniversaire une petite 
synthèse des activités de Jean-Paul II et du sens de son pontificat. Les propos 
d'Olivier CLÉMENT, évoquant «une civilisation de sagesse», suggèrent un por- 
trait réaliste du travail du Pape: 1978-1988. La planète Jean-Paul IL, dans Actualité 
religieuse dans le monde n° 59 (1988) 18-33. 

2. JEAN-PAUL IL, Z] fant redonner confiance aux familles chrétiennes. Discours 
aux familles, dans DC 77 (1980) 992. 

3. La traduction française de ces catéchèses se trouve dans JEAN-PAUL IL, À 
l’image de Dieu, homme et femme, Paris, Cerf, 1981; ID., Le Corps, le Cœur 
et l'Esprit, Paris, Cerf 1985; ID., Résurrection, mariage et célibat, Paris, Cerf, 
1985. L'ensemble des catéchèses est repris dans Uomo e Donna lo cred. Catechesi 
sull'amore umano, Roma, Città Nuova, 1985. 

4. ID, À l’image, cité n. 3, cat. du 5 septembre 1979, n. 5, pril3: 
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À partir du 23 mai 1984, le Pape engageait un dernier cycle 
/ \ . . 
de catéchèses (21 mercredis!) sur «l'amour humain dans le plan 
de Dieu». Ces entretiens représentent comme une conclusion de 
: d. 
l’ensemble et sont en même temps un commentaire explicite à l’Ency- 
clique Humanae vitae Nous nous y attacherons spécialement. 
Si j'attire particulièrement l'attention précisément sur ces dernières 
/ \ + . 
catéchèses, je le fais non seulement parce que le thème dont elles 
traitent est plus étroitement lié à notre époque, mais aussi parce 
que c’est d’elle que proviennent les interrogations qui imprègnent 
en un certain sens l’ensemble de nos réflexions. Il en résulte que 
cette partie finale n’est pas artificiellement ajoutée à l’ensemble, mais 
qu’elle lui est unie de manière organique et homogène. En un cer- 
tain sens, cette partie qui, dans la disposition globale, est placée 
Sri 
à la fin, se trouve en même temps au début de cet ensemble. Cela 
est important du point de vue de la structure et de la méthodet. 


Avant de commenter les catéchèses sur l’amour humain (I), il 
faut d’abord comprendre l'intention du Pape, expliquer sa méthode 
de travail et les concepts qu’il utilise dans sa «fresque» catéchétique (D. 


I. - Le cadre de l’exposé 


Jean-Paul II désire retourner «à l’origine», c’est-à-dire au mystère 
de la Création et méditer sur la façon dont l’homme a été formé 
à l’image de Dieu, homme et femme. Ce qu’il désire construire 
à partir de l’origine, c’est «une anthropologie théologique» et, dans 
ce contexte, une «théologie du corps» ou «une vision intégrale 
de l’homme», une vision qui rejoigne l’«intégrité» (integrum) de 
l’homme”. Car, sans cette vision intégrale de la personne humaine, 
dont parlait déjà Paul VI (HV, 7), «il serait impossible de donner 
une réponse appropriée aux interrogations relatives au mariage et 
à la procréation»ÿ. 


5. Le lecteur qui chercherait à approfondir l’évolution de l’enseignement de 
l'Église durant ces vingt dernières années sur les thèmes de l’amour conjugal 
et des fins du mariage en trouvera la description précise dans notre livre (à 
paraître): Union et procréation. De la doctrine des fins du mariage à la double 
signification de l'acte conjugal dans les documents du Magistère, Paris, Cerf, 1989, 
dont le présent article reproduit un chapitre. 

6. JEAN-PAUL II, L'amour humain dans le plan divin. De la Bible à «Humanae 
vitae», Paris, Cerf, 1985, p. 109. 

7. J. RATZINGER, Matrimonio e famiglia nel piano di Dio, dans Oss. Rom. 
9 janvier 1982, p. 1s: À la fin du Synode sur la famille, l’auteur ne parlait-il 
pas déjà du statut théologique du corps humain? | 

8. JEAN-PAUL Il, À l’image, cité n. 3, cat. du 2 avril 1980, n. 3, p. 192. 
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Il s’agit donc bien de reconstruire une anthropologie adéquate, 
c’est-à-dire de comprendre et d'interpréter l’homme en «ce qu’il 
est essentiellement humain»?. Il faudra donc décrire l'expérience 
de laquelle jaillit l’anthropologie adéquate et dans laquelle il est 
possible de la retrouver. En faisant appel au «principe de réduc- 
tion» l’auteur cherchera à identifier les «significations éternelles » 
de l’existence humaine !?. 

Une autre part importante du travail de Jean-Paul II sera de met- 
tre en relation la vérité et l’éthique. Une des caractéristiques de 
sa pensée est de mettre un lien entre la norme morale et la vérité. 
Il aime à décrire ce lien et à en situer l’importance. Dans leur 
signification directe et immédiate, les paroles de Jésus (par exemple, 
Mt 5, 27-28) expriment une norme, mais elles constituent «en même 
temps» une anthropologie. «Elles touchent ces significations éter- 
nelles par l’intermédiaire desquelles se constitue l’anthropologie 
adéquate,» Cette simultanéité est décisive. Elle définit le rapport 
entre vérité et éthique. «On peut dire que l’éthos est la réalisation 
libre de la vérité de la personne humaine 2.» 

Quelles sont les caractéristiques de cette vérité? La «vérité» de 
la personne humaine est d’abord une vérité qui implique un appel 
à sa liberté. L’être-personnel est un «être» qui «doit être» réalisé 
dans et par sa liberté. D’un point de vue théologique, la vérité 
de l’homme inclut sa Création et sa Rédemption après la chute. 
À la Création comme à la Rédemption correspond donc un éthos 
spécifique. Finalement, il ne faudra pas oublier que l’éthos com- 
porte deux phases fondamentales: «la connaissance de la vérité de 
l'homme comme vérité à réaliser (= éthique) et cette même con- 
naissance en tant qu’elle prend forme dans l’acte, dans la «praxis» 
de la personne (= éthos au sens strict)». 

Les principaux éléments de la vérité et de l’éthos de l’amour 
conjugal sont évoqués par le Pape dans les différents cycles de ses 
catéchèses. 


9. Ibid., cat. du 2 janvier 1980, n. 2, p. 109. 

10. La méthode utilisée par Jean-Paul II, le «principe de réduction», est expli- 
quée dans K. WOJTYLA, Personne et acte, Paris, Centurion, 1983, p. 31-36. Un 
excellent exposé en est fait par C. CAFFARRA, Vérité et Ethos de l'amour conju- 
gal, dans Esprit et Vie 94 (1984) 243-246. 

11. JEAN-PAUL IL, Le Corps, cité n. 3, cat. du 23 avril 1980, nn. 2 & 3, 
p. 17-19. 

12. C. CAFFARRA, Vérité, cité n. 10, p. 247. 
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1. L'Origine: l’état de la Création 


Pour aborder la Création, Jean-Paul II commente longuement les 
deux premiers chapitres de la Genèse; il y souligne les éléments 
anthropologiques de base et l’éthos de la conjugalité. Quel est à 
l’origine le sens de la solitude, de l’unité «homme-femme», de la 
nudité ? 


L'homme 4 conscience de sa solitude par sa «distinction» d’avec 
les animaux. Cette reconnaissance exprime qu’il a conscience d’en 
être différent et qu’il a la conscience de lui-même comme sujet. 
Cette connaissance implique aussi la conscience de son propre corps, 
du «sens de son propre corps». En fait cette «solitude» se décou- 
vre «ouverture et attente d’une communion des personnes», car 
avec la création de la femme, l’homme entre dans «l’être- 
communion». Le mystère de la masculinité-féminité, deux modes 
d’être «personne humaine», est en vue d’une communion de per- 
sonnes. Celle-ci se manifeste dans l’unité de la chair (Ëve est tirée 
de la chair d'Adam, Gn 2, 21-22), dans l’unité originelle homme- 
femme et dans l’acte conjugal qui les fait «une seule chair». En 
surgit une autoconscience particulière de «la signification du corps 
dans le don réciproque des personnes»! C’est dans ce don que 
s’enracinera le mystère de la procréation. 

La nudité est un autre concept-clé: «Elle correspond à cette sim- 
plicité et à cette plénitude de vision dans laquelle la compréhension 
de la signification du corps naît pour ainsi dire dans le cœur même 
de leur communauté-communionf.» De fait «la conscience ou 
vision intérieure que l’homme à de lui-même comme sujet (signifi- 
cation de la solitude originelle), sujet appelé à entrer dans la com- 
munion de personnes (signification de l’unité originelle homme- 
femme), implique aussi ‘la vision’ de l’autre, dans toute la paix 
du regard intérieur sur la personne, comme partenaire de la com- 
munion, un regard qui crée la communion1é.» C’est dans et par 
ce «regard réciproque» que l’homme et la femme «communiquent» 
du dedans d'eux-mêmes, à travers leur être masculin-féminin, et 
deviennent don l’un pour l’autre. 


13. JEAN-PAUL II, À l’image, cité n. 3, cat. des 10 et 24 octobre 1979, p. 
41-49; 50-55. 

14. Ibid, cat. des 14 et 21 novembre 1979, p. 73-89. 

15. Ibid, cat. des 12 décembre 1979 et 2 janvier 1980, p. 90-97; 106-113. 

16. C. CAFFARRA, Vérité, cité n.10, p. 248. 


232 A: MATTHEEUVWS, S.]. 


Ces trois notions conduisent à celle de «la signification sponsale » 
du corps humain. Mgr C. Caffarra la décrit ainsi: 
Par signification sponsale il faut entendre: 
AOPEL SD, à : 
1° dans son essence et son identité spécifique, la personne humaine 
est «être-don»; 
SE 
2° il s’agit de la personne dans son intégrité, manifestée par le 
: | k- A kr 
corps humain dans toute la vérité originelle de sa masculinité et 
de sa féminité;  - 
3° l'identité de la personne ainsi définie trouve son explication 
ultime dans l’acte créateur, qui est dans son essence acte d’amour 
libre et gratuit (c’est-à-dire don). 
De la signification sponsale ainsi comprise est inséparable la «signi- 
fication procréatrice», dans laquelle la vérité de la masculinité-féminité 
atteint son intégralité: dans la génération humaine se renouvelle 


la «pleine conscience» du mystère de la création» !$. 


2. La chute et la Rédemption dans le temps 


Le second grand thème des catéchèses est celui de la déchéance 
(l’état de chute) et surtout de la rédemption du corps assurée par 
le Christ. Le Pape montre, comme conséquence de la chute, l’appa- 
rition de la concupiscence qui contredit la «signification sponsale» 
du corps. La «réduction intentionnelle» engendrée par la concupis- 
cence consiste à offusquer la signification sponsale-personnelle du 
corps: la féminité/masculinité cesse d’être l'expression du sujet appelé 
comme tel au don, pour devenir objet d’utilisation et/ou de jouis- 
sance. La véritable intentionnalité de l’être personnel (être pour 
l’autre, pour la communion dans le don) est réduite, «puisque celui 
qui regarde a déjà renoncé à la vérité de son être personnel. Il‘ 
est celui qui use ou jouit de l’autre»? 

La concupiscence est un état de la personne — considérée dans 
toute sa dimension subjective-objective, dans son cœur — tel que 
la splendeur de l'humanité de l’être humain, la splendeur de sa 
vérité ne peut plus se réaliser. Jean-Paul II oppose ici, pour bien 
se faire comprendre, les notions de «nudité originelle» et de «honte 
originelle». La nudité originelle exprimait la capacité originelle de 
se donner entièrement l’un à l’autre dans toute la richesse de sa 
propre humanité masculine-féminine, dans le corps et par le corps. 
La honte provoquée par la nudité indique et exprime que cette 
fonction originelle a été bouleversée. 


17. Ibid. 


18. JEAN-PAUL IL, À l'image cité n. 3, cat du 12 mars 1980, p. 168-177. 
19. C. CAFFARRA, Vérité, cité n. 10, p. 248. 
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L'ordre de la rédemption du corps retient ensuite l’attention. Le 
Christ s’adresse à l’homme de la concupiscence. Celui-ci, venant 
de l’origine, a conservé, dans les profondeurs de sa personne, la 
force originaire de cette même «origine». Le péché n’a pas complè- 
tement détruit l’image de Dieu dans l’homme. C’est «en s’ouvrant 
à la vie selon l'Esprit que l’homme retrouve et réalise la valeur 
du corps»20. 

Cette transformation progressive est opérée par la vertu de 
pureté?! À ce point du développement apparaît le grand thème 
de la vie selon la chair et de la vie selon l’esprit. Quelle est le 
rôle de la pureté? Elle est la substance de l’éthos de la rédemption. 
Elle a une dimension à la fois de «continence», de «tempérance», 
de domination de soi, mais également et surtout elle exprime le 
lien à nouveau rétabli entre le cœur humain, c’est-à-dire la subjecti- 
vité personnelle, et la valeur du corps. «La pureté connote ce mode 
d’être propre à la personne, dans lequel celle-ci réalise la significa- 
tion sponsale du corps et exprime la liberté du don?22.» Ainsi enten- 
due, elle n’a pas seulement une dimension morale (vertu), mais 
aussi charismatique (elle est fruit du don de l'Esprit). 


3. L'Événement eschatologique final 


Après l’Origine et la Rédemption dans le temps, le troisième 
cycle des catéchèses aborde l’Événement eschatologique. Jean-Paul 
Il déploie ainsi toute l’ampleur de sa théologie du corps. L'homme 
de la Résurrection finale est le même que celui de l’Origine. Cette 
double référence à l’origine et à la fin — caractéristique de la méthode 
de Jean-Paul II — imprègne la réalité de l’homme «historique», 
dont chacun de nous a l'expérience intime. Voyons les étapes de 
cette méditation sur «l’homme de la Résurrection finale». 

La résurrection des corps confirme d’abord la thèse de l’unité 
substantielle de la personne humaine. Elle constitue l’unification 
parfaite de la personne humaine dans ses dimensions somatiques, 
psychiques et spirituelles. Cette unification parfaite consiste dans 
une parfaite spiritualisation du corps et de la psychè. Spiritualisa- 
tion ne signifie pas destruction du corps: dans la résurrection, le 
corps est rendu à la personne. La résurrection est en fait la pleine 


20. Ibid, p. 250. 

21. JEAN-PAUL IL, Le Corps, cité n. 3, cat. des 3 et 10 décembre 1980, p. 
144-149 et 150-154; du 28 janvier 1981, p. 173-177; des 4 et 11 février 1981, 
p. 178-182 et 183-187; du 18 mars 1981, p. 188-192. 

22. C. CAFFARRA, Vérité. cité n. 10, p. 250. 
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reconstitution de la subjectivité personnelle de l’homme. La per- 
sonne humaine est recréée de telle manière que, étant donné la 
parfaite subordination des forces physiques et psychiques à l’esprit, 
rien ne se passe plus dans l’homme qui ne soit pas acte de l’homme. 
Le Pape parle «d’un autre système de forces à l’intérieur de 
l'homme». La résurrection consistera en une parfaite réalisation 
de ce que l’homme a de personnel en soi «puisque non seulement 
l'esprit dominera le corps, mais l’imprégnera complètement»2*. La 
personne sera parfaitement personne. 

À la lumière de «l’origine», la signification sponsale manifestait 
la vocation de l’homme et de la femme d’être-don l’un pour l’autre 
et à l’intérieur de ce don d’être source de vie dans le mariage... 
À la lumière de la «fin», la signification sponsale manifeste la voca- 
tion à la communion, mais une vocation qui ne s'exprime plus 
nécessairement dans la vie matrimoniale. La signification sponsale 
appartient aux significations éternelles de l’integrum humanum, mais 
la réalisation matrimoniale de cette signification appartient seule- 
ment à l’homme de ce monde. L'homme et la femme sont cepen- 
dant rétablis dans la vérité intégrale et éternelle de leur personne 
humaine, dans leur humanité, dès maintenant en ce monde. C'était 
ce que Jean-Paul IT désirait signifier en parlant de la pureté qui 
rétablit l’homme dans sa capacité de don. Si auparavant la pureté 
était située dans le cadre matrimonial, Jean-Paul II parle maintenant 
de la rédemption du corps manifestée par la virginité. Celle-ci mon- 
tre que la signification sponsale du corps ne s’identifie pas purement 
et simplement à sa réalisation matrimoniale. La virginité montre 
que l’homme a été établi dans la pleine liberté du don. En ce 
sens, la virginité est «pour» le Royaume. 


4. Le mariage et le mystère du Christ et de l’Église 


Dans un cycle de synthèse, le Pape commente Ep 5. Il y appro- 
fondit la théologie du mariage en relisant les thèmes antérieurs à 
la lumière de l’eschatologie. Les derniers temps sont inaugurés dans 
la mort et la résurrection du Christ. L'exposé se centre sur la manière 
dont le mariage exprime et réalise la participation au Mystère du 
Christ dans l’Église. Il y a analogie, établie dans l’épître, entre le 
mariage et l’amour dont Dieu a aimé l’homme dans le don du 


23. JEAN-PAUL IL, Résurrection... cité n. 3, cat. du 2 décembre 1981, n. 5, p. 28. 
24. Ibid, cat. du 9 décembre 1981,-nn. 1 et 2, p: 30-31. 
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Christ sur la croix et, de plus, il y a #nion, insertion de l'amour 
divin dans l’amour nuptial des baptisés25. 

Le sacrement de mariage établit un rapport profond entre la signi- 
fication sponsale du corps et sa signification rédemptrice2. L'amour 
du Christ sur la croix est amour rédempteur et en même temps 
amour sponsal: l'amour conjugal sera amour rédempteur propre- 
ment en tant qu’amour conjugal. Dans l’amour conjugal, la corpo- 
réité des époux devient signé réel du don réciproque des personnes? 
en dominant et guérissant la concupiscence du cœur?8, Tant dans 
la forme que dans le contenu, nous retrouvons ici le sens profond 
de la fin du mariage appelée naguère le «remède à la concupiscence». 

Dans ce cycle de synthèse, les références sont complexes. Il s’agit 
de se situer en même temps par rapport à la fin et à l’origine. 
L'amour du Christ pour son Église, auquel participe l’amour nup- 
tial de tout baptisé, rétablit les hommes dans leur vérité originelle: 
la vérité de leur être dans un corps masculin-féminin. La rédemp- 
tion est une nouvelle création de l’homme dans son intégrité. Plus 
profondément: l’homme a été créé dans le Christ et en vue du 
Christ et, par conséquent, le mariage «à l’origine» était déa sous 
la grâce. À ce sujet, Jean-Paul II parle abondamment de «sacrement 
primordial». 

Ce parcours rapide des principaux cycles de cette fresque catéché- 
tique nous permet d’entrer à présent d’une manière plus précise 
dans ce qui l’a motivée et qui est en quelque sorte son couronne- 
ment : le commentaire explicite que Jean-Paul Il fait d’Humanae vitae. 


II. - Le commentaire d’«Humanae vitae» 


1. Le plan d'ensemble 


Dans cet ample commentaire d’'HV, Jean-Paul II essaie de déta- 
cher «les prescriptions morales de ce qui pourrait les faire apparaï- 
tre comme purement légalistes, juridiques, extérieures. L’agir humain, 
y compris dans le domaine des actes conjugaux, doit exprimer ce 
qu'est intérieurement la personne humaine, créée à l’image de 
Dieu»2?, À partir de la Bible, le Pape va d’abord montrer com- 


25. Ibid, cat. du 18 août 1982, n. 3, p. 157-158. 

26. Ibid. cat. du 15 décembre 1982, n. 5, p. 228-229. 

27. Ibid, cat. du 5 janvier 1983, nn. 4 et 5, p. 233-234. 

28. Ibid, cat. du 1° décembre 1981, nn. 1 et 2, p. 220-221. 

29. ID., L'amour humain, cité n. 6, p. 8. À partir d’ici, les références à ce 
recueil figureront entre parenthèses dans le texte. 
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ment l’amour humain dans le couple traduit l'amour divin: c’est 
la première partie de cette suite de catéchèses. 

Dans un bref commentaire du Cantique des Cantiques, il met 
en évidence une double trame personnelle. 


Le terme mie (qui qualifie l’aimée) indique ce qui est toujours 
essentiel dans l'amour, qui place le second ego à côté du propre 
ego. L'amitié — l'amour d’amitié {amor amicitiae) — signifie dans 
le Cantique un rapprochement particulier ressenti et expérimenté 
comme force intérieurement unificatrice. Le fait que dans ce rappro- 

. chement cet ego féminin se révèle à l’époux comme sœwr — et 
que précisément comme sœur elle soit épouse — a une éloquence 
particulière. L'expression sœwr parle de l’union dans l'humanité et 
en même temps de la diversité et de l’originalité féminines de cette 
sœur, non seulement en considération de son sexe, mais aussi dans 
la manière même d’«être personne», ce qui veut dire soit «être 
sujet» soit «être en rapport». 

Le terme sœwr semble exprimer, de la manière la plus simple, 
la subjectivité de l’ego féminin dans la relation personnelle avec 
l’homme, c’est-à-dire dans l'ouverture de ce dernier vers les autres 
qui sont entendus et perçus comme des frères (20). 


Le terme de sœur tend à situer l’histoire de la féminité de la 
personne aimée... «avec une tendresse désintéressée». D’où l’image 
de la paix qui surgit: «paix de la rencontre dans l’humanité en 
tant qu’image de Dieu et la rencontre à travers un don réciproque 
et désintéressé (Cr 8, 10)» (21). 

En relation avec cette trame fraternelle, les images du Cantique 
(4, 12): «Tu es un jardin fermé», «ma sœur», «mon épouse», «une 
fontaine scellée», révèlent 


la présence d’une autre vision de l’ego, féminin lui-même, proprié- 
taire de son propre mystère. On peut dire que chacune de ces méta- 
phores exprime la dignité personnelle de la femme, qui, en tant 
que sujet spirituel, se possède et peut décider non seulement de 
la profondeur métaphysique, mais aussi de la vérité essentielle et 
de l'authenticité du don de soi, tendu vers cette union dont parle 
le livre de la Genèse. Le langage de la métaphore — langage poétique 
— semble être, dans ce contexte, particulièrement approprié et pré- 
cis. La «sœur-épouse» est pour l’homme propriétaire de son mystère 
comme «un jardin fermé», comme «une fontaine scellée». Le lan- 
gage du corps examiné dans sa vérité va de pair avec la découverte 
de linviolabilité intérieure de la personne. En même temps, cette 
découverte exprime l’authentique profondeur de l’appartenance réci- 
proque des époux, conscients de s’appartenir mutuellement, d’être 
destinés l’un à l’autre (Ct 2, 16). 


Telle est la «signification conjugale de la féminité par rapport 
à l’ego masculin, c’est-à-dire au langage du corps, considéré dans 


LES CATÉCHÈSES DE JEAN-PAUL II 237 


la vérité de la dignité personnelle» (21-22). «La liberté du don est 
une réponse à la profonde conscience du don qu’expriment les paroles 
de lépoux» (22). 

Ces passages montrent comment le Pape interprète l’Écriture et 
rend compte de la vérité de l’acte conjugal en le rapportant à sa 
vérité de don personnel. Il définit déjà ainsi les critères de l’amour 
authentique. 

La vérité de l’amour s'exprime dans la conscience de l’apparte- 
nance réciproque, fruit de l’aspiration et de la recherche mutuelles 
et, de même, dans la nécessité de l’aspiration et de la recherche 
comme résultat de l'appartenance réciproque. Dans cette nécessité 
intérieure, dans cette dynamique d’amour, se révèle indirectement 
la quasi-impossibilité pour une personne de s’emparer, de prendre 
possession de l’autre personne. La personne est un être qui dépasse 
indéfiniment toutes les mesures d’appropriation et de propriété, de 
possession et de satisfaction, qui émergent du langage du corps lui- 
même... L’ampleur de leur appartenance mutuelle (des époux) cons- 
titue ce don réciproque, dans lequel l’amour se révèle «fort comme 
la mort», c’est-à-dire qu’il remonte jusqu'aux dernières limites du 
langage du corps pour les franchir (25). 


Il s’agit toujours de remonter à ce qui constitue le noyau même 
du don de personne à personne. 

En abordant ensuite un autre texte biblique — le récit des épou- 
sailles de Tobit et de Sarah — le Pape met l’accent sur l’amour 
soutenu par la prière. Cet amour «se révèle plus fort que la mort» 
(28). Dans cette interprétation, que devient le langage du corps? 
Il devient «le langage des ministres du sacrement, conscients que 
dans le pacte conjugal s’exprime et se réalise le mystère qui a sa 
source en Dieu lui-même» (29). Ce langage du corps «devient ainsi 
la langue de la liturgie» (30). Il participe à la formation du signe 
sacramentel et à la pérennité de ce signe. 

Pour terminer ce commentaire biblique, Jean-Paul IT reprend toute 
sa catéchèse sur le grand Mystère décrit par Paul (Ep 5, 12) à travers 
la catégorie du langage nuptial. L’analogie mystique de l'union du 
Christ à son Église s’étend au langage du corps. Le langage liturgi- 
que du sacrement assigne aux époux «l'unité et l’indissolubilité du 
mariage dans le langage du corps. Il leur assigne comme tâche tout 
le sacrum de la personne et de la communion des personnes et, 
de même, leur féminité et masculinité précisément dans ce langage» 
(32). 

Dans cette citation sont repris à la fois les propriétés, les biens 
et les fins du mariage, précisément à travers les catégories de la 
personne, du langage du corps et de sa vérité. Ces catégories forment 
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la trame de fond de l'argumentation par laquelle le Pape confirme 
la doctrine d’HV. 


2. Le commentaire d'«Humanae vitae»: spiritualité et morale 
conjugales 


Dans cette section, nous verrons successivement comment Jean- 
Paul II souligne la cohérence fondamentale de l’enseignement magis- 
VC »É . \ 51 : . 1 , L . 
tériel de l’Église à travers l’histoire des dernières années (a); puis 
sa manière de parler du lien indissociable des deux significations 
en les situant dans la perspective à la fois du signe sacramentel 
et du don mutuel des personnes (b); nous tisserons enfin avec lui 
la toile de fond spirituelle de la double signification de l’acte conju- 


gal (c). 
a. La continuité de l’enseignement 


L'existence même de ces catéchèses révèle le souci qu’a Jean-Paul 
II de relever les interrogations suscitées par l’Encyclique, de les 
formuler et de chercher en même temps à y donner une réponse. 


Le moment historique semble avoir lui aussi sa signification: en 
effet, les présentes catéchèses ont commencé durant la période des 
préparatifs du Synode des Évêques de 1980 sur le thème du mariage 
et de la famille. et prennent fin après la publication de l’Exhorta- 
tion Familiaris consortio qui est le fruit des travaux de ce Synode. 
Nul n’ignore que le Synode de 1980 s’est référé également à l’Ency- 
clique Humanae vitae et a reconfirmé pleinement sa doctrine (109). 

Les considérations que je m’apprête à faire regardent particulière- 
ment le passage de l’'Encyclique HV qui traite des deux significations 
de l’acte conjugal et de leur lien indissoluble.. Cet extrait a une 
signification centrale (38). 


Jean-Paul IT désire commenter et approfondir le sens de la norme 
explicitée dans cet extrait. Cette norme appartient à la loi naturelle, 
c’est-à-dire qu’elle est conforme à la raison comme telle. «L'Église 
enseigne cette norme, bien qu’elle ne soit pas exprimée formelle- 
ment (c’est-à-dire littéralement) dans la Sainte Écriture; elle le fait 
dans la conviction que l'interprétation de la loi naturelle est de 
la compétence du Magistère» (42). Et il ajoute: 

Même si la norme morale, telle qu’elle est formulée dans l’Encycli- 
que HV, ne se trouve pas littéralement dans la Sainte Écriture, du 
fait qu’elle est contenue dans la Tradition et, comme l'écrit le Pape 
Paul VI, qu’elle à été «maintes fois exposée par le Magistère» (HV, 


12), il résulte que cette norme correspond à l’ensemble de la doc- 
trine révélée contenue dans les sources bibliques (HV, 4) (43). 
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La norme, sa valeur et son sens, appartiennent donc également 
à l’ordre de la Révélation, «à l’ordre moral que Dieu a révélé: 
et, de ce point de vue également, elle ne pourrait être différente, 
mais seulement et uniquement telle que la transmettent la Tradition 
et le Magistère et, de nos jours, l’Encyclique AV comme document 
contemporain du Magistère» (43). «Il semble parfaitement raisonna- 
ble de chercher précisément dans la théologie du corps le fonde- 
ment de la vérité de la norme» (43). C’est là l’objet du travail 
catéchétique de Jean-Paul II. 

De plus, il y a continuité entre l’enseignement conciliaire et celui 
de Paul VI «L’Encyclique constitue également le développement 
et l’achèvement des problèmes qu’il (cet enseignement) contient, 
particulièrement en ce qui concerne le problème de l'accord de 
l'amour humain avec le respect de la vie» (45-46). Il n’y a pas 
de véritable contradiction dans l’ordre normatif, Jean-Paul II ter- 
mine en soulignant le souci qu'avait Paul VI de tenir compte des 
difficultés présentes dans la vie actuelle. Paul VI et l'Église à sa 
suite nourrissent une véritable préoccupation pastorale, c’est-à-dire 
une «recherche du vrai bien de l’homme, promotion des valeurs 
que Dieu à imprimées dans sa personne» (48). Cette préoccupation 
pastorale «signifie donc réalisation de cette ‘règle de compréhen- 
sion’ qui vise à découvrir toujours plus clairement le dessein de 
Dieu au sujet de l’amour humain, dans la certitude que l’unique 
et vrai bien de la personne humaine consiste dans la réalisation 
de ce dessein divin» (48). 


b. Le lien indissoluble des deux significations 


Il s’agit de lire le lien indissoluble des deux significations à la 
lumière du signe sacramentel et du don personnel qui est fait dans 
l'acte conjugal. Le mariage a une dimension de signe: c’est le sacre- 
ment de l'alliance entre le Christ et son Église. Ce signe sacramentel 
est basé «sur le langage du corps, relu dans la vérité» (38). 

Cette vérité est affirmée une première fois dans le consentement 
des époux. À ce moment, ils deviennent ministres du mariage comme 
sacrement de l'Église. Cette vérité «est sans cesse affirmée de nou- 
veau. En effet, vivant dans le mariage ‘jusqu’à la mort’, l’homme 
et la femme revivent continuellement, en un certain sens, ce signe 
que le jour de leurs noces ils se sont donné à eux-mêmes grâce 
À la liturgie du sacrement» (38). Dans le moment où en s’unissant 
ils deviennent «une seule chair» (Gn 2, 24), «précisément dans un 
tel moment si riche de signification, il est particulièrement impor- 


240 A. MATTHEEUVWS, SJ. 


tant de réexaminer le langage du corps dans la vérité. Ce réexamen 
est une condition indispensable pour agir dans la vérité» (39). 

En fait, l’Encyclique fonde sa norme morale «dans la nature de 
l’acte même et, encore plus profondément, dans la nature des sujets 
mêmes qui agissent» (39). C’est cette structure intime (c’est-à-dire 
la nature) de l’acte conjugal «qui constitue la base nécessaire pour 
une lecture et une découverte adéquates des significations qui doi- 
vent se transférer dans la conscience et dans les décisions des per- 
sonnes qui agissent» (39). La double signification de l’acte est unie 
intimement à sa structure. Cette dernière constitue la base néces- 
saire pour établir le rapport adéquat de ces significations: le lien 
indissoluble qui les unit. Pour Jean-Paul IL, il s’agit de la même 
vérité à lire dans le langage du corps: dans sa dimension ontologi- 
que («structure intime»); puis, en parallèle, dans sa dimension sub- 
jective et psychologique («signification») (40). 

«La signification naît dans la conscience avec la prise en considé- 
ration de la vérité (ontologique) de l’objet. Grâce à cette prise de 
considération, la vérité (ontologique) entre pour ainsi dire dans la 
dimension cognitive, subjective et psychologique» (41). Il est clair 
que Paul VI attirait l’attention sur cette dernière dimension («signi- 
fication») en parlant cependant aussi de son caractère «raisonnable» 
(Pusage du mot «nature»). Jean-Paul II insiste et se plaît à répéter 
que la norme morale de la connexion inséparable des deux significa- 
tions «s’identifie avec la prise en considération du langage du corps 
dans la vérité» (42). Elle appartient à la fois à la loi naturelle et 
à la Révélation. 

Toute la question revient à exprimer le mystérieux langage du 
corps dans la vérité qui lui est propre. Il faut établir «un juste 
rapport entre ce qui est défini comme ‘la maîtrise... sur les forces 
de la nature’ (HV, 2) et ‘la parfaite possession de soi-même’ (HV, 
21) indispensable à la personne humaine» (58). Il ne faut pas trans- 
poser dans le second domaine les méthodes propres au premier. 
La méthode de «possession de soi-même» pour la personne est 
et demeure spécifique et «elle correspond à la constitution fonda- 
mentale de la personne: c’est précisément la méthode ‘naturelle’ » (59). 


Le corps humain exprime la personne, et le langage du corps 
a une importante signification interpersonnelle quand il s’agit des 
rapports entre l’homme et la femme. C’est ici que l’aspect sacra- 
mentel rejoint l’aspect personnaliste. Le langage du corps doit expri- 
mer, à un niveau donné, la vérité du sacrement. Participant au 
plan d'amour éternel, «ce langage du corps devient pour ainsi dire 
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un prophétisme du corps» (59). Il «crie la personne dans le plan 
de Dieu». L’unité entre l’aspect sacramentel (théologique) et l’aspect 
personnaliste «correspond à la ‘révélation du corps’ dans son ensem- 


ble» (59). 

Un lien existe entre la vision proprement théologique et la vision 
éthique se rapportant à la loi naturelle: il s’agit du même homme 
dont on cherche la vérité intégrale. D’un point de vue théologique, 


l’homme et la femme se livrent, à travers ce langage du corps, au 
dialogue qui selon la Genèse 2, 24-25 commença au jour de la créa- 
tion. Et c’est justement au niveau de ce langage du corps qui est 
quelque chose de plus que la seule réaction sexuelle et qui, en tant 
que langage authentique de la personne, est soumis aux exigences 
de la vérité, c’est-à-dire aux normes morales objectives que l’homme 
et la femme s'expriment mutuellement eux-mêmes de la façon la 
plus totale et la plus profonde, dans la mesure où cette dimension 
somatique elle-même de la masculinité et de la féminité le leur per- 
met. L'homme et la femme s'expriment eux-mêmes à la mesure 
de la vérité de leur personne (60). 


Or qu'est-ce qui caractérise une personne? 


L'homme est justement une personne parce qu’il est maître de 
lui-même et parce qu’il se domine lui-même. Car c’est dans la mesure 
où il est maître de lui-même qu’il peut «se donner» à l’autre. C’est 
cette dimension de la «liberté du don» qui est essentielle et décisive 
dans ce langage du corps à travers lequel l’homme et la femme 
s'expriment mutuellement dans l’union conjugale. Étant donné qu’il 
s’agit là d’une communion entre des personnes, ce langage du corps 
doit être jugé d’après le critère de vérité (60). 


D’après ce critère de vérité que rappelle HV, l’acte conjugal «signi- 
fie» non seulement l’amour, mais aussi sa fécondité potentielle. Les 
deux significations, l’union et la procréation, relèvent de la vérité 
intime de l’acte conjugal. «Elles se réalisent ensemble, et d’une cer- 
taine façon, l’une par l’autre... Par conséquent, dans ces conditions, 
l'acte conjugal qui serait privé de sa vérité intérieure, parce que 
privé artificiellement de sa capacité de procréation, cesserait aussi 
d’être un acte d'amour» (61). 

Si l’on sépare l’une de l’autre ces significations, il s’accomplit 
dans l’acte conjugal une véritable union corporelle, mais 

celle-ci ne correspond pas à la vérité intérieure et à la dignité de 
la communion personnelle: communio personarum. Une telle com- 
munion exige en effet que le langage du corps soit exprimé dans 
la réciprocité, dans toute la vérité de ce qu’il signifie. Si cette vérité 
vient à manquer, on ne saurait parler ni de vérité de la maîtrise 


de soi, ni de vérité dans le don réciproque et dans l’accueil récipro- 
que de soi de la part de la personne. Une telle violation dans 
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l’ordre intérieur de la communion conjugale, dont les racines plon- 
gent dans l’ordre de la personne elle-même, constitue le mal essentiel 
de l’acte contraceptif (61). 
Les rythmes naturels mêmes, inhérents aux fonctions de la généra- 
tion, appartiennent à la vérité objective de ce langage que les person- 
/ 


a / 


nes intéressées devraient comprendre dans son contenu pleinement 
objectif. Il faut tenir compte que le corps parle non seulement par 
toute l'expression externe de la masculinité et de la féminité, mais 
aussi par les structures internes de l’organisme, de la réactivité soma- 
tique et psychosomatique. Tout cela doit trouver la place qui lui 
revient dans ce langage par lequel les conjoints dialoguent comme 
personnes appelées à la communion dans l’union du corps (67). 


c. La vie spirituelle des époux et le lien indissoluble des significations 


Dans cette partie de sa catéchèse, Jean-Paul II explicite HV, 25, 
sur la vocation au mariage vécue dans une spiritualité qui plonge 
ses racines dans les sources bibliques déjà commentées et dans «le 
rapport organique entre la théologie du corps et la pédagogie du 
corps» (74). Humanae vitae présuppose une tradition spirituelle dont 
il faut rendre compte pour découvrir toute la richesse de l’enseigne- 
ment sur l’authenticité de l’acte conjugal et le fondement de sa 
norme correspondante??. Dans la ligne de cette tradition, ce sont 
tour à tour l’amour conjugal, la chasteté et la continence, la vertu 
de respect qui se conjuguent pour rendre possible et manifester 
la profondeur du lien indissoluble des deux significations de l’acte 
conjugal. 

«La force essentielle et fondamentale, c’est l’amour greffé dans 
le cœur (répandu dans les cœurs) par l'Esprit Saint» (75). Grâce 
à la vie sacramentelle, l’Eucharistie et l’humble réconciliation, moyens 
infaillibles et indispensables, «cette force d’amour essentielle et spi- 
rituellement créatrice gagne les cœurs humains et, également, les 
corps humains dans leur masculinité et féminité subjectives*1. Cet 
amour permet en effet d’édifier toute la coexistence des époux selon 
cette vérité du signe grâce à quoi lé mariage se construit dans 

30. S’adressant aux congressistes du Mouvement des Focolari, JEAN-PAUL II 
leur avait dit: «Il faut apprendre cet amour (conjugal) avec constance. Il faut 
discerner ses signes authentiques. Il faut protéger sa vérité intérieure. Il faut 
constamment apprendre cet amour. Il faut l’apprendre avec patience à genoux. 
Il faut creuser peu à peu dans toute la beauté profonde de l'union des conjoints. 
Cette beauté est de nature spirituelle et non seulement de nature sensuelle. La 
beauté de l’unité conjugale est en même temps «l’unité dans le corps». Cepen- 
dant, ce qui est corporel dans l’homme atteint en définitive sa beauté, sa lumière 
et sa vérité par l'Esprit» (La famille et l'amour, dans DC 79 [1981] 523). 


31. Nouvelle reprise de la dimension spirituelle et progressive de la vie morale 
conjugale telle qu’elle était déjà décrite par Paul VI. 
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sa dignité sacramentelle, comme le révèle le point central de l’Ency- 
clique (HV, 12)» (6). Au contraire des forces de la concupiscence, 
qui séparent et falsifient la vérité du langage du corps, l'amour 
le corrobore toujours de nouveau. C’est lui «qui rend possible le 
langage conjugal» (78). 

L'amour est une «force, c’est-à-dire une faculté de caractère moral, 
orientée activement vers la plénitude du bien et, pour cela même, 
orientée vers tout véritable bien. C’est pourquoi sa tâche consiste 
à sauvegarder l’unité inséparable des deux significations de l’acte 
conjugal» (78). 

Parlant de l’amour, Jean-Paul II va faire allusion à la doctrine 
des fins du mariage: 


Suivant le langage traditionnel, l’amour, cette force supérieure, 
coordonne les actions de la personne, du mari et de la femme, 
dans le cadre des fins du mariage. Bien que ni la Constitution conci- 
liaire ni l’Encyclique n’utilisent, quand elles affrontent le sujet, les 
expressions jadis habituelles, elles n’en traitent pas moins de ce à 
quoi se réfèrent les expressions traditionnelles. Comme force supé- 
rieure que l’homme et la femme reçoivent de Dieu en même temps 
que la particulière «consécration» du sacrement du mariage, l'amour 
comporte une coordination droite des fins selon lesquelles dans l’ensei- 
gnement traditionnel de l’Église se constitue l’ordre moral (ou plu- 
tôt théologal et moral) de la vie des époux. 

La doctrine de GS, et de même celle de HV, projettent une lumière 
sur le même ordre moral dans leur référence à l’amour, entendu 
comme force supérieure qui confère contenu et valeur adéquats aux 
actes conjugaux, selon la vérité des deux significations, l’unitive et 
la procréative, en plein respect de leur caractère inséparable. 

Dans cette présentation rénovée, l’enseignement traditionnel sur 
les fins du mariage (et leur hiérarchie) se trouve confirmé et en 
même temps approfondi du point de vue de la vie intérieure des 
conjoints, c’est-à-dire de la spiritualité conjugale et familiale (78-79). 
(Ainsi) la force de l’amour authentique au sens théologique et éthi- 
que s'exprime dans le fait que l’amour unit correctement les deux 
significations de l’acte conjugal, excluant non seulement en théorie, 
mais aussi en pratique la contradiction qui pourrait se révéler en 
ce domaine (78-79). 


D'ailleurs, il ne faut pas parler ici de «contradiction mais seule- 
ment de difficulté» (79). «Celle-ci découle du fait que la force de 
l'amour est greffée dans l’homme en proie aux embüches de la 
concupiscence» {ibid.). Celle-ci, particulièrement la convoitise de la 
chair, déforme la vérité du langage du corps. 


La chasteté conjugale doit être vivante dans la vie du couple. 
Elle se manifeste d’abord par la maîtrise de soi, c’est-à-dire par la conti- 
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nence; celle-ci consiste en «la capacité de dominer, de contrôler 
et d'orienter les impulsions à caractère sexuel (convoitise de la chair) 
et leurs conséquences dans la subjectivité psychosomatique de 
l’homme. En tant que disposition constante de la volonté, cette 
capacité mérite d’être considérée comme vertu» (81). Elle est la 
condition fondamentale pour maintenir la vérité du langage du corps. 
Elle doit être l’objet d’une sollicitude commune de la part des époux. 
Cependant, cette vertu n’est pas que résistance à la convoitise de 
la chair. «Grâce à cette résistance, elle s'ouvre également aux valeurs 
plus profondes et plus mûres inhérentes à la signification nuptiale 
du corps dans sa féminité et masculinité, comme également à l’authen- 
tique liberté du don dans les relations réciproques des personnes» (82). 

L’ascèse de la continence dont parle Paul VI (HV, 21), loin d’entraï- 
ner «l’appauvrissement des manifestations affectives, les rend au con- 
traire spirituellement plus intenses et par conséquent les enrichit» 
(83). Car la chasteté «se révèle graduellement comme capacité parti- 
culière de percevoir, d’aimer et de réaliser les significations du lan- 
gage du corps qui demeurent absolument inconnues à la concupis- 
cence elle-même et qui enrichissent progressivement le dialogue 
conjugal des époux en le purifiant et en le simplifiant en même 
temps» (83). 

La chasteté, dans son lien organique avec l’amour conjugal, per- 
met aux époux de parler «le véritable langage du corps» et surtout 
d’en découvrir les richesses cachées. Jean-Paul II réaffirme qu’il n’y 
a pas contradiction entre les deux significations de l’acte conjugal, 
mais parfois des difficultés qui surgissent à partir de la concupis- 
cence du cœur. 

En raison de cette difficulté, c’est à l'engagement intérieur ascéti- 
que des conjoints qu’est confié l’ordre véritable de la coexistence 
conjugale en vue duquel ils sont «corroborés et quasi consacrés» 
(HV, 25) par le sacrement de mariage. 

Grâce à cette maturation intérieure, l’acte conjugal lui-même assure 
l'importance et la dignité qui lui sont propres dans sa signification 


potentiellement procréative; en même temps prennent une adéquate 
signification toutes les ‘manifestations affectives’ (HV, 21) (84). 


Dans ce contexte, nous pouvons plus facilement faire la différence 
entre les manifestations affectives «efficaces exclusivement pour expri- 
mer l’union personnelle des conjoints» et l’acte conjugal qui est 
«une manifestation d'affection particulière, parce qu’en même temps 
elle à une signification potentiellement procréative» (ibid.). 

Cette différence est mise en évidence et respectée par la vertu 
de chasteté. 
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La continence comme capacité de diriger l'excitation et l'émotion 
dans la sphère de l’influence réciproque de la masculinité et de la 
féminité a pour tâche essentielle de maintenir l'équilibre entre la 
communion où les époux ne désirent exprimer réciproquement que 
leur union intime, d’une part, et celle où (au moins implicitement) 
ils accueillent la paternité responsable, d'autre part (89). 


La continence périodique n’est pas simplement affaire de connais- 
sance des rythmes de fécondité. En ce sens, elle n’est pas «natu- 
relle». Elle est personnelle, c’est-à-dire liée à la liberté intérieure 
du don qui «suppose la faculté de diriger les réactions sensuelles 
et émotives de l’homme de telle manière qu’elle rend possible la 
donation de soi à l’autre ego sur la base de la mûre possession 
de son propre ego, dans sa subjectivité corporelle et émotive» (93). 
Ainsi, «dans sa forme venue à maturité, la vertu de continence 
dévoile graduellement l’aspect “pureté” de la signification nuptiale 
du corps. De cette manière, la continence développe la communion 
personnelle de l’homme et de la femme» (93). 

Cette mise en évidence de la vertu suppose l’ouverture aux dons 
de l'Esprit Saint. «L’ordre intérieur de la coexistence conjugale. 
est le fruit non seulement de la vertu à laquelle les époux s’exercent, 
mais aussi des dons de l'Esprit Saint avec lequel ils collaborent» (95). 


Dans ce domaine, une place spéciale est réservée au don du respect 
de ce qui est sacré. «Ce don soutient et développe chez les conjoints 
une sensibilité particulière à l’égard de tout ce qui, dans leur voca- 
tion et leur coexistence, porte le signe du mystère de la création 
et de la rédemption» (96). Ce don initie l’homme et la femme 
au respect des deux significations inséparables de l'acte conjugal. 
Ce respect ne peut 

se développer pleinement que si, pour le fonder, il se réfère profon- 
dément à la dignité personnelle de ce qui dans la personne humaine 
appartient de manière intrinsèque à la masculinité et féminité et 
si, inséparablement, il se réfère aussi à la dignité personnelle de 


la nouvelle vie qui peut naître de l’union conjugale de l’homme 
et de la femme (96). 


Comment se manifeste ce donum pietatis? Il est crainte salvifique: 
«crainte de détruire ou de dégrader ce qui porte en soi le signe 
du mystère divin de la Création et de la Rédemption (cf. aussi 
Ep 5, 21)» (96). Il est surtout une «sensibilité pleine de vénération 
pour les valeurs essentielles de l’union conjugale», pour la vérité 
intérieure du mutuel langage du corps. Le respect aide l’homme 
et la femme à reconnaître la spécificité de l’acte conjugal dans 


246 A. MATTHEEUVWS, SJ. 


‘ a a a : 
leur vie de couple, à en voir la signification particulière et même 
exceptionnelle. 

Le respect pour l’œuvre de Dieu contribue à faire en sorte que 
l'acte conjugal ne soit pas dévalué et privé d’intériorité dans l’ensem- 
ble de la vie conjugale — qu’il ne devienne pas «habitude» — et 
qu’en lui s'exprime une plénitude adéquate de contenus personnels 

, $ are : » y . 
et éthiques, et aussi de contenus religieux, c’est-à-dire la vénération 
\ », » # 7 
à l'égard de l’amour nuptial du Rédempteur (99). 


Avec le respect surgissent 


la capacité de la satisfaction profonde, de l'admiration, de l'attention 
désintéressée à l'égard de la beauté visible et en même temps invisi- 
ble de la féminité et de la masculinité, et enfin la faculté d’apprécier 
profondément le don désintéressé de l’autre. 

Tout cela décide de l'identification spirituelle de ce qui est mascu- 
lin ou féminin, de ce qui est corporel et en même temps personnel. 
De cette identification spirituelle surgit la conscience de l’union à 
travers le corps qui sauvegarde la liberté intérieure du don (100). 


Tels sont les instruments de l’harmonie intérieure du mariage, 
fondée sur la vie ensemble dans la vérité intérieure du langage du 
corps. 


Conclusion 


Les catéchèses que nous venons de présenter appartiennent à un 
genre littéraire différent de celui d’une exhortation apostolique. Leur 
finalité et leur autorité sont également d’une autre portée. Jean- 
Paul Il, comme Pasteur universel, en fixe cependant le contenu. 
Leur ampleur ne cesse de surprendre et manifeste certainement un 
souci apostolique. Il faudrait d’ailleurs encore prendre en considéra- 
tion toutes les interventions plus ponctuelles du Pape dans ce domaine 
du mariage et de la famille *. 


1. La réflexion de Jean-Paul IT s’attache à l'institution même du 

: dev vtr Et / 
mariage considérée dans son fondement naturel et révélé. Elle déve- 
loppe une anthropologie qui permet de jeter un pont entre les 
perplexités de la pensée des hommes de bonne volonté et les exigen- 
ces évangéliques exprimées dans les paroles mêmes de Jésus-Christ. 


32. R. GARCIA DE HARO, J/ matrimonio e la famiglia nei documenti del magis- 
tero (cours polycopié), II, Rome, P.U.L., 1983, p. 140-154, donne une première 
tentative de synthèse des principales homélies et interventions ponctuelles de 
Jean-Paul II sur le thème. 
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D'un point de vue théologique, les accents portent sur une relecture 
de l’histoire du salut, principalement en son moment de Création, 
où l’homme et le femme sont faits à l’image du Dieu Trinitaire, 
constitués comme communion de personnes, et en son moment 
de Rédemption, où la vérité de l’amour conjugal s’accomplit à tra- 
vers l’événement sacramentel. Le mariage comme sacrement est ainsi 
source d’une réflexion théologique et d’un agir chrétien spécifique. 
En redécouvrant les «origines» de notre histoire humaine, Jean-Paul 
Il ne va-t:l pas jusqu’à parler du sacrement de mariage comme 
du sacrement «primordial»? 

Cet événement sacramentel manifeste en particulier la présence 
de l’eschatologie dans notre temps humain. Le sacrement révèle 
plus clairement le sens de l’histoire et donne de vivre plus pleine- 
ment la valeur des deux significations inséparables de l’acte conju- 
gal. Le temps qui est le nôtre est sauvé par le dynamisme de l’Esprit 
Saint. Dans l’actuation du mystère conjugal et de ses exigences, 
c’est l'Esprit Saint qui ouvre aux époux les espaces de l’amour, 
de la dignité de la procréation, de la pureté, de la continence, du 
respect de ce qui est «sacré»: les conditions et l’avènement éventuel 
d’une nouvelle personne à l’existence. 


2. Dans cette ligne de recherche, il faut prendre acte de cet immense 
effort catéchétique de Jean-Paul II visant à «découvrir» les racines 
de la vérité du corps dans la tradition scripturaire. Ce retour à 
l’Écriture est impressionnant tant par sa forme que par son con- 
tenu. Parmi les différentes «significations anthropologiques éternel- 
les» qu’il met en évidence, la signification «sponsale» du corps occupe 
une place toute spéciale. Elle permet de penser à la fois la donation 
personnelle de tout être humain à son Dieu (par exemple dans 
l’état de virginité consacrée) et la donation totale de l’homme et 
de la femme l’un à l’autre (dans le mariage). La structure person- 
nelle de donation, que nous avons soulignée, ne dit rien d’autre 
que cette signification sponsale du corps que nous révèle Écriture. 
Penser à la fois la vocation au mariage et celle à l’état de virginité 
n’en est-il pas rendu plus aisé? 

3, Dans la ligne personnaliste correspondant à ces options 
philosophico-théologiques, il fallait aussi montrer la lumière de la 
Révélation sur la question controversée des deux significations de 
l’acte conjugal. Jean-Paul II à essayé de remplir cette tâche: inscrire 
l’acte conjugal dans le dynamisme de l’Esprit. 

Il situe d’abord les deux significations de l’acte dans le signe sacra- 
mentel. L’inséparabilité des deux significations est liée au signe sacra- 
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mentel que les époux se sont donnés une première fois à travers 
le consentement. Le langage propre du consentement actualisé dans 
le corps est dès le départ riche de cette double signification. Cette 
richesse de significations et leur unité indissoluble initiale fondent 
leur permanence dans le «toujours» du don initial. Le langage du 
corps doit exprimer ainsi à tout instant la vérité du sacrement. 

Poursuivant dans la même ligne, le Pape montre que la spiritua- 
lité chrétienne est «l’humus» dans lequel se comprend et s’accom- 
plit la double signification de l’acte conjugal. Le dynamisme de 
l'Esprit ouvre les facultés personnelles (intelligence, mémoire, volonté, 
liberté) à toute la richesse de cette vérité que la concupiscence voile 
en l’homme. L’amour conjugal est l’amour que l’Esprit greffe dans 
le cœur: cet amour imprègne l’élan des personnes et sauvegarde 
l'unité des deux significations. C’est lui qui coordonne correcte- 
ment les «fins» selon lesquelles se constitue l’ordre moral de la 
vie des époux. La chasteté et la continence manifestent dans la 
vie quotidienne du couple la «maîtrise de soi» caractéristique de 
l’état personnel. Le sens de ces vertus est actualisé. Elles maintien- 
nent la vérité du langage corporel telle qu’elle à été décrite et font 
accéder les époux à la réalité profonde de la «signification sponsale» 
de leur corps. Il y a dans le langage du corps des significations 
qui demeurent inconnues des époux dont le regard n’est pas éclairé 
par la chasteté. Au contraire cette vertu et ce don de l’Esprit font 
entrer les époux dans la compréhension de ce qu’est la particularité 
affective et procréatrice de l’acte conjugal. Dévoilement de la richesse 
insoupçonnée de la communion des personnes et respect pour l’œuvre 
créatrice de Dieu qui s'opère par elles, tel est le «surcroît» de sens 
offert à ceux qui se donnent l’un à l’autre dans la vérité. Plus 
qu’à un renouvellement des concepts, Jean-Paul II invite, dans ce 
domaine, à une expérience vitale dont dépend la vérité des person- 
nes et du don qu’elles veulent se faire. 


B-1040 Bruxelles Alain MATTHEEUWS, SJ]. 
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Sommaire. — De 1979 à 1984, Jean-Paul II a consacré ses catéchèses 
hebdomadaires du mercredi au thème de l'amour humain dans le plan 
divin. Face aux grandes questions de l’homme, le Pape opère un «retour 
aux origines» pour découvrir et interpréter l’homme «en ce qu’il est essen- 
tiellement humain». La cohérence de la pensée de l’Église se manifeste 
pour la joie des époux à travers une spiritualité conjugale qui intègre 
la vérité morale d’Humanae vitae au signe sacramentel du mariage et aux 
dons de lEsprit: l'amour, la chasteté et le respect. 
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Symboles et paraboles? 
Les miracles évangéliques 


À PROPOS. D'UN OUVRAGE RÉCENT 


La toute récente étude de J.-P. Charlier sur les miracles évangéli- 
ques, Signes et prodiges. Les miracles dans l'Évangile, ne passera 
pas inaperçue. Elle a déjà soulevé l'enthousiasme de certains lecteurs 
et emporté l’adhésion sans réserve de quelques recensions. Pour 
notre part, une première lecture, rapide, nous a laissé insatisfait, 
perplexe même. Et cette perplexité nous a conduit à une seconde 
lecture, attentive et critique, puis à ces quelques pages qui n’enten- 
dent pas être définitives tant la question des miracles dans le Nou- 
veau Testament est complexe et, de ce fait, fort délicate. 

Certes, et nous le soulignons volontiers, l’ouvrage de J.-P. Char- 
lier est séduisant à bien des égards. D’une limpidité et d’une logique 
sans faille, en apparence du moins, ce livre se lit facilement, agréa- 
blement même, malgré une technicité réelle, mais savamment dosée. 
Une indubitable maîtrise du sujet et une pédagogie certaine procu- 
rent à l’auteur une aisance de pensée et d’expression. Des traits 
ingénieux émaillent le texte; les développements symboliques et théo- 
logiques, sacramentaires surtout, ne manquent pas d'intérêt, tant 
s’en faut. Toutes ces qualités — et bien d’autres encore, notamment 
exégétiques — préparent allègrement le lecteur à des phrases conclu- 
sives de ce genre: «Quelques guérisons typiques ont suffi pour illus- 
trer la Bonne Nouvelle des temps nouveaux et ces quelques cas 
— quatre ou cinq peut-être — ont servi. à de multiples fins» 
(175). — «De telles tentations (= celles de faire des miracles), je 
le crois, ont assailli Jésus à plusieurs reprises, mais nous savons 
comment il les a vaincues. À notre tour de n’être pas, ni pour 
lui, ni pour l’Église, des Satan qui sollicitent le merveilleux ou 
le spectaculaire » (174). — «À proprement parler, le miracle, en 
effet, ne sert à rien. À la limite, ce n’est pas Jésus qui guérit, 
mais la foi en lui qui assainit le croyant» (176). 


1. Coll. Lire la Bible, 79, Paris, Éd. du Cerf, 1987, 189 p. 
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Soyons clair. Il est certain qu’en ce qui concerne le miracle évan- 
gélique et sa compréhension, «il y a une œuvre de salubrité à 
faire»2. C’est, sans nul doute, l'ambition de J.-P. Charlier, tant 
il est vrai que «nombreux sont les croyants qui trouvent dans le 
miracle non plus un soutien, mais une gêne pour la foi». Cela 
étant, la solution se trouve-t-elle dans le refus maximum de l’histori- 
cité des miracles évangéliques et le refuge dans le symbole ou la 
parabole? C’est, nous semble-t-il, la grande idée de l’auteur et, pour 
parvenir à ses fins, il utilise diverses méthodes que, précisément, 
nous allons essayer d’analyser et de clarifier. 


1. Une affirmation de départ compliquée d’une ambiguité 


Dans son avant-propos, J.-P. Charlier se situe très clairement et 
honnêtement aux yeux de ses lecteurs: «Je crois fermement en Jésus- 
Christ, Dieu fait homme et dès lors démuni, pauvre et humble... 
En revanche, je ne le reconnais pas dans un personnage qui serait 
tout-puissant, cherchant à impressionner son peuple par une abon- 
dance de merveilleux» (5). Selon cette profession de foi, le miracle 
serait en contradiction, où quasiment, avec la kénose du Christ. 
Telle est l’affirmation de base; tout le reste en découle. L'homme 
Jésus, «né d’une femme» (Gz 4, 4), pour être et demeurer véritable- 
ment l’un des nôtres, devrait s’interdire, autant que faire se peut, 
d’avoir recours au miracle. La négation totale du miracle n’étant 
pas possible, l’auteur s’efforce de ne retenir, comme historiques, 
que quatre ou cinq miracles, la guérison de la belle-mère de Simon 
(Mc 1, 29-31) (51) ou celle de l’aveugle de Jéricho (Mc 10, 46-52) 
(57, 63), par exemple, et crédite du reste les communautés ou les 
évangélistes. 

Mais dans la logique de l’auteur, qui confesse un homme Jésus 
«démuni, pauvre et humble», évitant «d’impressionner son peu- 
ple», ce n’est pas une opération de réduction qu'il faudrait accom- 
plir mais de totale négation. En effet, admettre l’historicité de qua- 
tre ou cinq miracles, n’est-ce pas poser la toute-puissance de Jésus 
— un seul miracle suffit — et, du coup, la possibilité théorique 
d’un plus grand nombre? À vrai dire, l’auteur avance le mot «abon- 
dance». En fin de compte, c’est plus la multiplicité des miracles 
évangéliques qui le gêne que le miracle en lui-même. Alors, il 


2. J.-CI. BARREAU, L'aujourd'hui des évangiles, Paris, Éd. du Seuil, 1970, p. 39. 
3. X. LÉON-DUFOUR, Parler de miracles aujourd'hui, dans Études 344 (1976) 437. 
4. Cf. seulement dans Vatican II, Dei Verbum, 4; Lumen gentium, 5 et 58. 
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se met en devoir d'établir un choix entre le miracle réel et le mira- 
cle fruit de l’imagination et, pour ce faire, il met en œuvre, sans 
le dire, la méthode des critères d’historicité. Nous y reviendrons 
dans un instant. 


Mais, et là est la question, le miracle, de soi, est-il contraire 
à l'humilité de l’homme Jésus? N'est-ce pas précisément une des 
caractéristiques des miracles évangéliques de n'être pas opérés à 
la gloire de son auteur, contrairement aux miracles païens, voire 
rabbiniques? /n 2, 11, bien compris, ne fait pas même excep- 
tion. 

D'autre part, cet a priori qui consiste à minimiser au maximum 
le nombre des miracles pour sauvegarder l'humilité de Jésus se com- 
plique, nous semble-t-il, d’une ambiguïté dans la formulation. L'auteur 
se refuse à voir en Jésus «un personnage. cherchant à impression- 
ner son peuple par une abondance de merveilleux». Il n’écrit pas: 
«abondance de miracles» et sciemment, puisque, nous l’avons dit, 
il ne reconnait que quatre ou cinq miracles pouvant être historique- 
ment attribués à Jésus. Les vingt-sept ou vingt-huit autres seraient 
du «merveilleux», «des compositions pures et simples » (34), les 
évangiles n'étant pas «éloignés de la littérature épique» (33). Mais, 
dans son expression «abondance de merveilleux» comprend-il ou 
exclut-il les quatre ou cinq miracles retenus? Nous sommes en droit 
de nous interroger et surtout nous gageons fort que le lecteur ne 
saura pas faire le départ. 


2. Les critères d’historicité 


Deux miracles sont plus explicitement retenus comme historiques 
par J.-P. Charlier, qui s'explique sur les raisons de son choix. Il 
accepte comme fruit d’un «souvenir historique» le miracle de la 
guérison de la belle-mère de Pierre (Mc 1, 29-31), pensant y discer- 
ner «le témoignage de Pierre dans ses propres prédications», en 
raison du «lien de proche parenté qui unit la malade au chef des 
apôtres» (51). Ce critère d’historicité nous semble composé de divers 
éléments: 1. le témoignage direct; 2. la relation: Pierre, sa belle- 
mère et Jésus; 3. l’autorité de celui qui a gardé le souvenir: le 
«chef des apôtres ». Le miracle de guérison de l’aveugle de Jéricho, 
selon le récit de Mc 10, 46-52, mérite aussi sa faveur en raison, 
cette fois, du nom donné à l’aveugle: «fils de Timée, Bartimée». 
«Il est difficile... écrit-il, d'expliquer la présence de ce nom dans 
le récit de Mc autrement que par un souvenir historique» (57). 
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Le critère d’historicité repose ici sur le détail donné, la précision 
apportée. Soit. 

Nous n’avons pas l'intention d’infirmer ou de confirmer ces critè- 
res. Nous nous interrogeons sur un seul point: ces mêmes critères 
ne pourraient-ils pas s'appliquer à d’autres miracles? L'auteur ne 
les retient cependant pas. Nous ne prendrons que trois cas. La 
relation bien connue de Jésus avec Marthe et Marie, sœurs de son 
ami Lazare (cf. Le 10, 38-41; ]n 11, 1-5; 12, 1-3), ne fait pas même 
hésiter l’auteur sur la non-historicité du miracle rapporté par /n 
11, 1-44. Il ne voit en cette réanimation qu’une «parabole dressée 
en action», inspirée de la parabole du «pauvre Lazare» de Lc 16, 
19-31 (105). Dans le récit de la tempête apaisée (Mc 4, 35-41), on 
pourrait faire prévaloir le double critère du témoignage direct et 
de l'autorité du «chef des apôtres». Il n’en est rien. Ce miracle 
est présenté sous la rubrique «les miracles du lac» et, pour l’auteur, 
ces miracles du lac sont «tous des paraboles ou des allégories» (140); 
c’est dans l’histoire de Jonas que «doit sans doute être cherchée 
l'inspiration première des évangélistes» (160). Enfin, la précision 
du nom, valable en Mc 10, 46-52, ne joue plus aucun rôle dans 
la résurrection de la fille de Jaïre (Mc 5, 21-24.35-43); d’autres consi- 
dérations sont mises en avant, à savoir l’imbrication de deux récits: 
guérison de l’hémorroïsse et résurrection de la fille de Jaïre (Mc 
5, 21-43) et le chiffre douze: la jeune fille a douze ans (Mc 5, 42) 
et la femme souffre depuis une douzaine d’années (Mc 5, 25), pour 
conclure «qu’il n’y a pas de différence entre ces deux types de 
narration». Ces deux personnes sont «symboliquement mortes. Cette 
affirmation ressortit, bien sûr, de la théologie biblique et non de 
la pathologie physique réelle» (89). 


En revanche, aux yeux de l’auteur, la réanimation présente une 
objection dirimante; elle est en effet «théologiquement invraisem- 
blable». «L’accomplissement ultime de notre vie se trouve dans 
les béatitudes de Dieu auxquelles la mort donne accès. Comment, 
dès lors, imaginer que Jésus aurait pu poser, dans son ministère, 
des gestes qui iraient à l'encontre de cette espérance?» (78). Ces 
quelques lignes introduisent le chapitre traitant des réanimations/résur- 
rections de la fille de Jaïre (Mc 5, 21-24.35-43 et par.), du fils de 
la veuve de Naïm (Lc 7, 11-17) et de Lazare (/» 11). Nous n’enten- 
dons pas, de nouveau, nous prononcer sur la valeur de ce critère. 
Mais, s’il devait être pris en compte, pourquoi ne pas le faire valoir 
pour certaines guérisons, celle du serviteur du centurion en particu- 
lier (Le 7, 1-10) où il est dit explicitement que le serviteur «était sur 
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le point de mourir» (Le 7, 2)? Ce malade est parvenu au seuil 
de la béatitude éternelle, la guérison va l’en arracher. Dans la pers- 
pective susdite, ce ne serait pas le rôle de Jésus que de le guérir. 


3. Une utilisation particulière de l'Ancien Testament 


JP. Charlier consacre le premier chapitre de son ouvrage à une 
présentation des miracles dans l'Ancien Testament. La démarche 
est classique, et la conclusion, qui fait appel à la foi juive en matière 
de miracles, ne l’est pas moins. Mais cette brève étude n’a que 
peu de répercussions par la suite, nous semble-t-il. 

En revanche, et cela relève d’une systématique de l’auteur, dans 
l’étude détaillée des miracles évangéliques, deux chapitres sur quatre 
(ch. 6 et 7) comportent une courte introduction, bâtie sur le même 
modèles. Ainsi, le chapitre consacré aux miracles alimentaires (noce 
de Cana et multiplication des pains) (ch. 6) est précédé de quelques 
considérations sur «la nourriture dans la Bible» (111-113); le chapi- 
tre suivant, traitant des miracles du lac (pêche miraculeuse, tempête 
apaisée, marche sur les eaux) (ch. 7), est introduit par quelques 
pages de «généralités sur le lac» (137-140). Ces deux préambules 
n’ont d’autre objet que de développer le symbolisme vétérotesta- 
mentaire de la nourriture, de l’eau. Cela établi, la conclusion arrive, 
rapide et définitive: «Telle est la toile de fond sur laquelle sont 
écrits les épisodes alimentaires attribués à Jésus par les évangélistes » 
(113); «les ‘miracles’ du lac sont tous des paraboles ou des allégo- 
ries» (140). 


L'influence vétérotestamentaire sur la présentation littéraire de 
certains miracles évangéliques est chose établie, nous ne citerons 
que l’exemple, bien connu, du récit de la tempête apaisée®. La dif- 
ficulté d’une telle présentation est d’un autre ordre. Si nous com- 
prenons bien l’auteur, il conviendrait de dire que c’est le symbo- 
lisme vétérotestamentaire de la nourriture et de l’eau, lui-même, 
qui serait à la source des récits évangéliques correspondants. En 
d’autres termes, les évangélistes (ou les communautés) auraient appli- 
qué ce symbolisme préexistant à la personne et au ministère de 
Jésus en créant, de toutes pièces, les miracles adéquats. Une opéra- 
tion à rebours, en quelque sorte, par rapport à l’Ancien Testament. 


5. On pourrait ajouter le ch. 4, traitant des guérisons et des exorcismes, mais 


le procédé est moins net. ; F 
6. Cf. X. LÉON-DUFOUR, «La tempête apaisée», dans Études d’Evangile, coll. 
Parole de Dieu, Paris, Éd. du Seuil, 1965, p.149 ss. 
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Voilà qui est bien ingénieux, bien généreux aussi à l’égard des évan- 
gélistes, qui auraient fait preuve d’un grand art. Mais où sommes- 
nous? Pas loin de la fiction. Nous suivons volontiers l’auteur dans 
son insistance sur le symbolisme ou la signification théologique 
du fait miraculeux, mais dans la mesure où ces développements 
procèdent de l’examen littéraire et exégétique et ne le précèdent pas. 

En plus, il serait nécessaire de bien cerner ce que l’auteur entend 
par symbole, car le symbolisme vétérotestamentaire de la nourri- 
ture et de l’eau retrouve-t-il son exact correspondant dans les mira- 
cles des noces de Cana, de la multiplication des pains, de la marche 
sur les eaux? Rien n’est moins sûr. D’autre part, mais nous n’y 
ferons qu’une simple allusion car nous quittons ici notre propos 
immédiat, comment devons-nous comprendre l'expression: «para- 
bole dressée en action» (105)? Le genre littéraire parabolique ou 
allégorique est bien connu des exégètes. Mais, à notre connaissance, 
le miracle, quel qu’il soit, ne figure pas au nombre des diverses 
formes possibles de paraboles ou d’allégories. Et, pour prendre l’exem- 
ple précis de la réanimation de Lazare, il y a quand même une 
différence notoire entre ce récit de /» 11 et les paraboles, même 
celle du bon Samaritain (Lc 10, 29-37), quoi qu’en dise J.-P. Charlier. 


Nous comprenons que, dès le premier paragraphe de son avant- 
propos, l’auteur ait recours à un adage d’un vieux rabbin d’Israël: 
«Celui qui ne croit pas au miracle est un hérétique; celui qui y 
croit trop est un imbécile» (5) et qu’il revienne à cette idée en 
finale du premier chapitre, citant cette fois un dicton juif: «Celui 
qui ne croit pas aux miracles est un athée; celui qui y croit est 
un sot» (32). Indubitablement, nous avons là l'expression des 
préoccupation. Mais n'est-il pas permis de penser aussi, à la suite 
de X. Léon-Dufour, «que le miracle, bien compris, est un élément 
fondamental de la révélation chrétienne»’? 
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7. Parler de miracles, cité n. 3, 447. 


NRT 11 (1989) 255-257 
P. LEBEAU, S.]. 


Symbole et sacrement * 


À PROPOS D'UN OUVRAGE RÉCENT 


L’A. livre ici le condensé d’une thèse soutenue à Paris, summa 
cum laude, en 1986. Comme l’indique le sous-titre, les sacrements 
sont pour lui des «figures symboliques donnant simultanément à 
voir et à vivre l’archisacramentalité constitutive de l’ensemble de 
l'existence chrétienne» (8). Il opte donc résolument en faveur d’une 
nouvelle approche de l’univers sacramentel: celle du langage et du 
symbole, et non plus celle de la cause et de l'instrument, privilégiée 
par la scolastique, encore que, l’A. en convient à juste titre, cette 
nouvelle perspective ne soit pas sans rapport avec «ce que cherchait 
la sacramentaire classique à travers les catégories de «signe» et de 
«cause ». 

Cette remarque nous permet de nuancer quelque peu la «critique 
des présupposés ontothéologiques» ou du «schème de représenta- 
tion de type productionniste» que l’A. développe au ch. 1, en se 
référant essentiellement à Thomas d'Aquin. «Ne faut-il pas dépasser 
l’ontothéologie, et d’abord la métaphysique?», se demande-t-il avec 
M. Heidegger, abondamment cité au ch. 2. En d’autres termes: 
comment surmonter la «dichotomie entre le sujet et l’objet», dont 
les sciences dites de l’homme et, notamment, la psychanalyse, récu- 
sent le principe? 

En réalité, l’objet perçu est toujours déjà construit. C’est pour- 
quoi la médiation de l’ordre symbolique est «incontournable» (ch. 
3). L’A. le vérifie en faisant appel à la linguistique contemporaine, 
puis à l’ethnologie. Celle-ci révèle que «le véritable objet de l’échange, 
ce sont les sujets eux-mêmes». Ceux-ci «s’échangent à travers l’objet», 
et cela «sous l’instance de l’Autre», qui rend cet échange possible. 
Ces présupposés amènent l’A. à «parler théologiquement des sacre- 
ments non pas comme d’instruments, mais comme de médiations, 
c’est-à-dire de milieux expressifs dans lesquels s’effectue l’identifica- 
tion des sujets comme croyants» (ch. 4). En s'inspirant notamment 
de Ricœur, d'Ortigues, de Lacan, Ch. observe que, «loin d’être 


* L.M. CHAUVET. — Symbole et sacrement. Une relecture sacramentelle de 
l'existence chrétienne. Coll. Cogitatio Fidei, 144. Paris, Éd. du Cerf, 1987, 22 
x 14, 582 p., 175 FF. 
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opposé au ‘réel’ comme le voudrait la logique régnante du signe, 
le symbole touche au plus réel de nous-mêmes et de notre monde» 
(130), et que, notamment, tout symbole engage «l’être-corps». Le 
corps est en effet, selon l'expression de D. Dubarle, «comme 
l’archisymbole de tout l’ordre symbolique». 


L’A. propose alors, dans sa 2° Partie, une intelligence théologique 
des sacrements «comme expression de la corporéité de la foi» (159). 
Celle-ci en effet «se joue au sein d’une mise en scène rituelle où 
le corps propre de chacun est le lieu d’articulation symbolique... 
du triple corps qui le constitue comme croyant: le corps social 
de l’Église» — réseau symbolique qui structure une lecture originale 
de l’histoire, de la vie et de l’univers; «le corps traditionnel qui 
habite le groupe Église. à travers les références aux paroles et 
aux gestes du Christ attestés par le témoignage apostolique des Écri- 
tures; le corps cosmique d’un univers reçu comme le don gracieux 
du Créateur et dont des fragments symboliques (eau, pain et vin, 
huile...) sont reconnus comme médiations sacramentelles d’inscrip- 
tion de Dieu par l'Esprit» (159). À partir de trois textes matriciels: 
Emmaüs (Ze 24), l’eunuque éthiopien (Ac 8) et la conversion de 
Paul (Ac 9), l’A. explicite ce qu’il entend par «médiation symboli- 
que de l’Église», «sacrement fondamental» qui se reçoit de Jésus- 
Christ, constitué par Dieu «sacrement originaire» du salut. Il en 
déduit notamment cette double et judicieuse observation: «Qui rejette 
l’Église pour trouver le Christ privément méconnaît la sacramenta- 
lité de celle-ci. Mais la méconnaït également qui vit trop à l’aise 
en elle: n’oublie-t-on pas alors que l’Église n’est pas le Christ, et 
qu’elle est aussi, dans la foi, médiation de son absence?» (183). 

Autre conséquence — capitale — de cetté médiation sacramen- 
telle: l'identité chrétienne commence par l’Église, assemblée convo- 
quée par Dieu. Il n’est pas de chrétien «avant» cette convocation. 
Cette sacramentalité fondamentale de l’Église se vérifie dans tous 
les aspects de sa vie: ce que l’A. éclaire en élucidant successivement 
le rapport de l’Église-Sacrement à l’Écriture et à l’éthique (ch. 6 et 7). 


La 3° Partie, «L’acte de symbolisation de l’identité chrétienne», 
précise théologiquement l'originalité et la spécificité de cet orga- 
nisme sacramentel de l’Église: la ritualité; la dialectique entre l’insti- 
tué et linstituant — ce qui permet d’aborder des questions sacra- 
mentaires classiques: l’institution des sacrements par le Christ et 
la grâce sacramentelle. Enfin une 4° Partie situe l’univers sacramen- 
tel par rapport au cœur de la révélation chrétienne: «Sacramentalité 
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et christologie trinitaire». Elle s'ouvre par une relecture critique 
de la sacramentologie thomiste, dont Ch. relève au passage la «fai- 
blesse pneumatologique» et la référence ténue à l’ecclésiologie par 
rapport à l’ancienne tradition dont Thomas se veut pourtant le 
témoin. Pour l’A. la Pâque du Christ constitue le point de départ 
de la sacramentologie. Mais à la suite de S. Breton, J. Moltmann, 
E. Jüngel, W. Kasper, il situe les sacrements comme «figures symbo- 
liques de l'effacement de Dieu» (ch. 13), dont le paroxysme s’est 
révélé dans la mort corporelle du Crucifié, et qui prend corps dans 
les sacrements. 

Les richesses de l’ouvrage le recommandent à l’attention de nos 
lecteurs. Signalons toutefois deux sujets d’étonnement, d’ailleurs con- 
nexes: l’absence d’une prise en compte explicite des «figures» sacra- 
mentelles de l’Ancien Testament, alors qu’elles tiennent une place 
si importante dans la catéchèse prébaptismale et mystagogique des 
Pères et dans la liturgie; le silence quasi total de l’A. sur l'Évangile 
johannique, qui constitue pourtant la plus éclatante des vérifications 
du principe «pascal» des sacrements. Nous saurions gré à L.-M. 
Chauvet de s'expliquer un jour sur ce silence et, peut-être, d’enri- 
chir encore, par la même occasion, cette importante contribution 
à la théologie sacramentaire. 
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P. PRET, S.J. — L’Écriture et l'Esprit. Une étude théologique sur 
l’exégèse et les philosophies. Coll. IET, 7. Bruxelles, Éd. de l’Insti- 
tut d'Études Théologiques, 1987, 22 x 14, 302 p., 790 FB; 94 FF. 


Quel statut donner aujourd’hui à la notion traditionnelle d’un «sens spi- 
rituel» de l’Écriture? Comment penser la lecture qui en fait son projet? 
Quelle légitimité exégétique et philosophique attribuer à cette notion com- 
plexe, diversement reçue, mais cependant pérenne, de l’histoire de l’inter- 
prétation de la Bible? Telles sont les questions qui sont à la source de 
l’entreprise de P. Piret, menée en référence à une double actualité: celle 
de la modernité où on lit critiquement la Bible et où s’élabore une hermé- 
neutique philosophique d’une part, celle de l’acte par lequel l’Église conti- 
nue présentement à lire des Écritures confiées à sa foi et à l'intelligence 
que l'Esprit lui en donne d’autre part. 

La citation, en ouverture de l’ouvrage, d’une série de propositions de 
Dei Verbum concernant la ‘Révélation’, la ‘Tradition’ de l’Église, le sens 
spirituel d’une Écriture reçue comme sacrement du Christ, désigne la per- 
manence, au cœur du présent, d’une herméneutique ecclésiale homogène 
à la Tradition et théologiquement normative. Mais c’est aussi le rappel de 
ces mots, avec la réalité qu’ils visent, qui déclenche le mouvement de la 
réflexion et la conduite de l’enquête. Car ceux-ci précisément n’ont cessé 
d’être interrogés et mis en procès, depuis le XII s., du sein de la théologie 
quelquefois, dans le cadre de la philosophie plus systématiquement. À cette 
situation proprement critique répondent aujourd’hui deux attitudes oppo- 
sées: ou bien on invoque, sans plus, le fait que ces notions appartiennent 
au discours magistériel pour les justifier; ou on argüe des difficultés et des 
objections qu’elles soulèvent pour les contourner silencieusement. Soit la 
pensée implicite et résignée, ici et là, qu’une fatalité historique met désor- 
mais exégèse ecclésiale et exégèse scientifique à distance l’une de l’autre. 
L’A. choisit une meilleure voie, ordinairement fort peu pratiquée: celle 
d’un reparcours de l’histoire qui restitue le dessin de la synthèse originelle 
associant sens spirituel, lettre et histoire bibliques et qui analyse les glisse- 
ments qui ont progressivement brouillé et rendu inaccessible cette unité, 
au point d’imposer aujourd’hui un nouveau travail de la pensée. C’est ainsi 
qu’un chapitre déploie la doctrine des quatre sens sur laquelle repose, dans 
la pratique patristique et médiévale, l’«exégèse totale» que les travaux du P. 
de Lubac ont rendue à la conscience moderne. Est décrite ensuite la manière 
dont, chez Joachim de Flore, Esprit et histoire se séparent, puis celle dont, 
chez Guillaume d’Occam, le langage est exilé de la vérité, tandis qu'avec 
Luther l’acte interprétatif est remis à la foi du croyant, selon une perspec- 
tive qui le délie de l'institution et de la tradition. En suite de quoi, l'analyse 
montre l’engendrement d’une exégèse historique et d’une herméneutique 
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philosophique à travers les pensées de Spinoza, de Kant et de Hegel, eux- 
mêmes inspirant les différentes problématiques de la lecture biblique qui 
se trouveront chez Schleiermacher, Strauss ou encore chez Loisy. Ainsi 
voit-on consacrées des disjonctions décisives: celle de l’Écriture et de la 
vérité, celle de l’histoire et de la foi, celle de Esprit et de l’Église en son 
existence à la fois incarnée et mystique. Dès lors, c’est la réalité d’une his- 
toire simultanément humaine et divine qui s’efface, tandis que l’Écriture 
passe — chez certains sans reste — à une littéralité qui ne concerne plus 
que la critique documentaire. 

Le rebond que P. Piret fait subir à l’analyse, à partir de cette situation, 
est spécialement intéressant: évoquant des travaux de Lagrange, Barthel ou 
encore de Blondel, il montre comment, par des voies diverses, dès le début 
de ce siècle, malgré les difficultés, une pensée de l’exégèse parvient à se 
reconstruire qui soit à la fois attentive aux données de la critique historique 
et fidèle à l’idée d’un sens spirituel de l’Écriture. Un autre rebond, non 
moins intéressant, vient explorer la façon dont l’exégèse la plus récente 
retrouve la possibilité d’une unité, à travers une réflexion sur la narrativité 
ou encore par le biais de recherches sur la performativité du langage (Beaude, 
Ricœur, Beauchamp ou encore J.-P. Sonnet). La référence à l’œuvre de 
G. Fessard enfin manifeste de nouveau la possibilité d’une synthèse où se 
composent histoire, langage, liberté et société, soit les quatre réalités asso- 
ciées par la doctrine du quadruple sens avant d’être, dans la suite de l’his- 
toire, isolées les unes des autres. On voit l'enjeu de l’entreprise désignée 
par l’ouvrage de P. Piret: il s’agit, pour la théologie, d’articuler sens littéral 
et sens spirituel de l’Écriture, selon une vision traditionnelle théologique- 
ment inaliénable, tout en assumant l’histoire des philosophies herméneuti- 
ques modernes, et d’une manière telle que, par un mouvement de retour, 
les pratiques philosophiques et exégétiques issues de cette histoire puissent 
être affermies «rationnellement et spirituellement». À la gravité d’un tel 
enjeu, on mesure tout l'intérêt qu’il y a à accompagner l'A. dans le par- 
cours qu'il trace ici avec grande maîtrise, l’appui d’une ample documenta- 
tion et d’une rigoureuse théologie de l’Écriture, qui assure et rend ferme 
la marche dans le dédale des exégèses et des philosophies accumulées au 
cours des siècles récents. — A.-M. Pelletier. 


J. EspejA. — L'Église, mémoire et prophétie. Coll. Théologies. Paris, 
Cerf, 1987, 24 x 15, 247 p., 156 FF. 


L'ouvrage à paru d’abord en espagnol, en 1983, sous le titre La Iglesia, 
memoria y profecia. Le voici traduit en français par Eric Brauns. Théologien 

ominicain, professeur à Salamanque, l’A. a principalement en vue la situa- 
tion nouvelle d’une société espagnole devenue démocratique et pluraliste 
après la mort de Franco. En 1953 un concordat incarnait l'idéologie du 
national-catholicisme; vingt-cinq ans plus tard était proclamée la non- 
confessionnalité de l’État. Apprentissage difficile que celui de la liberté et 
du passage de l’autoritarisme à l’exercice de la rationalité. L'Église espa- 
gnole a pris position par ses évêques et ses prêtres, renonçant aux privilèges 
dont elle jouissait jusqu’alors, dénonçant les injustices et les inégalités socia- 
les. Mais il reste encore une tâche considérable, rendue difficile tant par 
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les résistances extérieures que par les tensions à l’intérieur du corps 
ecclésial. 

Pour baliser une route semée d’embûches, l’A. trace une image de l’Église 
telle qu’il la voit dans ce contexte précis. Si le discours est situé, il rejoint 
beaucoup de problèmes communs à d’autres pays. Après avoir rappelé la 
situation particulière de l’Église en Espagne, l’A. pose la base de toute 
réflexion ecclésiologique: le recours à l'expérience chrétienne, qui prolonge 
aujourd’hui la vie et les luttes de Jésus, son intimité avec le Père dans la 
foi, l'amour qui engage à établir le Règne de Dieu à partir des pauvres 
sous l’inspiration de l’Esprit. Seule une participation active et responsable 
de tous les membres de l’Église à la mission commune, le refus d’une éthi- 
que inspirée par la crainte, une conception des ministères comme services 
permettront de rencontrer les défis de l’histoire en évitant l’écueil des com- 
promissions et complicités socio-politiques. L'Église, porteuse d’un message 
de libération, sera la conscience critique de son temps, refusant les systèmes 
qui bafouent la liberté et s’ingéniant à construire une communauté frater- 
nelle. Sans imposer son style de vie, elle proposera son message et se don- 
nera comme exemple. Encore faut-il qu’elle vive elle-même une commu- 
nion authentique, où s’équilibrent ministère hiérarchique et coresponsabilité 
ecclésiale, où l’on accepte les réformes nécessaires et la promotion du laïcat. 
En dépit des rancœurs et des soupçons qui divisent encore les chrétiens, 
lutopie du Royaume doit se traduire concrètement dès aujourd’hui, dans 
l'espérance d’une plénitude qui inspire les efforts d'engagement pour la trans- 
formation du monde. É 

Avec la conscience lucide des difficultés et des responsabilités de l’Église 
dans le monde actuel, l’ouvrage lui trace un itinéraire dans la société démo- 
cratique et pluraliste. L'Esprit invite à restaurer la communion plénière 
des enfants de Dieu, s’ils veulent proposer aux hommes un message crédible 
de libération. — A. Toubeau, S.]. 


André NAUD. — Le Magistère incertain. Coll. Héritage et Projet, 
39. Montréal, Éd. Fides, 1987, 22 x 14, 268 p. 


En 1983, Fr. A. Sullivan proposait, sous le titre Magisterium, Teaching 
Authority in the Catholic Church (cf. NRT, 1985, 112), une étude de la 
pensée catholique sur la nature et la fonction du Magistère ecclésial. Les 
controverses de ces dernières années montrent que le problème reste d’actua- 
lité. L’A., professeur de théologie à la Faculté de théologie de l'Université 
de Montréal et jadis expert au Concile Vatican II, reprend le sujet pour 
le traiter non exhaustivement sur le plan de la théorie, mais de manière 
plus concrète comme des «problèmes contemporains autour du Magistère». 
Il observe celui-ci tel qu’il se définit lui-même et s'exerce par rapport à 
la Tradition et à la loi naturelle, dans sa relation avec les évêques, les théo- 
logiens et les fidèles. Non seulement il dénonce les ambiguïtés, les impréci- 
sions et les exagérations, mais il propose des solutions et suggère des com- 
portements plus satisfaisants. Il met d’abord en évidence ce qu'il appelle 
le «mal catholique», la tendance à majorer indûment l'autorité des déci- 
sions antérieures et à les globaliser sous le terme de Tradition, la répu- 
gnance à reconnaître les erreurs passées, le penchant à investir les docu- 
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ments du caractère d’infaillibilité, au grand dam de la liberté de conscience. 
Il dénonce l’absence de règles précises d’herméneutique des documents offi- 
ciels. C’est en particulier l’autorité du Magistère dans l'interprétation de 
la loi naturelle qu’il importe de déterminer par une exégèse correcte des 
textes conciliaires; il faut annoncer clairement le degré de certitude de cet 
enseignement. 

L'enseignement pontifical concerne les évêques au premier chef; ils garde- 
ront à son égard une liberté exigée par le service de la vérité et le bien 
de leur Église. Ce motif les incitera aussi à exprimer les opinions sur les- 
quelles ils sont divisés. Aux synodes se pose une question semblable, celle 
de la liberté des participants, ainsi que celle des procédures synodales et 
des opinions diverses de l’assemblée. L’A. s’attache à définir ensuite la juste 
liberté du théologien écartelé entre l’aspiration à la liberté et la soumission 
au Magistère. Là encore, il reste à définir une frontière que ne trace pas 
exactement le Code; mais les deux magistères sont indispensables à l’Église. 
Enfin à l'égard des fidèles se pose le problème de leur assentiment intellec- 
tuel, mis en cause par l'extension indue du privilège d’infailibilité, et celui 
du respect d’une conscience chrétienne adulte qui doit s’ouvrir à l’accueil 
généreux des décisions magistérielles, mais à qui revient le jugement ultime, 
dûment éclairé. 

Sur chacun des points examinés, l’A. pèse les facteurs en jeu et procède 
à l’inventaire des difficultés et des voies de solution. Il penche pour une 
ligne souple, affirmant le respect de la liberté, l'exigence de précision dans 
la détermination de l’autorité qui s’attache aux textes et le refus de tout 
«totalitarisme religieux». En somme il s’agit de considérer la communauté 
chrétienne comme adulte, capable de juger dans la vérité et d’agir avec 
une liberté responsable. Sans épuiser le sujet, l’ouvrage invite à une réflexion 
sérieuse et tend à améliorer le climat des relations entre pasteurs, docteurs 


et fidèles au profit d’une crédibilité et d’une autorité accrues du Magistère. 
— À. Toubeau, S.]. 


Al GANOCZY. — La doctrine catholique des sacrements. Coll. 
Relais. Études, 4. Paris, Desclée, 1988, 22 x 15, 183 p. 


Publié en 1984 sous le titre Einführung in die katholische Sakramenten- 
lehre, Vouvrage est traduit en français (sur la 2° édition) par J. Burckel, 
revu par VA. et muni d’une bibliographie de travail en langue française 
par J. Doré. Depuis que Vatican II a élargi les perspectives de la systémati: 
que tridentine, les manuels s’efforcent d’entrer dans cette nouvelle optique 
tout en conservant les acquis d’une longue et complexe évolution. 

Cette introduction condense heureusement, dans ses deux premiers chapi- 
tres, l’essentiel de l’histoire de la notion de sacrement et des développe- 
ments de la théologie sacramentaire catholique. Elle souligne en particulier, 
à la suite de Vatican IL, le rôle de la communauté ecclésiale et de la solida- 
rité mutuelle de ses membres. Elle s'attache ensuite aux sacrements en parti- 
culier en s’inspirant entre autres des vues de Rahner et de Schillebeeckx 
et en indiquant les points ouverts à une recherche ultérieure. Au terme 
de ce parcours l’A. constate qu’une clarification satisfaisante de ce «conglo- 
mérat d'éléments doctrinaux» fait encore défaut. Il propose alors un essai 
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de systématisation à la lumière de la théorie de la communication. Cet 
apport de la modernité se révèle certes enrichissant, mais des éléments essen- 
tiels — le rôle propre du ministre, p.ex. — apparaissent moins et la défini- 
tion proposée semble trop large et déborde l’organisme sacramentel. 
L’exposé, de ton alerte, dégage efficacement les axes essentiels de la matière 
et gagnerait encore à prendre davantage en compte les responsabilités 
qu'assume celui qui s’intègre par les sacrements dans le corps ecclésial. — 


A. Toubeau, S.]. 
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ÉTUDES 


À.-G. HAMMAN. — L'homme image de Dieu. Essai d’une anthro- 


pologie chrétienne dans l'Église des cinq premiers siècles. Coll. 
Relais. Études, 2. Paris, Desclée, 1987, 22 x 15, 348 p., 180 FF. 


Depuis longtemps connu par de très nombreuses publications relatives 
aux origines chrétiennes et à la tradition des Pères, l’A. propose ici l’étude 
historique d’un thème qui depuis Vatican II connaît un regain d’intérêt 
de la part des théologiens. Il est le premier à en présenter le développement 
au long de quatre siècles. Après le rappel des enseignements bibliques dont 
s’est réclamée la réflexion chrétienne, un chapitre recueille les premières 
attestations du thème de l’image, de Clément de Rome à Théophile d’Antio- 
che. Sont alors interrogés les penseurs les plus représentatifs: Irénée et Ter- 
tullien; les Alexandrins: Clément, Origène, Athanase et, en fin de par- 
cours, Cyrille; puis Hilaire, Grégoire de Nysse, Augustin. Le PH. s’aide 
des monographies existantes, sans se dispenser d’un examen personnel mené 
suivant une méthode rigoureuse: il analyse les textes, en respectant la chro- 
nologie et en expliquant de préférence chaque écrivain par lui-même, sans 
ignorer ses variations éventuelles, pour rassembler ensuite dans une «esquisse» 
les linéaments d'anthropologie qui s’en dégagent. 

Tâche laborieuse et délicate — et dont le résultat est impossible à résu- 
mer! —, car nulle part la recherche ne rencontre une synthèse, et d’une 
œuvre à d’autres on ne saurait passer de plain-pied. Les diversités ne tien- 
nent pas à la différence entre grecs et latins. Elles ont pour origines: le 
contexte et les préoccupations des auteurs; leur attitude à l'égard de la phi- 
losophie («allergie» chez Hilaire, accueil plus ou moins large d’influences 
platoniciennes à Alexandrie); l'approche du mystère trinitaire à partir des 
Personnes ou de la Nature (ainsi pour les triades psychologiques d’Augus- 
tin); la portée reconnue à l’Incarnation.. Pour Hilaire le thème biblique 
de l’image est primordial; chez Irénée il s'inscrit dans la perspective de 
l’histoire du salut; Athanase et Cyrille privilégient l’idée de la divinisation. 
Selon les uns l’homme est image de Dieu, pour d’autres, du Logos, qui 
est lui-même Image du Père; pour d’autres, du Christ; ou encore il n’est 
créé qu’«zd imaginem», «selon l’image». Il est image par tout lui-même, 
au sentiment des témoins des deux premiers siècles ainsi que de Grégoire 
de Nysse; par l’âme ou le noés seul, pour les esprits teintés de platonisme. 
Tantôt la ressemblance est distinguée de l’image, tantôt elle se confond 
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avec elle — mais même alors on y discerne comme un substrat constitutif 
et inaliénable et un élément qui est compromis par la chute (comprise elle- 
même de façons diverses), que le Sauveur restaure et qui. est susceptible 
de croissance. Enfin la qualification d'image s’applique parfois à l'humanité 
dans son ensemble ou à l’Église. | 

Le savant patristicien n’a pas ménagé sa peine pour atteindre à toute 
la précision désirable; il ne pouvait se permettre les simplifications qui eus- 
sent épargné au lecteur l’effort d’une attention soutenue. À sa contribution 
érudite et suggestive les théologiens recourront volontiers; pour la consul- 
ter ils trouveront une aide dans les nombreux index: citations bibliques 
et patristiques, termes significatifs en hébreu, grec et latin, thèmes princi- 
paux. — V. Roisel. 


Origeniana Quarta. Die Referate des 4. Internationalen Origenes- 
kongresses (Innsbruck, 2.-6. September 1985). Édit. L. Lies. Coll. 
Innsbrucker theologische Studien, 19. Innsbruck-Wien, Tyrolia- 
Verlag, 1987, 22 x 15, xvIn-505 p., 620 65; 94 DM. 


Le 4 congrès d’études origéniennes (le 1* date de 1973) a donné lieu 
aux contributions de près de 50 spécialistes. Leurs travaux, pour la plupart 
en allemand, en anglais ou en français, se trouvent ici répartis en trois 
groupes. I. Questions relatives aux textes: les citations du Contre Celse; 
conjectures sur la teneur du commentaire d’O. sur Aggée; son Commen- 
taire sur l’Ép. aux Romains: sections perdues, questions philosophiques et 
théologiques; notes sur les Stromates perdus d’O.; son emploi des apocry- 
phes du Nouveau Testament; citations du De principiis dans la Lettre de 
Justinien à Menas. — IL. La pensée de l’Alexandrin: les débats touchant 
son orthodoxie; raisons et mobiles de sa condamnation; «la première apo- 
logie en sa faveur ?»; l'apologie attribuée à Pamphile: sa teneur, ses auteurs, 
sa Préface. Thèmes trinitaires et christologiques: la connaissance du Père 
par le Fils; subordinatianisme; signification de monogenès, d’anthrôpos apo- 
démôn ; les changements d’apparence de Jésus; l’âme du Christ. Les créatu- 
res: préexistence des âmes et chute des esprits; l’hégemonikon chez O. et 
Eckhart; la corporéité selon ©. et le Liber graduum syriaque; la résurrec- 
tion de la chair; l’apocatastase. L’allégorie de la maîtresse et de la servante 
chez Philon, Clément et O.; ©. croyant et théologien; l’art de lire ©. 

III. Influences subies ou exercées: la causalité selon Platon et O.; le Christ 
Didaskalos chez Clément et O.; O. et les commentateurs grecs d’Isaïe aux 
IVe-Ve siècles; histoire et exégèse chez Évagre et Maxime le Confesseur; 
l’«hérésie» d’O. d’Eustathe à Épiphane; son influence dans la controverse 
arienne; Plotin et ©.; jugement sur la divination chez ©. et Jean Chrysos- 
tome. Problèmes de syncrétisme; attitude complexe du penseur chrétien 
face à la philosophie païenne, spécialement au platonisme. «Réception» de 
la doctrine d’O. sur l’Eucharistie chez les catholiques, les luthériens, les 
calvinistes. 

Un index biblique et un index des noms de personnes clôturent cet impo- 
sant recueil. — V. Roisel. 
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C. PAOLAZZI, O.F.M. — Lettura degli «Scritti» di Francesco 
d’Assisi. Collana di teologia e di spiritualità, 4. Milano, Ed. OR. 
1987, 21 x 15, xu-307 p. , 22.000 lires. 


Au cours des dernières décennies les écrits de saint François ont bénéficié 
de multiples travaux d’édition, de traduction et d’analyse (cf. NRT, 73, 
2275 74,655 S.; 77, 287;180, 459, 82, 147; 84, 915). On n'y cherchera 
pas l’œuvre d’un écrivain; la parole vivante qu’ils nous portent traduit l’expé- 
rience humaine et mystique du saint, ses certitudes et ses préoccupations. 
Impossible de les distribuer en des genres adéquatement distincts et d’en 
classifier systématiquement les enseignements. Dans cet ouvrage, où il refond 
une suite de leçons, l’A. les répartit cependant en trois ou quatre groupes, 
mais sans s’interdire les renvois d’une catégorie à d’autres. Il en dégage 
les pensées et les orientations maîtresses, préparant ainsi son lecteur à une 
approche respectueuse du caractère des documents. 

Viennent d’abord — priorité significative — les «louanges et prières» (ou: 
les prières, où domine très habituellement la démarche de louange). Elles 
reflètent une inspiration biblique plus ou moins déclarée, une vision con- 
templative de toutes les réalités et parfois (comme dans le Cantique des 
créatures) le zèle appelant tous les êtres à glorifier le Seigneur. Ce trait 
apostolique marque les «avis» ou admonitions, dont l’ensemble dessine l’idéal 
évangélique, avec la note insistante de désappropriation. Tout voisin, le 
dossier des quelques lettres conservées: «circulaires» où réapparaissent les 
thèmes chers à la piété et à la prédication de François, messages personnels 
illustrant le style de ses relations. Enfin les documents «législatifs». Très 
averti des problèmes critiques, le P.P. rappelle les étapes du devenir de 
la Règle et formule des mises au point quant au passage de la Regula non 
bullata à la Regula bullata; puis il en expose les articulations. Il termine 
par le Testament, document sui generis, qu’il situe par rapport aux précédents. 

Complété de nombreuses indications bibliographiques, d’une chronologie 
et d’un précieux index des textes abordés, cet ouvrage aide à mieux saisir 
le message de François d’Assise. — L.-J. Renard, S.J. 


Aug. QUINTANA PRIETO. — La documentaciôn pontificia de Ino- 
cencio IV (1243-1254). I-IL. Coll. Monumenta Hispaniae Vaticana. 
Seccion: Registros, VIL.2 vols, Roma, Instituto Español de Histo- 
ria eclesiastica, 1987, 25 x 18, 949 p. 


Cette publication rend aisément accessibles les très nombreux documents 
du pontificat d’Innocent IV qui intéressent l'Espagne: 1045 pièces dont, 
pour la plupart, le texte se trouve dans les regestes conservés par les Archi- 
ves du Vatican. Pour combler la lacune d’une année qu’ils présentent, l’édi- 
teur a recouru à divers fonds espagnols et à des écrits qui transmettent 
des copies ou des extraits de documents perdus. Chaque fois sont mention- 
nés la source, la date, le lieu d'expédition: Anagni, Lyon, le Latran, Pérouse, 
Naples. On voit le pape approuver l'élection des évêques, en quelques cas 
les nommer lui-même, accepter leur démission éventuelle, confirmer les 
statuts d’un chapitre et très souvent charger tel ou tel ecclésiastique de 
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vérifier la régularité d’une procédure, d’arbitrer un conflit, d’assurer l’exé- 
cution d’une mesure. À Ferdinand IIL, roi de Castille et de Léon, particuliè- 
rement dévoué au Saint-Siège, Innocent IV adresse des encouragements; 
il lui apporte son soutien en vue d’une expédition contre les Sarrasins d’Afri- 
que. Il agira pareillement à l'égard de Jaime I* d’Aragon en lutte contre 
les Maures, mais il aura un jour à lui reprocher des violences contre un 
évêque. Il excommunie l'Empereur Frédéric Il, tente une démarche près 
du «roi» du Maroc, appuie l'instauration d’une sorte de régence au Portugal. 

Les ordres religieux bénéficient de la sollicitude du pape. Celui-ci précise 
la règle à suivre par certains moines ou moniales, accorde des exemptions, 
ne ménage pas sa protection aux Frères Mineurs, prend des dispositions 
au bénéfice des chevaliers de Calatrava, de Saint-Jacques, du Temple, et 
des Hospitaliers de Saint-Jean de Jérusalem. À signaler encore les conces- 
sions d’indulgences et les multiples dispenses d’irrégularités ou d’empêche- 
ments de mariage, ainsi que les faveurs en matière de bénéfices. 

C’est un dossier particulièrement fourni et instructif dont s’enrichit la 
série de Monumenta inaugurée en 1955 par l’Institut espagnol d’histoire 
ecclésiastique. — N. Plumat. 


G. BAvAUD. — Le réformateur Pierre Viret (1511-1571). Sa théo- 
logie. Coll. Histoire et société, 10. Genève, Labor et Fides, 1986, 
date 


Pierre Viret fut, au pays de Vaud et dans le midi de la France, un propa- 
gateur convaincu de la Réforme. Il à beaucoup écrit, mais sa doctrine n’avait 
pas encore fait l’objet d’une étude systématique. L’A., prêtre catholique, 
professeur de théologie dogmatique à Fribourg, vaudois comme Viret et 
soucieux du dialogue œcuménique , ne se propose pas d’écrire une nouvelle 
biographie — il en existe plusieurs —, mais de prendre une vue d’ensemble, 
aussi complète que possible, de sa théologie. Au lieu de suivre l’ordre chro- 
nologique des œuvres, il procède de façon plus synthétique, à la fois parce 
que la pensée de Viret ne semble pas avoir connu de fluctuations notables 
et parce que ses écrits traitent la plupart du temps de sujets limités, com- 
mandés par la polémique. La méthode exposait au danger de couler cette 
pensée dans un moule déformant. Pour éviter cet écueil, rien de tel que 
de laisser parler les textes. L’A. les cite abondamment et permet ainsi d’enten- 
dre la prédication de Viret, vigoureuse, préoccupée de se faire comprendre 
des gens simples, relevée d’images fortes et d’ironie mordante envers les 
papistes, soucieuse cependant d’expliquer certaines déviations catholiques 
pour mieux préserver les positions réformées. L'ouvrage se caractérise sur- 
tout par le soin que prend l’A. de mettre en parallèle avec les assertions 
de Viret celles des théologiens, dont certains au XVI siècle, faut-il le dire, 
prêtaient le flanc à la critique. Même les lecteurs peu familiers de la théolo- 
gie trouveront intérêt à ces rapprochements. Viret s’en prend aussi d’ail- 
leurs aux réformés trop tièdes, aux déistes et aux incroyants. Il manque 
parfois de sens critique, simplifie ou déforme les thèses de l'adversaire, refuse 
aux catholiques le bénéfice des arguments qu’il avance à son profit. L’ardeur 
de la polémique et le climat du temps expliquent les affirmations outrées, 
alors que prévaut en général l’amour de la vérité. Par-dessus tout, il s’élève 
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contre ce qui menacerait les prérogatives de l’unique Médiateur et Sauveur 
ainsi que l’autorité de la Parole de Dieu et il s’efforce de mettre en évidence 
amour gratuit de Dieu pour le pécheur. 

Bien qu’il n’aborde pas la question des sources de la pensée de Viret, 
en particulier sa dépendance à l’égard de Calvin et Zwingli, l'ouvrage, serein 
et objectif, permet un abord sympathique d’une personnalité marquante 
des débuts de la Réforme. — P. Evrard. 


L'image de C. Jansénius jusqu’à la fin du XVIII siècle. Actes 
du Colloque Louvain, 7-9 novembre 1985. Édit. Edm. J.M. vAN 
Eyr. Coll. Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovanien- 
sium, LXXIX. Leuven, University Press/Peeters, 1987, 24 x 16, 
258 p., 3 ill, 1.250 FB. 


Des travaux érudits présentés au colloque de 1985 par quinze chercheurs, 
plusieurs concernent l’histoire du jansénisme plutôt que l’image même de 
Jansénius. À celle-ci se rapportent directement les premières contributions: 
les témoignages unanimement laudatifs recueillis par le Saint-Siège en vue 
de la confirmation de sa nomination à l’évêché d’Ypres; la «défiguration» 
opérée par les premiers adversaires de l’Augustinus et spécialement Albizzi; 
les rapports amicaux de J. avec l’abbaye d’Affligem; ses affinités et ses rela- 
tons avec Rovenius (+ 1651), vicaire apostolique des Pays-Bas du Nord. 
À quoi s’ajoute une enquête relative aux portraits peints ou gravés de J.; 
elle distingue deux types iconographiques et fait supposer un passage de 
l'un à l’autre. 

Huit monographies s'inscrivent dans le cadre de la France. L'ouvrage 
de l’oratorien Gibieuf sur la liberté, approuvé par J. qui, le livre une fois 
attaqué, déconseille de le défendre. L’estime d’Ant. Arnauld pour J., chez 
qui 1l trouve la confirmation de ses convictions personnelles. Parmi les 
amis de Port-Royal, François Diroys et ses variations. J. commentateur 
de l’Écriture; son influence sur la publication de la Bible catholique en 
français. L’attitude de Jean Racine à l'égard de Port-Royal. L’argumentation 
de Fénelon contre les jansénistes, en particulier Pascal. Accord et divergen- 
ces entre J. et Quesnel. Pour et contre le jansénisme, les écrivains français 
de Diderot à Sainte-Beuve. 

Un exposé souligne les particularités du jansénisme italien; un autre détaille 
les reflets des mouvements janséniste et antijanséniste dans la littérature 
de piété aux Pays-Bas à partir de 1685. 

La table alphabétique des noms propres facilitera l’utilisation de ce recueil 
savant, riche en précisions historiques et bibliographiques. — N. Plumat. 


André BORD. — Pascal et Jean de la Croix. Coll. Beauchesne Reli- 
gions, 18, Paris, Beauchesne, 1987, 24 x 16, 327 p., 4 ill., 298 FF. 


Pascal lecteur et héritier de Jean de la Croix? À cette question controver- 

sée, M. Bord, auteur en 1971 de Mémoire et Espérance chez Jean de la Croix 
A o \ 

(cf. NRT, 1972, 1115), consacre une enquête exhaustive. Après une compa- 
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raison rapide entre l’un et l’autre auteur en ce qui concerne leur vie, leur 
œuvre, leur manière, il passe au peigne fin, dans la 1" partie, les témoigna- 
ges relatifs d’abord aux contacts sûrement ou vraisemblablement établis entre 
Port-Royal, les carmélites et les carmes déchaussés (en particulier il relève 
chez des écrivains comme Saint-Cyran des réminiscences sanjuanistes), puis 
aux relais qu’auront pu constituer, entre Port-Royal et le Carmel, des per- 
sonnalités parmi lesquelles François de Sales, l’évêque Zamet, Bérulle, plu- 
sieurs oratoriens, ensuite aux rapports de voisinage et autres de la famille 
Pascal-Périer avec des commuautés carmélitaines (ainsi Jacqueline P. songea 
à entrer au Carmel; Gilberte confia à un carme le précieux Mémorial de 
Blaise...) 

À étudier ce dossier, dont la minutie et la rigueur feraient envie à des 
enquêteurs de la Sûreté et où apparaissent une foule de figures du monde 
dévot d’alors, on estimera plausible l'hypothèse d’une influence du mysti- 
que espagnol sur P. La 2° partie rend compte d’une patiente recherche 
de critique interne. Celle-ci recueille des allusions significatives de P. à Élie, 
à saint Joseph, à sainte Thérèse. Mais surtout l’A. compare méthodique- 
ment les textes pascaliens aux écrits de Jean de la Croix. Jamais satisfait 
de ressemblances superficielles, mettant à part celles qu’expliquerait une 
origine commune, il s’attache à préciser la signification des passages con- 
frontés; ils ont trait p.ex. à l’antithèse «infini de Dieu — néant du créé», 
aux «trois ordres», aux jalons et aspects divers du progrès qui mène l’âme 
de la corruption originelle à l’union divine. Cette opération très clairement 
présentée manifeste au chercheur plus de concordances de pensée et d’expres- 
sion qu'il n’en faut pour affirmer: P. a lu le docteur du Carmel, il lui 
a beaucoup emprunté, transposant ses emprunts dans son style à lui et 
en vue de son objectif: la conversion du libertin. 

C’est encore une confrontation des écrits, complétée par le rappel de 
quelques données biographiques, sur quoi, dans la 3° partie, l’A. s’appuie 
pour franchir un pas de plus: théoricien de la mystique, P. fut-il lui-même 
«un mystique au sens de Jean de la Croix»? Et de répondre: son cas vérifie 
le critère du «laisser Dieu agir» et comporte l'expérience des deux «moments 
du dynamisme mystique»: la nuit puis l'union, dont témoignent le Mémo- 
rial — objet d’un commentaire critique — et divers traits des dernières 
années de P. 

L'ouvrage, qui propose une approche renouvelée des Pensées et des autres 
pages spirituelles de P., est muni d’une annotation érudite (plus de 1900 
notes), d’appendices traitant des points particuliers, d’une bibliographie et 
de l'index des noms de pérsonnes — L.-J. Renard, S.]. 


Atti e Decreti del Concilio Diocesano di Pistoia dell’anno 1786. 
Edit. P. STELLA. I. Ristampa dell’edizione Bracali. — II. Intro- 
duzione storica e documenti inediti. Coll. Biblioteca storica Tos- 
cana. Ser. II, 9. 2 vols, Firenze, L.S. Olschki, 1986, 24 x 17, x1r- 
XI-255-(143)-31 & vi-697 p., 6 ill. h.-t., 125.000 lires. 


À d’importantes publications sur le jansénisme en Italie (cf. NRT, 1970, 
443; 1976, 375), P. Stella ajoute une contribution décisive, fruit d’investiga- 
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tions méthodiques et d’un consciencieux travail de critique. Deux siècles 
après l'événement (que beaucoup de milieux catholiques ne connaissent, 
s'ils le connaissent, que par une page de Denzinger), le synode de Pistoie 
est étudié avec ses tenants et aboutissants, d’après toute la documentation 
disponible. Désormais c’est sur la base d’une information large et sérieuse 
qu’on voudra comprendre la tentative des «Pistorienses» et l'effort de renou- 
veau auquel elle voulait donner une incarnation institutionnelle, ou en tirer 
quelques réflexions touchant le destin du réformisme dans l’Église. 


Dans le vol. I figure en réimpression anastaltique l’édition officielle des 
Actes exécutée par l’imprimeur de l'évêché de Pistoie: le protocole des 
sept séances tenues du 18 au 28 septembre 1786 (y compris les célébrations 
liturgiques) avec les décrets approuvés; à quoi s'ajoutent divers discours 
et messages, la nomenclature des participants, le programme de réforme 
ecclésiastique en 57 points que le grand-duc de Toscane, frère de Joseph 
IT et futur empereur Léopold II, avait soumis aux évêques en janvier 1786: 
puis encore un appendice reprenant 48 documents de date récente: directi- 
ves de l’évêque Sc. de Ricci, édit de Léopold supprimant l’inquisition, ins- 
truction réformatrice de l’archevêque de Salzbourg, etc. P.St. a muni sa 
réédition d’une numérotation des lignes du texte et d’un index des noms 
propres et des matières. 


Le vol. IT comprend plusieurs parties. La première (183 p.), qui constitue 
une œuvre originale d’histoire, évoque d’abord le contexte culturel, la men- 
talité, les influences qui rendent compte de l'initiative prise par Ricci en 
plein accord avec la politique religieuse de son souverain. Celui-ci sera repré- 
senté au synode et y fera sentir à l’occasion l’autorité qu’il dit tenir de 
Dieu. Ce synode se distingue par sa durée (les réunions similaires célébrées 
en Toscane au XVIII s. s'étaient achevées en une, deux ou trois journées) 
et le droit de vote délibératif reconnu aux prêtres présents — quelque 240, 
curés pour la plupart. Généralement assez cultivés, ces ecclésiastiques n’appa- 
raissent pas comme «menés» par l’évêque, le promoteur Tamburini ou 
telle autre personnalité en vue. Rares sont les membres qui s’abstiennent 
de souscrire aux décrets; ils doivent justifier leur opposition par une note 
écrite qu’examine une commission ad hoc. La mise au point des schémas 
de décrets incombe à des «congrégations» (ou commissions) composées en 
partie d’experts; c’est en leur sein qu’ont lieu de réels débats. En plus des 
décrets proprement dits — sur la foi et l’Église, la grâce, la prédestination 
et les fondements de la morale, les sacrements en général et en particulier, 
la prière, la vie du clergé —, l’assemblée approuva plusieurs mémoires invi- 
tant le grand-duc à intervenir p.ex. en matière d’empêchements de mariage 
et de fêtes, pour la réforme des religieux ainsi que pour la convocation 
d’un concile national. 


Le souverain estima d’abord inopportun d’autoriser la publication des 
Actes avant un tel concile. Puis celui-ci fut ajourné sine die. Les Actes 
ne parurent qu’à la fin de 1788; le climat social alors détérioré ajouta à 
l’impopularité des mesures adoptées; des prêtres rétractèrent leur adhésion 
à la réforme. On se demandera — dans l’abstrait — si Rome n’aurait pu 
canaliser heureusement le courant qui avait animé le synode — mais que 
desservaient les prétentions des princes, près desquels précisément certains 
évêques étaient tentés de chercher un appui contre les tendances centralisa- 
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trices de la curie romaine... Il faudra pas mal de ruptures pour qu’à des 
aspirations réellement saines il puisse être fait droit, notamment à Vatican 
II. En fait, c’est un examen limité au seul texte des déterminations de Pis- 
toie qui aboutit en 1794 à la bulle Auctorem fidei. Dans l'intervalle on 
avait traduit les Actes en latin, français, allemand, espagnol, et l’œuvre du 
synode avait occupé en divers pays propagandistes et adversaires. Elle devait 
trouver bon accueil dans l’ensemble des cours et des gouvernements, mais 
la crise qui bouleversa l’Europe à partir de 1789 suscita des évolutions sou- 
vent paradoxales. Au cours du XIX: s. les Actes de Pistoie sont quasiment 
ignorés. L’historien rappelle cependant les survivances que connut en Tos- 
cane, après la restauration, le mouvement auquel Ricci avait donné une 
expression particulièrement significative. 

La 2° partie, également importante, soumet le contenu des Actes à une 
analyse méthodique. Le corpus des décrets et celui des mémoires adressés 
au grand-duc bénéficient de l’examen le plus minutieux. Pour chaque pièce 
on trouve: description des manuscrits et observations sur le texte imprimé, 
apparat des variantes, identification du rédacteur, sources, citations et paral- 
lèles, passages atteints par la condamnation. Une 3° partie reproduit 84 
documents inédits et des plus intéressants, tels que comptes rendus des échan- 
ges de vues en commission, difficultés des opposants, correspondance révé- 
latrice entre Ricci et Léopold. Enfin (4° p.), P.St. a établi la liste des mem- 
bres et auxiliaires du synode, avec indication de l’âge et de la charge et 
d’autres renseignements. 

Après le relevé général des sources, des éditions et traductions du synode 
et une bibliographie, le second volume s’achève par un index semblable 
à celui du premier. — N. Plumat. 


JB. WEBSTER. — Eberhard Jüngel. An Introduction to his Theo- 
logy. Cambridge University Press, 1986, 23 x 15, vin-182 p., £ 20. 


Ce petit livre dense d’un jeune auteur anglais (né en 1955) passe en revue 
toute l’œuvre de Jüngel, qu’une bibliographie (169-178) répertorie soigneu- 
sement jusqu’en 1984. Le premier chapitre est consacré à la thèse doctorale 
de 1962, dirigée par E. Fuchs, sur Paul und Jesus; le second à Gottes Sein 
ist im Werden (1964), qui n’a rien d’une Process Theology. Les trois suivants 
étudient l’opus magnum de Jüngel: Gott als Geheimnis der Welt (1977). 
Les cinq autres prennent pour thèmes: exégèse et dogmatique, l’athéisme, 
la justification, anthropologie et analogie, la théologie naturelle. L’A. pré- 
sente la pensée fort spéculative de Jüngel: ses analyses herméneutiques très 
aigües de la parabole en particulier; ses études sur la Trinité et la christolo- 
gie inspirée de Barth; ses thèses sur une pensée réceptive, non centrée sur 
le Cogito, afin de pouvoir penser Dieu; ses développements très métaphysi- 
ques sur la mort du Christ, considérée sous l’angle du s4b contrario luthé- 
rien, etc. On sent l’A. passionné par Jüngel, mais en même temps il adresse 
à cette pensée typiquement germanique tous les reproches d’une lecture 
typiquement anglo-saxonne: Jüngel est cryptique; il reste abstrait et n’entre 
pas dans l’analyse des détails particuliers, qui infirme toujours les affirma- 
tions générales; ses parcours historiques sont trop sélectifs (52, 80, 121); 
l'imagination spéculative (69) néglige sans cesse l'engagement moral. Quant 
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au fond, les critiques de l’A. ne manquent pas toujours de pertinence: avec 
Pannenberg, qu’il prend souvent comme allié, il reproche à Jüngel non 
seulement de se rendre la tâche facile, mais surtout de se tromper en consi- 
dérant l’athéisme comme opposé au théisme et non pas au christianisme 
véritable; il regrette une conception trop ontologique de la justification 
aux dépens d’une conception également synergétique (103) et morale, en 
termes de jugement et réconciliation, de pardon et rédemption; il se débat 
avec les difficultés de l’anthropologie peut-être trop théocentrique de ce 
disciple de Barth. 

Au total un livre vigoureux, alerte et préoccupé de grandes questions; 
au surplus il bénéficie d’une présentation extérieure parfaite, toute britanni- 
que. — B. Pottier, S.J. 
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M-Th. HUGUET. — Miryam et Israël. Le mystère de l’Épouse. 
Nouan-le-Fuzelier, Éd. du Lion de Juda, 1987, 20 x 14, 203 p., 
45 FF. 


Dans l’autocommunication de Dieu à l’humanité, l'aspect d’adoption filiale 
est inséparable de celui d’alliance nuptiale: Dieu Époux d'Israël, le Christ 
Époux de l’Église et de chaque fidèle. L’universalité de l’appel à la sainteté 
n'exclut pas des spécificités complémentaires entre elles. Ainsi «la femme... 
porte prioritairement le mystère de l’Épouse dans l’Église». Ce que traduit 
par exemple le fait qu’on ne connaît de consécration proprement dite des 
vierges qu’au féminin, ou que l’ancienne bénédiction nuptiale était réservée 
à l’épousée, la médiation de celle-ci permettant au mari d’accéder à sa pro- 
pre vocation d’épouse du Seigneur «en se livrant pour elle». En revanche 
l’homme se trouve plus apte (ou moins inapte) à représenter l’Époux dans 
le ministère ordonné (d’où une distinction formelle entre célibat sacerdotal 
et celui de la «vie consacrée»). Ce serait au simple titre «ministériel» que 
l'époux devient «tête de la femme». 

Trop longtemps, remarque l’A., la dimension sponsale de la vocation 
chrétienne, telle que la proclame le message révélé, à été «occultée». Du 
coup a manqué l’éclairage adéquat pour justifier ou contester la condition 
faite dans l’Église à la femme (et mettre au point le rôle du clergé). 

Autre «occultation», celle du mystère d'Israël, «cet essentiel du mystère 
de l’Église»; elle est pour une part responsable de l’antisémitisme chrétien. 
Un rapport particulier lie le thème de l'alliance nuptiale à la continuité 
de l’économie salvifique. Fille d’Israël, condensant en sa personne, sur le 
plan créé, le peuple de Dieu, Marie «précède tout Israël» en atteignant 
par son Immaculée Conception et son Assomption la réalisation eschatolo- 
gique des noces de l’Agneau. 

C’est suivant ces lignes maîtresses que Marie-Thérèse Huguet développe 
avec simplicité, en termes volontiers poétiques et non sans humour, des 
vues profondes, riches d’applications actuelles. Elle cite à l’occasion des 
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auteurs comme L. Bouyer, J.-M. Garrigues, G. Blaquière; la préface est 
du P.M.J. Dubois, O.P. L'ouvrage offre un bel exemple de «théologie au 
féminin». — L.-J. Renard, S.J. 


R. JOANTA. — Roumanie. Tradition et culture hésychastes. Coll. 
Spiritualité orientale, 46. Bégrolles-en-Mauges, Abbaye de Belle- 
fontaine, 1987, 21 x 15, 318 p., 8 cartes, 46 phot., 150 FF. 


C’est l’histoire d’une vie et d’une spiritualité monastiques jouant pour 
la culture nationale un rôle d’imprégnation que dessine en traits rapides 
mais précis cette thèse de l’Institut Saint-Serge de Paris. Elle éclaire la singu- 
larité de l’Église orthodoxe de Roumanie parmi les Églises d'Orient. Terre 
de rencontre de peuples divers, cette Dacie, profondément romanisée et 
très tôt évangélisée, connue à partir du IV* s. par de grands évêques et 
les moines «scythes», subissant au Moyen Âge invasions et migrations, 
deviendra un îlot de résistance à la marée ottomane et un appui pour les 
patriarcats tombés sous la domination turque. Le XTV® s. a vu se former 
les états de Valachie et de Moldavie et la hiérarchie s'organiser autour de 
plusieurs sièges métropolitains. Souvent les princes se font promoteurs de 
l'institution monastique; l’un d’entre eux publie un ouvrage qui propose 
l’hésychasme aux gens du monde. Les rapports avec la Bulgarie et le Mont 
Athos favorisent le développement de cette spiritualité, qui en Roumanie 
s’équilibre par le souci de servir le prochain — accentuation que confir- 
mera, en 1950, la réforme imposée par le patriarcat. 

Au renouveau de la fin du XVIII s. sont attachés les noms de Basile 
de Poiana et d’un autre staretz venu d'Ukraine, Païssiÿ Vélitchkovskij. Ce 
dernier recommande aux moines l’étude de la Bible et des Pères et les tra- 
vaux de traduction et de diffusion de la littérature philocalique — il est 
l’initiateur du mouvement d’où surgiront les diverses philocalies connues. 
Après un mouvement centrifuge qui avait multiplié les skites au détriment 
des monastères, son insistance sur la convenance du cénobitisme pour la 
pratique hésychaste détermine un retour vers les grandes communautés. 
L’historien évoque les personnalités et institutions qui cultivent le «païssia- 
nisme» jusque dans le cours du XIX® s. Après l’éclipse consécutive à la 
politique antimonastique du pouvoir dans les années 1860, notre siècle con- 
naît une remise en valeur du patrimoine spirituel de la nation: on connaît 
la Philocalie roumaine en dix volumes (1948-1982 ; quelques extraits en annexe 
au présent ouvrage) et l’œuvre du théologien Dumitru Staniloae. 

Une contribution originale et abondamment documentée; les notes four- 
nissent de nombreuses références bibliographiques. — L.-J. Renard, S.]. 


P. AUFFRET. — Et comment pourrait-elle chanter? La lecture du 
psaume 136 dans les Lettres de Thérèse de Lisieux, suivie d’une 
analyse de la poésie Vivre d'amour. Monte Carlo, Regain, 1985, 
19 x 14, 350 p. 


On connaît les nombreux travaux ou articles de l’A. concernant la struc- 
: es nie 
ture interprétative des Psaumes. Il tente ici d’appliquer sa méthode — basée 
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sur la récurrence des vocables et des sons et la disposition de mots significa- 
tifs dans le déroulement du texte — à des extraits de lettres de sainte Thé- 
rèse de Lisieux et à son poème intitulé «Vivre d'amour». Les extraits de 
lettres sont choisis en raison des citations (ou allusions) du Psaume 136 
(137), 1-4: «Sur les fleuves de Babylone»; ces lettres furent écrites entre 
lhospitalisation et la mort du père de Thérèse. 

Moins ambitieuse que le propos des auteurs étudiant l'interprétation bibli- 
que de Thérèse à partir de l’ensemble du corpus thérésien ou de la totalité 
des références scripturaires, l’entreprise de l’A. est précise et pénétrante. 
Elle met en évidence à la fois l’approfondissement de la compréhension 
thérésienne du psaume au choc des événements de sa vie, et la manière 
dont ceux-ci enrichissent sa réflexion théologique. Le thème est celui de 
l'exil et du ciel, que l’on retrouve précisément dans le poème «Vivre 
d'amour». Une lecture superficielle de l’ouvrage ne permet pas d’en appré- 
cier la pertinence; il faut accepter d’en suivre pas à pas l’analyse fine et 
délicate, sensible aux moindres nuances du texte, pour en reconnaître la 
fécondité. Cette échographie de différents textes évoquant le psaume de 
l'exil nous mène à habiter peu à peu la perception spirituelle de Thérèse, 
toute tournée vers le Bien-Aimé, et aidant sa sœur à vivre à son tour cette 
relation unique, grâce à l’action liturgique enracinée dans l’Écriture. 

Ce beau livre, tout en finesse, enchantera les contemplatifs, comme les 
théologiens poètes et les analystes du langage. On ne reprochera pas à l’A. 
d’en rester ici à des considérations d’ordre formel; en effet, le lent travail 
d’élucidation des relations entre les mots du texte qu’il déroule devant nous 
est proprement théologique et par lui-même enrichissant. On aimerait pour- 
tant qu’il mette un point d’orgue à son étude en reprenant en quelques 
pages suggestives l'expérience spirituelle qui s’en dégage pour Thérèse et 
pour nous. Ce serait de nature à inspirer une plus grande envie de le lire. 
— J. Radermakers, S.J. 


G. ALLAIRE & J.-P. Rossi. — Des laïcs dans l’Église. La Fraternité 
Séculière de Saint François. Coll. Des chrétiens/croire. Paris, 
Le Sarment/Fayard, 1987, 24 x 16, 253 p. 


La grande famille franciscaine embrasse dans une réelle unité tous les 
états de vie; on y est particulièrement sensible à l'égalité radicale des bapti- 
sés et à l’universalité de l’appel à la sainteté; en son sein joue une «récipro- 
cité vitale» entre religieux et laïcs. Le renouveau profond des anciens tiers 
ordres est loin de se limiter à un changement de dénomination; il rend 
au groupement son caractère séculier et autonome — traduit ici par le fait 
que l’ouvrage est signé de deux laïcs, responsables nationaux de la Frater- 
nité (auxquels le P. Michel Hubaut a apporté son concours), et composé 
pour une large part de témoignages de ses membres. 

Après une présentation générale, un important chapitre propose, exem- 
ples à l'appui, huit «points de repère» qui renvoient à la Proposition de 
Vie franciscaine — charte reproduite en annexe. Un raccourci historique 
met en lumière ce que saint François souhaitait aux «gens du monde» gagnés 
à son idéal, les influences tendant parfois à rétrécir l'horizon des tiers ordres 
et le bien-fondé des accentuations renouvelées pour notre temps. Sœurs et 
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frères (plus de 800000 dans le monde, en quelque 9000 groupes) sont invi- 
tés à traduire l'esprit évangélique de désappropriation et de fraternité dans 
un engagement au service de la justice sociale, de la solidarité, de la paix 
authentique et en faveur de la vie (transposition du Cantique des créatures 
aux champs écologique et bioéthique). 

Des informations relatives à l’organisation de la Fraternité et aux étapes 
et moyens de formation offerts à ses membres, des indications bibliographi- 
sues, une liste d’adresses et un index de noms propres complètent ces pages 
instructives et attachantes. — L.-J. Renard, SJ. 


J. PIROTTE. — Images des vivants et des morts. La vision du 
monde propagée par l’imagerie de dévotion dans le Namurois 
1840-1965. Coll. Univ. Cath. de Louvain. Recueil de travaux d'His- 
toire et de Philologie, 6° série, 34. Louvain-la-Neuve, Collège 
Erasme; Bruxelles, Nauwelaerts, 1987, 25 x 18, LXxXIV-418 p., 27 
fig, 35 pl. h+., 1.800 FB. 


La petite image de piété, création d’un art mineur — souvent d’un art 
de consommation —, demeure un témoin de la religiosité «populaire», après 
lavoir nourrie surtout depuis l’industrialisation du produit jusqu’à sa quasi- 
élimination dans les années 60. Pour l’essentiel cet ouvrage étudie un échan- 
tillon (1701 pièces) représentatif de cinq périodes (1840-1870, 1871-1900 etc.). 
C’est suivant des démarches ingénieuses et rigoureusement scientifiques que 
l'A. a constitué ce corpus et soumis la documentation à toute sorte d’analy- 
ses de contenu et d'évaluations quantitatives dont on admire la fécondité. 
L'introduction et deux annexes rendent compte en détail des méthodes (ins- 
pirées pour une part de l’analyse structurale) que l'A. applique au classe- 
ment du matériel, à l'examen des figurations principales et secondaires — 
de ce qu’elles «disent» et de leurs connotations —, au discernement des 
composantes, pédagogique, rhétorique, esthétique, à l’étude des textes, et 
qui lui permettent de suivre, d’une période à l’autre, les variations affectant 
le choix des thèmes, la tonalité de l’image, le recours aux symboles, etc. 

Après un aperçu historique relatif à l’art des imagiers, aux techniques 
de fabrication, aux centres Fe production, aux canaux de diffusion, et quel- 
ques généralités sur le phénomène des images dans le Namurois, l’examen 
de la matière est partagé en trois chapitres. 

«Monde des vivants»: d’abord, échelonnées sur quelque 115 ans, dix repré- 
sentations de l’Église; puis le monde, figuré parfois comme une mer hou- 
leuse, parfois comme une cité à sauver; le chrétien, voyageur sur la terre; 
la première communion; exaltation de la prêtrise.. — «Monde des morts», 
d’après les 570 souvenirs mortuaires: guère d’intérêt pour la résurrection 
corporelle; leçons pour la vie; d’après les éloges, un idéal du prêtre, de 
la mère de famille..; dans les temps récents, panégyrique du défunt plutôt 
que vue de l’au-delà (n'est-ce pas aujourd’hui le cas de maintes homélies 
de funérailles ?). — «Monde de Dieu et des protecteurs célestes». Entre autres 
constatations: affirmation du rôle central du Christ, représenté en ses divers 
états, surtout la Passion ou l’Eucharistie; Marie vient au second rang dans 
l’iconographie, au premier pour le nombre de prières; au début de notre 
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siècle s’observe une «engouement pour les indulgences». 

L’imagerie pieuse ne reflète qu’imparfaitement, et avec retard, le mouve- 
ment des idées dans l’Église ou même la catéchèse courante; parfois du 
reste Ja pauvreté de son message ou sa fadeur suscitent des critiques véhé- 
mentes (ainsi pour Saint-Sulpice, dès le siècle passé). Le producteur était 
sans doute plus soucieux de flatter que d’éduquer le goût du public. De 
nos jours, est-il aisé aux prêtres et aux «animateurs» de célébrations eucha- 
ristiques de vaincre cette tentation? 

L'ouvrage est illustré de nombreux tableaux statistiques, de graphiques, 
de figures et schémas, de quelque 170 reproductions photographiques. Il 
contient entre autres compléments une liste de fabricants d’images, une 
importante bibliographie, un index des noms propres et des sujets. On 
souhaite la multiplication de monographies similaires. — N. Plumat. 


M. KELSEY. — Encounter with God. A Theology of Christian Expe- 
rience. 2° éd. New York/Mahwah, Paulist Press, 1987, 20 x 14, 
281 p., $ 8.95. 


Des nombreux ouvrages que l’A., théologien de l’Église épiscopalienne, 
a consacrés à la théologie spirituelle, celui-ci, paru d’abord en 1972, est 
fondamental. Dans la manière dont les Occidentaux, y compris la masse 
des chrétiens, organisent leur existence, même s’ils tiennent à une certaine 
moralité, les réalités spirituelles n’entrent pratiquement guère en compte. 
Certes, motions intérieures, phénomènes de guérison, messages tirés des 
rêves, «signes» d’ordre divers, tout cela requiert un discernement avisé — 
VA. le souligne, d’autant qu’il ne dédaigne pas l’activité des puissances du 
mal. Mais de quel droit dénier à tous ces faits la valeur que leur reconnaît 
le Nouveau Testament, alors que la psychologie des profondeurs, chez un 
C.G. Jung tout particulièrement, s’attache à en éclairer la portée? Com- 
ment, en tout cas, s'étonner de ce que dans notre civilisation l’univers de 
la foi soit de plus en plus «déréalisé »? 

Dans la première partie du volume, M.K. propose les leçons que lui ins- 
pire une vaste enquête sur l’idée de la communication avec le divin, des 
religions «primitives» aux philosophes et théologiens de notre temps. Sous 
le bénéfice de ces réflexions il insiste, dans la seconde partie, sur les élé- 
ments du message néotestamentaire relatifs à l’expérience religieuse et qu’on 
est exposé à négliger (ils sont, de fait, parfois dérangeants). Puis il propose 
des avis concrets pour la pratique d’une vie soumise à l'Esprit et l'initiation 
qu’elle suppose. 

Un appendice relève les nombreux passages où le Nouveau Testament 
désigne Esprit Saint et ses interventions. Une bibliographie et un index 
des auteurs terminent cette publication originale, riche d’informations et 
toujours suggestive. — L.-J. Renard, S.J. 
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VIE CONSACRÉE 


M. DorTEL-CLAUDOT, S.J. — Évangélisation et vie religieuse apos- 
tolique. Coll. Travaux et Conférences du Centre Sèvres, 11. Cours 
donné au Centre Sèvres en décembre 1986 - janvier 1987. Paris, 
Centre Sèvres, 1987, 30 x 21, 82 p., 40 FF. 


Les nouvelles Constitutions que viennent de mettre au point les Instituts 
religieux constituent un «lieu théologique» privilégié, estime à bon droit 
le P. D.-CI. Dans ce cours il se propose de les examiner à la lumière de 
«la charte de l'annonce de l'Évangile aux hommes de notre temps», l’'Exhor- 
tation Evangelii nuntiandi de Paul VI (1975).Dans cette démarche en six 
étapes, il étudie d’abord la conviction, présente depuis toujours dans la 
vie religieuse apostolique, que le souci de l’évangélisation a sans cesse été 
et reste aujourd’hui encore au cœur de cette vocation. Il montre ensuite 
que la vie religieuse est appelée à donner le témoignage d’un type d’exis- 
tence chrétienne destinée, de par sa nature, à imprégner d’Évangile notre 
monde. Ce témoignage est d’abord celui de la vie, mais il tend de lui-même 
à l'annonce explicite de Jésus-Christ. Comme l’ont rappelé de nombreuses 
constitutions, la vie religieuse apostolique se sent appelée aujourd’hui à donner 
la préférence aux pauvres. D’autre part, si la vie communautaire est une 
note essentielle de la vocation religieuse, ceci doit se traduire aussi au niveau 
de l’apostolat. Enfin, sixième et dernière section, cette vie se situe dans 
l’Église et dans son apostolat; il faut donc la réaliser dans une profonde 
collaboration, respectueuse des légitimes différences. 

Dans cet exposé clair et solide, basé sur une connaissance approfondie 
de la vie religieuse à notre époque et dans nos pays, relevons quelques 
points dignes d’une particulière attention. Ce n’est pas le désir «de répon- 
dre à des besoins» qui fut à l’origine de la vie religieuse au service des 
pauvres et des malades. Au moment où la vie religieuse féminine dans le 
monde de la santé prend sa forme définitive (Moyen Âge), pauvres et mala- 
des bénéficient du service de trois groupes organisés: un personnel laïc rému- 
néré, de nombreux Tiers Ordres et Confréries de laïcs et des religieuses 
de vie apostolique. Or les documents de fondation montrent à l’évidence 
que c’est une raison mystique qui est à l’origine de ce dernier groupe, à 
savoir un nouveau regard sur le pauvre, dans lequel le Christ est davantage 
reconnu. À propos des «nouveaux pauvres» et de l’interpellation qu'ils 
adressent à la vie religieuse, l'A. se fait l'écho de la réflexion d’une sœur 
franciscaine qui pense que «pour les Congrégations vraiment au service 
des pauvres, l'engagement professionnel est maintenant dépassé... Aujourd’hui 
les urgences sont telles qu’il faut prendre le risque de créer des œuvres 
modestes, privées, mais immédiatement efficaces...» (54). 

Persuadé que «si la vie religieuse est communautaire, elle doit l’être jus- 
que dans sa façon d’être apostolique», l'A. se demande comment un projet 
apostolique communautaire peut être mis sur pied lorsque la nature des 
tâches, le lieu où elles s’exercent ou les milieux avec lesquels elles mettent 
en contact sont différents. Il propose quelques intéressantes suggestions, 
mais note aussi que, si ces trois éléments jouent ensemble, le danger appa- 
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: "ae 
raît de voir la communauté glisser vers le modèle «membres d’institut sécu- 
lier vivant simplement en commun»: c’est une vocation authentique, mais 
ce n’est pas la vie religieuse.— L. Renwart, S.J]. 


J-CL Guy, SJ. — La vie religieuse mémoire évangélique de 
l'Église. Paris, Le Centurion, 1987, 21 x 14, 195 p., 89 FF. 


Dans ce recueil de conférences et d’articles le regretté P. Guy, historien 
de la vie religieuse et interprète de son évolution, demande au passé de 
quoi éclairer une lecture de l’enseignement de Vatican II et des divers signes 
qui interpellent aujourdhui les religieux. Désormais la spécificité de leur 
état ne saurait se situer dans une spécialisation ou un quasi-monopole en 
fait de services ou de perfection évangélique (PA. semble s’être préoccupé 
de montrer qu'avec le temps saint Ignace s'était dégagé d’une telle concep- 
tion; en ce sens il proposa dans NRT, 1985, 259, une exégèse assez singu- 
lière d’un passage de la version «vulgate» des Exercices (n. 96-97) — inter- 
prétation que ne peuvent retenir les critiques avertis); cette spécificité est 
d’ordre mystique. Plutôt que d’invoquer un charisme que les instituts héri- 
teraient comme une sorte de talisman, c’est la vie religieuse elle-même où 
l’on verra un «don de Dieu» à l’Église — la vocation apparaissant comme 
appel à une expérience particulière de Dieu, à une disponibilité toujours 
renouvelée et à une communauté fraternelle née de l’esprit et non de pro- 
jets humains, avec comme mission propre d’être signe; cela implique à l’égard 
du monde distinction plus que distance et, au sein de la famille religieuse, 
une pluralité culturelle. À l’appui de ces considérations centrales ou en 
connexion avec elles, l’A. consacre quelques réflexions aux grands tour- 
nants de l’histoire de la vie consacrée. Aux religieux qui aujourd’hui se 
demandent «que faire?», il inculque l'attitude qui fera place aux inventions 
de l'Esprit. 

Le volume s’achève par un texte inédit concernant la notion de spiritua- 
lité, la mutation en cours dans les idées en la matière et les critères d’une 
renouveau authentique. — L.-J]. Renard, S.J. 


J. LECLERCQ. — Nouvelle page d’histoire monastique. Histoire de 
J'AIM. 1960-1965. Abbaye de la Rochette, Belmont-Tramonet, 
F-733330 Pont-de-Beauvoisin, 1986, 21 x 15, xv-222 p., 11 ill. 


En 1959, le Congrès des Abbés bénédictins décidait de fonder un secréta- 
riat, centre d’information et de coordination, afin de favoriser l’implanta- 
tion de la vie bénédictine en pays de missions: lA.I.M. (Aide à l’implanta- 
tion monastique). Un Bulletin d'information servirait d’organe de contact. 
C’est l’histoire de ce secrétariat que l’ouvrage présente. En 1964 se tint 
à Bouaké (Côte d’Ivoire) une réunion monastique panafricaine qui fixa quel- 
ques orientations: permettre aux africains de réaliser l'idéal contemplatif 
et promouvoir une liturgie africaine. Le Congrès des Abbés bénédictins 
en 1966 voulut étendre l’action du secrétariat à l'Amérique du Sud et à 
l'Asie. En 1968, à Bangkok, un congrès panasiatique étudiait spécialement 
l’adaptation du monachisme aux pays d'Orient et tendait à favoriser le dia- 
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logue avec les grandes religions du monde. D’autres congrès suivirent : Ban- 
galore en 1973, Abidjan en 1979, Kandy en 1980. En 1974 s'était crée, 
À l’intérieur de l'A.LM., un secrétariat pour le rapprochement interreligieux 
monastique, le D.I.M. (Dialogue interreligieux monastique) avec un paral- 
lèle aux États-Unis. Depuis 1975, pour éviter le terme d'implantation, le 
sigle A.I.M. s’interprète: Aide inter-monastères pour les jeunes Églises. On 
se préoccupe de la contribution des communautés du Tiers-Monde au déve- 
loppement de leur région; on souligne l’importance de la rencontre avec 
les religions orientales (hindouisme, bouddhisme), qui attirent les jeunes 
et comptent des établissements monastiques. Diverses publications en fran- 
çais fondamental vulgarisent les écrits de base du monachisme. L’impulsion 
missionnaire n’empêche pas que l’on garde fidèlement l'intention primor- 
diale: créer des lieux de prière et de conversion du cœur qui permettront 
des échanges spirituels. 

Cette Nouvelle page d'histoire monastique, riche d’informations, éclaire 
vivement un secteur de la vie de l’Église qui échappe d’ordinaire à la publi- 
cité. Un index des noms de personnes et de lieux ainsi qu’une liste des 
publications de l’A.I.M. complètent l’ouvrage. — A. Toubeau, S.J. 


L. SAGGI, O. Carm. — Le origini dei Carmelitani Scalzi 
(1567-1593). Storia e storiografia. Coll. Textus et studia historica 
carmelitana, XIV. Roma, Institutum Carmelitanum, 1986, 24 x 
17, 250 p., 4 ill. 


Sur la base d’une documentation qui jusqu’à une date récente était insuffi- 
samment accessible, le P.S. reconstitue les «points clés» qui s’enchaînent 
depuis l’encouragement donné par le P. J.-B. Rossi, prieur général, aux 
fondations de Thérèse de Jésus jusqu’à la séparation à laquelle celle-ci n’eût 
pas songé et qui fut consentie en 1593. Après avoir rappelé les éléments 
de la biographie de la sainte et quelques traits de son esprit, l’A. débrouille 
un écheveau que contribuent à compliquer l'écart de mentalité entre Cas- 
tille et Andalousie, les interventions de Philippe II, désireux de contrôler 
la réforme des religieux, la succession rapide de plusieurs papes, les change- 
ments intervenus à la nonciature de Madrid, d’Ormaneto (+ 1577) à son 
successeur Sega, le tempérament de J. Gracian et l’espèce de surenchère 
dont il fut victime de la part de N. Doria, l'insuffisance de l’information 
dont certains protagonistes se contentaient tout en reprochant à d’autres 
de se fier à des renseignements tendancieux, enfin l’interférence des juridic- 
tions: le P. Rossi tient du pape les pleins pouvoirs de commissaire apostoli- 
que, mais les évêques reçoivent pour quelque temps un mandat en vue 
de la réforme, puis le Saint-Siège députe quatre dominicains comme visi- 
teurs des carmes; l’un d’eux prend telle mesure que désavoue le chapitre 
général de l’ordre (Plaisance, 1575) et qui sera ratifiée par le nonce.… 

L’exigence critique qui caractérise le dossier établi par le P.S. inspire 
également le complément qu’il lui donne dans la partie «historiographie»: 
une revue des principaux écrits consacrés depuis quatre siècles aux événe- 
ments en question. Il soumet chacune de ces contributions à une analyse 


D 


détaillée. À côté des apports valables, il signale les inexactitudes ou omis- 
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sions dues à un défaut de méthode ou à un souci mal compris d’édification. 
ll souligne l'importance du travail que poursuit l’Institut historique du Car- 
mel Thérésien. Sa publication bénéficie sans doute du climat fraternel où 
se rencontrent à présent les différentes branches de la «famille carméli- 
taine» et que lui-même doit développer pour sa part. — L.-J. Renard, S.]. 


B. DOMENICO DELLA MADRE DI DIO (BÀÂRBERI). — Scritti Spirituali. 
L Autobiografia e Propositi dei suoi eserciz1 spirituali. I. Com- 
mento al Cantico dei Cantici. Gemito della Colomba. Édit. F. 
GIORGINI, C.P. Coll. Ricerche di Storia e Spiritualità, 37 & 41. 
2 vols. Roma, Edit. C.IP.I, 1986 & 1987, 24 x 17, 136 & 
206 p. 


Le Bx Bärberi, né à Viterbe en 1792, entra en 1814 chez les passionnistes. 
Sa vocation fut guidée par le désir de ramener l’Angleterre au sein de l’Église 
catholique. Cependant il fut d’abord appliqué à la formation de ses jeunes 
confrères, puis à la direction des communautés. En même temps il écrivait 
des ouvrages de théologie spirituelle et morale et de philosophie; de son 
vivant, seule fut publiée (en français) sa Mariologie. En 1840, il fonda une 
communauté de passionistes en Belgique, noua quelques contacts avec les 
anglicans et partit en Angleterre. Le 9 octobre 1845 il eut la joie d’accueillir 
J-H. Newman dans l’Église catholique. 

Le premier volume des Écrits spirituels comprend son autobiographie, 
écrite en 1822 à la demande de son directeur spirituel. Il lintitule: « Traccia 
della divina misericordia per la conversione di un peccatore»; elle s’arrête 
en 1814 au moment de son entrée dans la vie religieuse. En 1844 il repren- 
dra brièvement cette histoire en y ajoutant ce qui concerne sa vocation 
à l’apostolat en Angleterre. La deuxième partie du volume recueille ses 
notes spirituelles et surtout ses résolutions de retraite jusqu’en 1835. 

Le deuxième volume comprend un commentaire du Cantique des Canti- 
ques et «Il gemito della columba», où l’âme blessée par l'amour divin s’attriste 
et pleure en considérant ses péchés, la passion de Jésus, son impuissance 
à aimer Dieu, avant d’arriver à l’union tranquille avec son Epoux. 

Ces textes, jusqu’à présent d’accès difficile, le P. F. Giorgini les à revus 
d’après les originaux; il met ainsi à la disposition d’un cercle plus large 
de lecteurs ces documents qui illustrent l’itinéraire spirituel d’un homme 
à la sensibilité vive, imprégnée de l’amour du Seigneur et du désir de le 
servir. — A. Toubeau, S.]. 


Bx Eug. DE MAZENOD. — Lettres aux Oblats de France. 1843-1849 

— 1850-1855 — 1856-1861. Coll. Écrits Oblats, X, XI & XII. 

3 vols. Rome, Postulation générale O.M.I,, 1986 & 1987, 21 x 
14, XX-289, XxXVI-323 & XXXVI-235 p., 4, 4 & 7 ill. 

De 1843 à 1850 les Oblats connaissent l’accroissement le plus spectacu- 


laire de leur histoire; leur nombre passe de 68 à 223. Cet accroissement 
s'explique en particulier par la tournée de recrutement entreprise de 1846 
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à 1848 par le P. L. Baveux. On devine les problèmes que pose l’augmenta- 
tion si rapide du nombre de sujets: bâtiments, ressources financières pour 
l'entretien des personnes, formateurs. Les problèmes d’argent harcèlent les 
communautés et le supérieur. Par contre l’afflux de personnel permet d’entre- 
prendre de nombreuses fondations en France, en Angleterre, au Canada 
et aux États-Unis. D’aucuns se plaignent même qu’elles empêchent les pre- 
mières de se développer. Mais fondations, décès, dispenses de vœux causent 
moins de soucis à Mer de M. que durant la période précédente (cf, NRT, 
1986, 148). Les missions populaires le préoccupent; elles manquent d’hom- 
mes à cause du retrait des missionnaires chevronnés, attachés à d’autres 
ministères. Et le gouvernement intérieur de sa Congrégation requiert tou- 
jours sa sollicitude; il s’inquiète des religieux qui se soustraient aux exigen- 


»* 


ces d’une obéissance qu’il veut radicale. 


Durant les années 1850-1855, la Congrégation se divise en provinces et 
en vicariats de mission; le fondateur se voit ainsi déchargé des soucis d’une 
administration immédiate des maisons. Il tient cependant à garder des rela- 
tions étroites avec les siens. Cette période est marquée par un nombre anor- 
malement élevé de décès et de sorties, dont certaines s'expliquent par les 
exigences du supérieur, qui tenait à l'observation rigoureuse des règles et 
déplore la faiblesse des responsables locaux à l'égard des sujets quelque peu 
difficiles. Plus que les précédentes, ces lettres laissent entrevoir les préoccu- 
pations personnelles d’un homme qui, à la charge de sa congrégation, ajou- 
tait celle du diocèse de Marseille. Mais le trait dominant de cette correspon- 
dance c’est sans doute la profonde affection que le fondateur manifeste 
plus librement à ses correspondants, sa tendresse paternelle, son désir de 
voir régner entre les siens un intense esprit de famille. 

Le 10° volume comprend 246 lettres (785-1031) et le 11° 272 lettres 
(1032-1303); une table numérique des lettres, un index onomastique et un 
index des sujets les complètent. 


Le 12° volume — le dernier, le fondateur étant mort le 21 mai 1861 
— rassemble 162 lettres (1304-1465) écrites de 1856 au 14 février 1861. Mgr 
de M. se préoccupe des problèmes graves qui agitent l’Église et la France. 
À la mort du Cardinal Dupont, en 1859, on songea à lui pour le chapeau 
de Cardinal. Mais les entreprises piémontaises pour réaliser l’unité de l’Ita- 
lie et les menaces qu’elles faisaient peser sur les États pontificaux retardè- 
rent une nomination dont le décès de l’évêque empêcha l’aboutissement. 
L’estime qui liait M. à l'Empereur ne l’empêcha cependant pas de défendre 
la cause du Pape. Dans l’Église de Marseille, il entreprit de grands travaux, 
source de grands soucis: construction d’une nouvelle cathédrale et du sanc- 
tuaire de Notre-Dame de la Garde, restauration du palais épiscopal. Sur 
le plan pastoral, il tenta d’amener le clergé à la vie de communauté, mais 
se heurta à de fortes résistances; il s’employa aussi à promouvoir chez les 
fidèles la dévotion au Saint Sacrement. Sa Congrégation s'accroît à nou- 
veau; il veille à la ferveur de la vie religieuse, aux œuvres dont les siens 
ont la charge et à la bonne administration financière. Le volume comprend 
aussi 6 lettres circulaires adressées à toute la Congrégation et qui reflètent 
l'essentiel de ses efforts et sa ferme volonté de maintenir chez ses disciples 
l'intégrité de leur idéal religieux. — A. Harvengt. 
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La Congrégation du Cœur Immaculé de Marie (Scheut). Édition 
critique des sources. T. L. Une naissance laborieuse. 1861-1865. 
Edit. D. VERHELST, C.L.C.M. Coll. Symbolae Facultatis Littera- 
rum et Philosophiae Lovaniensis, A/15. Leuven, University Press, 
1986, 25 X 17, 367 p., 5 pl., 1200 FB. 


Né en 1823 à Anvers, Théophile Verbist entra au Séminaire de Malines 
et y fut ordonné prêtre en 1847. Nommé peu après sous-régent à ce même 
Séminaire il s’y lia d’une solide amitié avec Aloïs Van Segvelt. Est-ce leur 
commun désir de se consacrer aux missions qui les unit? On peut le penser, 
mais il est difficile de le savoir. C’est à partir de 1860 que leur projet mis- 
sionnaire prend une forme plus concrète, grâce au traité de Péking, signé 
avec la Chine par la Grande-Bretagne et la France. «Les portes du Céleste 
Empire étaient désormais ouvertes aux missionnaires, cet heureux événe- 
ment décida de sa vocation», écrit Théophile en tête des Annales de l’Oeu- 
vre de la Mission belge en Chine. Ce recueil, commencé par le fondateur 
(ou, plus précisément, la copie conservée à Rome, car l'original, enporté 
en Chine, se trouvait et est peut-être encore aux archives de la Curie épisco- 
pale de Siwantze) constitue l’essentiel de la présente publication; on y a 
toutefois ajouté, autant que possible à leur place chronologique, les autres 
documents découverts dans diverses archives; lorsque ceux-ci n’étaient pas 
rédigés en français, on les a fait suivre de leur traduction. Chacun des textes 
reproduits (avec ses notes éventuelles) est précédé de son propre apparat 
critique (archives où sont conservés l’original, la minute, les copies con- 
nues, éditions ou traductions éventuelles). L'éditeur accompagne ces textes 
de notes explicatives ou justificatives, selon les cas. 

La période couverte par ce premier volume va des débuts du projet (1861) 
au premier départ pour la Chine (1865). On y assiste aux nombreuses démar- 
ches qui furent nécessaires pour que naisse le nouvel Institut, pour qu’il 
se trouve une maison en Belgique (les bâtiments situés à Scheutveld, dans 
la banlieue de Bruxelles, d’où le nom populaire de ces religieux), se donne 
des Statuts, en obtienne l’approbation, se voie attribué un territoire aposto- 
lique et se procure les autorisations ecclésiastiques et civiles (et les fonds) 
nécessaires pour l’installation en Chine. 

Présentés avec grand soin, ces documents éclairent tout un aspect de la 
vie de l’Église et du monde en ce milieu du XIX:* siècle. Félicitons le P. 
Verhelst pour cette publication, qui sera bientôt suivie, espérons-le, d’autres 
volumes, tout aussi éclairants pour l’histoire de sa Congrégation et de l’expan- 
sion missionnaire. — L.Renwart, S.J. 


EMMANUELLE-MARIE, O.P. — Marie-Madeleine a encore quelque 
chose à dire. L’utopie de Béthanie. Paris, Nouvelle Cité, 1986, 
20 x 13, 220 p., 70 FF. 


Ce livre fut d’abord publié en italien par le «Groupe Abel» de Turin, 
fondé par un prêtre du diocèse, Luigi Ciotti, qui se consacre à Papostolat 
de la rue et poursuit des objectifs analogues à ceux de Béthanie. L’A. à 
traduit et adapté elle-même l'ouvrage pour les lecteurs de langue française. 
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Elle y expose les origines de la Congrégation des Dominicaines de Béthanie 
et, à travers l’histoire de débuts difficiles, le charisme et la forme propre 
de son apostolat. C’est en 1864, à l’occasion d’une retraite prêchée aux 
détenues de la prison de Cadillac-sur-Garonne, que le P. Jean-Joseph Lataste, 
O.P., prend conscience des renouveaux étonnants opérés par la grâce chez 
ces femmes humiliées et méprisées. Il admire surtout leur ouverture à la 
prière contemplative. Comme aucune congrégation religieuse n’aurait pu 
alors les accueillir, il se propose d’en fonder une qui recevrait les femmes 
sorties de prison, en même temps que d’autres, sans que rien dans la com- 
munauté ne les distingue. Il se heurte à la défiance bien explicable des res- 
ponsables de son ordre et de l’évêque de Bordeaux. En 1865, il rencontre 
une religieuse depuis longtemps désireuse de se consacrer aux opprimés. 
Elle se formera chez les Dominicaines et, sous le nom de Sœur Henri- 
Dominique, acceptera la responsabilité de la première communauté de Bétha- 
nie, à Frasne-le-Château. En 1884, elle deviendra prieure générale de sa 
Congrégation. 

L’A. ne s'attache pas à l’histoire de Béthanie et de ses fondations. Après 
avoir mis en évidence l’intuition initiale du fondateur, elle retrace la vie 
profonde d’une communauté contemplative engagée dans une tâche ardue 
de réhabilitation. Elle ne voile pas les problèmes psychologiques mais, avec 
une discrétion bien caractéristique de Béthanie, elle prête aux personnages 
du siècle dernier des situations, réflexions et dialogues d’aujourd’hui. On 
suit ainsi l’itinéraire bouleversant de ces femmes sorties de prison, sauvées 
de la drogue, de l'alcool, de la prostitution, et avides de retrouver leur 
dignité. Celles qui ont échappé à la marginalisation se retrouvent cependant 
semblables à leurs sœurs, besogneuses du pardon de Dieu, invitées à pren- 
dre sur elles le fardeau des autres. Merveilleuse leçon d’Évangile et révéla- 
tion de la tendresse de ce Dieu qui n’est pas venu pour les justes mais 
pour les pécheurs. En appendice, on trouvera, avec le rapport de la prieure 
générale au Synode des évêques de 1983, la chronologie du P. Lataste, de 
Sœur Henri-Dominique et des fondations de Béthanie. — A. Toubeau, S.]. 


Recueil des Archives Vincent Lebbe. La Règle des Petits Frères 
de Saint-Jean-Baptiste. Édit. CI. SOETENS. Coll. Cahiers de la 
Revue Théologique de Louvain, 16. Louvain-la-Neuve, Publ. de 
la Fac. de Théologie, 1986, 24 x 16, xxIv-202 p. 


On sait à que point et avec quelle fougue le P. Lebbe avait consacré 
sa vie à l’enracinement authentique de l'Évangile en Chine. La fondation 
de deux congrégations, l’une masculine, dont parle le volume, l’autre fémi- 
nine, devait être un des points les plus centraux de son effort. C’est trois 
mois avant sa mort, et en huit jours, qu’il acheva la rédaction de cette 
règle. Celle-ci s’inspire de l’antique règle bénédictine, mais en modifie deux 
aspects: une pauvreté matérielle plus poussée (celle des paysans et des ouvriers 
de ce temps), un engagement apostolique en des tâches concrètes de charité. 
On y joint trois mots d’ordre: renoncement total, joie constante, vrai amour 
du prochain. De cette rédaction les sources sont bien indiquées, tout comme 
les grands traits, par CI. Soetens. Et la traductrice, Th. Palmers, précise 
que «les vérités sont dites avec entrain». Dans l’article 5, par exemple, 
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on retrouve tout le rédacteur et premier Supérieur: «Ce sont les violents 
qui l’emportent.» La nouvelle fondation annonce dès la première phrase 
son intention de faire partie du mouvement «La Vie Nouvelle». On a 
donc modifié la phonétisation de Jean en Yao Han (la gloire des Hans). 
Mais il s’agit bien de répondre aux exigences d’une radicale sainteté. L’arti- 
cle proclame: «Les Petits Frères ne possèdent aucun droit, mais ils ont 
seulement des devoirs; leur seul droit est celui de réaliser à tout prix l'idéal» 
religieux. 

L'histoire vécue du groupe a montré la valeur des Frères et confirmé 
ainsi celle de la règle. Il est heureux qu’on l'ait traduite à l’usage des chré- 
tiens occidentaux. Elle les édifiera et peut-être les interpellera. À la suite 
de la traduction on trouvera la reproduction du texte original chinois. — 


J. Masson, S.]. 


La mission ecclésiale d’Adrienne von Speyr. Actes du colloque 
romain 27-29 sept. 1985. Edit. H.U. VON BALTHASAR, G. CHAN- 
TRAINE, À. SCOLA. Coll. Le Sycomore: Paris, Lethielleux; Namur, 
Culture et Vérité, 1986, 22 x 14, 208 p., 96 FF. 

H.U. vON BALTHASAR. — L’Institut Saint-Jean. Genèse et princi- 
pes. Même coll., 1986, 144 p., 63 FF. 


A.v.S. mérite l’intérêt que lui porte l’ISTRA (Istituto di Studi per la Tran- 
sizione), parce qu’elle à eu le don de convertir ses expériences personnelles 
en réflexion théologique objective et que ses écrits peuvent aider les chré- 
tiens à pénétrer davantage l’essence de leur foi. Le volume rassemble toutes 
les communications orales du colloque et quelques témoignages écrits dont 
les auteurs restent anonymes. On s’est attaché à divers aspects de la person- 
nalité d’Adrienne et de sa doctrine (Vie trinitaire et prière; Le Christ et 
l’Église, archétype du mariage et de la virginité; Marie, disponibilité et atti- 
tude de confession; L'homme devant Dieu; La mission de la femme; Le 
mystère du Samedi saint; Théologie de la descente aux enfers). Deux inter- 
ventions précisent l’une le type d’exégèse, charismatique plutôt que criti- 
que, que met en œuvre Adrienne, l’autre la manière de lire son œuvre, 
qu’il faut aborder «dans un esprit d’attention, de méditation et de prière». 
H.U. von Balthasar expose en guise de conclusion en quoi consiste le cha- 
risme propre d'Adrienne. Avec l’allocution du Saint-Père, le volume se 
clôt par la bibliographie d’Adrienne. 

Le second ouvrage présente l’Institut Saint-Jean, œuvre commune d’A.v.S. 
et H.U. v. B. La première partie retrace sa genèse. Le symposium de l'ISTRA 
appelait la publication de toutes les œuvres d’A.v.S., en particulier les Oew- 
vres posthumes, qui rapportent des expériences parfois déconcertantes. Pour 
en faciliter la compréhension et «pour éviter qu’on essaie de séparer (son) 
œuvre de celle d’A.v.S.», H.U. v. B. expose d’abord son itinéraire person- 
nel avant 1940, date de la conversion d’A., puis le chemin d’A. jusqu’à 
sa conversion, leur travail théologique commun, la manière dont l’œuvre 
fut rédigée et l’influence qu’A. exerça sur les travaux de son confesseur. 
La deuxième partie présente les statuts de l’Institut, avec les Principes qui 
l'inspirent et les prescriptions particulières pour les trois branches, sacer- 
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dotale, féminine et masculine. 

Les deux ouvrages forment une bonne introduction à l’intelligence de 
l’œuvre d’A.v.S. et de l’Institut qu’elle a porté comme son «enfant». — 
A. Toubeau, S.]. 


J.-CL DHÔTEL, SJ. — Les jésuites de France. Chemins actuels d’une 
tradition sans rivage. Coll. Christus, Histoire, 63. Paris, Desclée 
de Brouwer; Bellarmin, 1987, 20 x 13, 377 p., 197 FF. 


Un livre qui décevra le public friand de mystère et où pourront s’infor- 
mer en confiance les personnes désireuses de mieux savoir ce que font les 
jésuites français et ce qu’ils se proposent d’être. Leurs activités sont détail- 
lées dans la partie la plus étendue du volume. Plus d’un lecteur s’étonnera 
de la bigarrure des tâches assumées en France et ailleurs dans des domaines 
aussi divers que ceux de l’éducation et de l’enseignement, de la recherche, 
des relations avec l’incroyance, etc. et selon des modes variés d'approche. 
À ce qui pourrait n'être que nomenclatures arides le talent de l’A. confère 
organisation, vie et sens. Ce rapport d’activité est suivi d’une présentation 
actualisée de la spiritualité héritée de saint Ignace, et c’est en référence aux 
expériences par lesquelles le fondateur fut préparé à sa mission qu’est expli- 
qué le programme actuel de la formation des jésuites. Lés réalités 
d’aujourd’hui trouvent également un éclairage dans l'évocation rapide mais 
significative de quatre siècles d’histoire — une relation dont on appréciera 
la sobriété et la franchise sans complaisance, surtout en ce qui regarde le 
passé plus lointain. Un chapitre fait voir, toujours en termes concrets, le 
fonctionnement des structures internes de la Compagnie de Jésus et l’exer- 
cice quotidien de sa vie communautaire. 

Qu'en certains endroits une critique fraternelle trouve à nuancer l’inter- 
prétation d’un fait ou d’une directive ignatienne, cela n'empêche que par 
la qualité de l’information, l’aisance et la clarté de l'exposé, la justesse du 
ton, cet ouvrage constitue une réussite en son genre. — L.-J. Renard, S.J. 


L. POLGAR, SJ. — Bibliographie sur l’histoire de la Compagnie 
de Jésus. 1901-1980. IT. Les pays. 2. Amérique. Asie. Afrique. 
Océanie. Roma, Institutum Historicum S.I., 1986, 24 x 17, 28-537 p. 


Cette bibliographie continue la partie historique de la Bibliothèque de 
la Compagnie de Jésus. L’A. a utilisé les recueils partiels existants, entre 
autres ceux qu’il a régulièrement publiés dans l'Archivum Historicum S.I. 
Il a vu personnellement la plupart des écrits mentionnés (85% pour la pro- 
duction antérieure à 1950 , 70% pour le reste). Il estime que son enquête, 
dont n’est exclu aucun domaine linguistique, peut comporter en moyenne 
5 ou 6% de lacunes; il signale un certain nombre de thèses inédites. L’ordon- 
nance obéit au principe thématique. Les subdivisions sont multipliées de 
manière à former un réseau aussi serré que possible; cette particularité, 
ainsi que les renvois, épargneront aux chercheurs pas mal de temps et de 
peine. Le souci de clarté se manifeste dans la composition des notices (p.ex. 
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les titres de revues figurent in extenso) et dans tout le dispositif typographique. 

L'ouvrage entier comprend trois parties: I. Toute la Compagnie (un vol. 
paru en 1981); IL. Les pays: 1. Europe. 2. Amérique, etc.; IIL. Personnes 
(probablement trois vol.). Des tables générales formeront le dernier volume. 
Comme l’histoire qui en fournit la matière, les publications répertoriées 
dans le présent recueil appartiennent à des pays très divers. Vu l’impossibi- 
lité de certaines vérifications, l’A. à pris sagement le parti de fournir en 
certains cas, à défaut de toutes les précisions habituelles, les renseignements 
dont il disposait. Les mentions, numérotées de 6752 à 12829, sont réparties 
par pays (suivant les délimitations actuelles — avec des aménagements parti- 
culiers p.ex. pour l’histoire de l’ancien «Paraguay»). Parfois la notice se 
complète d’une indication touchant le contenu de l'écrit. Les pays les plus 
représentés numériquement sont la Chine, les États-Unis, l’Argentine, l’Inde, 
le Japon et le Brésil. — N. Plumat. 
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J- Ris. — Les chrétiens parmi les religions. Des Actes des Apô- 
tres à Vatican IL Coll. Le Christianisme et la foi chrétienne. Manuel 
de Théologie, 5. Paris, Desclée, 1987, 23 x 15, 479 p. 


Ce volume ne veut pas fournir aux chrétiens des exposés fouillés sur 
les diverses religions: il en existe et certains, d’ailleurs signalés ici, sont 
fort bons. Mais l’A. aborde de façon précise l’histoire des attitudes chrétien- 
nes, tant dogmatiques que pratiques, face aux diverses religions et à la reli- 
gion en général. En fait, entre la Lettre de Paul aux Romains et les multi- 
ples prises de positions postérieures à Vatican IL, toutes les attitudes possibles 
ont eu leurs défenseurs; elles vont de l’exécration au syncrétisme, en pas- 
sant par le dialogue. Professeur à Louvain-la-Neuve et expert en ce domaine, 
JR. nous pilote à travers une histoire multiforme et propose un guide 
d’une densité et d’une clarté assez rares: périodes, sujets, auteurs sont bien 
situés; les énoncés, nécessairement brefs, sont soutenus par des bibliogra- 
phies choisies et des renvois judicieux aux travaux plus poussés; le souci 
pédagogique se révèle dans les préludes, divisions, résumés, conclusions et 
questions, qui enveloppent chaque chapitre. Voici donc un excellent manuel, 
non au sens léger, élémentaire, que prend parfois ce mot, mais en celui 
d’un volume copieux, bourré d’informations et de références, mises ainsi 
à portée de la main. 

L'ouvrage se divise en 4 parties: des Apôtres à saint Augustin, des grandes 
invasions à la chute de Constantinople, de la découverte du Nouveau Monde 
à la fondation des premières chaires d’histoire des religions, du Parlement 
des Religions, à Chicago, à la rencontre d’Assise (1986). Pour cette dernière 
partie, on reste peut-être un peu sur sa faim, si l’on tient en mémoire 
quelle somme de découvertes, de rencontres, de théories a fournie notre 
siècle, notamment depuis 1920 environ, tant chez les catholiques que chez 
les autres chrétiens, et surtout à travers l’action missionnaire et œcuméni- 
que des frères séparés. Malgré sa relative brièveté, cette dernière partie per- 
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met de mesurer le changement radical d’optique qui marque notre époque 
concernant le champ d’action des grâces de salut hors de l’Église visible. 
En soulignant ce fait, l’A. s'inscrit bien dans la perspective du «versant 
historique et culturel du christianisme» et de ses puissants mouvements 
actuels. Contribution à une vue vivante et dynamique de la théologie. — 
J. Masson, SJ. 


G. THirs. — Présence et salut de Dieu chez les «non-chrétiens ». 
Une vérité à intégrer en tout «exposé de la foi» de lan 2000. 
Coll. Cahiers de la Revue théologique de Louvain, 18. Louvain-la- 
Neuve, Faculté de Théologie, 1987, 24 x 16, 115 p. 


Concernant le «salut des infidèles», l’aggiornamento doctrinal consacré 
par Vatican Il va fort heureusement à la rencontre du mouvement qui 
élargit les horizons des hommes aux dimensions de la planète et accentue 
partout le pluralisme. La réflexion théologique a remis en honneur des 
affirmations longtemps tenues en sourdine touchant les modalités d’appar- 
tenance à l’Église, la foi nécessaire au salut, les droits de l’homme et l’auto- 
rité de la conscience, l’éventualité de l’ignorance invincible. Elle permet 
à l’A. d’apporter des précisions quant à l’adhésion «au moins implicite» 
de foi requise de tous et de suggérer le passage de l’universalisme «ecclésio- 
centrique» à un universalisme prenant «pour centre de référence. l'agir 
divin lui-même à travers toutes les médiations qui le relaient». 

Dans cet esprit il consacre un exposé original au statut théologique de 
ceux que n’atteint pas le ministère visible de l’Église. Il y fait état du carac- 
tère universel et permanent de l’acte créateur et de l’opération de l'Esprit, 
des alliances successives de Dieu avec l’humanité, des différentes formes 
d’automanifestation de Dieu, de la multiplicité des médiations de salut; 
parmi celles-ci, les «cultures-structures» séculières et les religions (objets 
d’appréciations graduées). 

Il est temps qu’une notion juste des valeurs et attentes des «autres» soit 
inculquée aux chrétiens. Loin d’endormir leur zèle, elle doit les rendre plus 
sensibles à la responsabilité qui leur incombe de vivre l'Évangile et de le 
propager. L'étude solide, précise et claire du maître louvaniste contribuera 
à enrichir sur ce point la catéchèse catholique. — L. Volpe. 


Dialog aus der Mitte christlicher Theologie. Édit. Andr. BSTEH. 
Coll. Beiträge zur Religionstheologie, 5. Müdling, Verlag St. Gabriel, 
1987, 21 X 15, 245 p., 65 310; 45 DM. 


Avec la méthode et la persévérance qui les caractérisent, les Pères du 
Verbe Divin organisent chaque année des sessions sur le problème du dialo- 
gue avec les religions, soit globalement, en un monde qui devient partout 
pluraliste, soit spécifiquement avec l’islam, le bouddhisme, l’hindouisme. 
Par-delà les questions particulières d’une approche adaptée, les recherches 
sectorielles sont toutes ramenées finalement au problème fondamental: que 
dit la théologie, à la lumière de la Révélation acceptée dans la foi, sur la 
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place et la fonction d’une religion non chrétienne pour le salut en Jésus- 
Christ de ses membres? C’est précisément le sujet de ce volume. On y 
trouve aussi des recherches directement sectorielles: de G. Chemparathy 
pour l’hindouisme, d'A. Pieris pour le bouddhisme et de G.C. Anawati 
pour l’islam. Mais l'accent du volume porte décidément sur les questions 
théologiques fondamentales. À ce point de vue on lira R. Schaeffler (Vérité, 
dialogue et décision pour Dieu), W. Kasper (Le christianisme en conversa- 
tion avec les religions), W. Pannenberg (Réflexions théologiques sur les 
principes d’un dialogue avec les religions mondiales). 

Tout en recommandant fortement le respect et l'écoute d’autrui ainsi 
que la recherche ouverte des rapprochements, ces auteurs ne se laissent 
aller ni à un intégrisme intolérant, ni à un irénisme mou, sans croyances 
fermes. On ne peut oublier ni l’action libre et historique de Dieu qui, 
pour se proposer, a choisi l'Alliance puis l’Incarnation, ni notre devoir 
de choisir librement mais nettement entre Dieu et les idoles (Scheiffler). 
Comme chrétiens, nous ne pouvons que reprendre ]n 14, 6: «Personne 
ne vient à Dieu sinon par moi» (Ed. Schweizer). Il ne faut pas oublier 
d'inclure ce qui peut l’être, mais aussi d’exclure ce qui doit l’être, et finale- 
ment l’unité de l’histoire des religions ne se trouve qu’en Jésus-Christ (Kas- 
per). Sans en adopter certaines conclusions pratiques rigoureuses, les auteurs 
redisent la crainte de K. Barth: la théologie de ce temps laisse trop de 
côté l’idée que la Révélation en Jésus-Christ est la mesure de la foi et de 
la vie chrétienne (185). 

On aurait tort de conclure de cette phrase que ce riche Symposium de 
1986 aurait manqué d’ouverture et de souplesse. Il en est plein, mais sans 
jamais laisser oublier que, dans le credo chrétien, il existe des essentiels 
qu'on n’abandonne à aucun prix. — J. Masson, SJ. 


J. MASsoN, S.J. - Père de nos pères. Coll. Documenta Missionalia, 
21. Roma, Pont. Univ. Gregoriana, 1988, 24 x 17, 284 p. 
38.500 lires. 


Ce titre est explicité par un sous-titre que l'éditeur n’a pas signalé en 
couverture — pas plus d’ailleurs que la préface élogieuse du Cardinal Gan- 
tin — : «Croyance et recours au Suprême dans l'Afrique noire tradition- 
nelle». LA. précise en effet (p. 10 et ss) le sens de cet intitulé (qu’on ne 
découvre nulle part) par un commentaire qui porte sur chaque terme. L’Afri- 
que «peut être dite noire depuis le quinzième parallèle septentrional jusqu’à 
son extrême pointe australe»; «traditionnelle»: «l’analyse des textes se doit 
d’être vigilante et critique.. que l’on n’y décèle aucun apport étranger, musul- 
man ou chrétien»; «Un Suprême»: on laissera «hors de... perspective ce 
qui ne concerne que les puissances inférieures au Suprême: esprits, génies, 
mânes des ancêtres... » 

Après l'ouvrage ancien de Heiler, La prière, ont paru en anglais en 1975 
deux anthologies de prières africaines dues chacune à un ecclésiastique chré- 
tien: J.S. Mbiti, africain, et A. Shorter, anglo-saxon. Mais il reste encore 
À moissonner; «les œuvres précédentes n’ont pas exploité également toutes 
les sources d’information, ….elles n’ont pas fort largement puisé aux dossiers 
en français ou en italien; les livres anglais ont peu utilisé la documentation 
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en allemand ou néerlandais, et bien peu les informations d’origine belge» 
(p.22). Lacunes que l'A. comble par un travail considérable, sinon exhaus- 
tif, de dépouillement des publications en toutes langues, y compris de peti- 
tes revues (missionnaires, p.ex.) rarement réunies dans une bibliothèque. 
Un index par tribu, renvoyant pour chacune aux sources et aux prières 
(numérotées), facilite la consultation de cette très riche moisson, quelque 
cinq cents prières en tout. 

Ce livre sera donc fort utile aux lecteurs non spécialistes pour les intro- 
duire en profondeur dans l’âme africaine, et plus encore aux prêtres et 
aux liturgistes pour les aider à créer en Afrique une piété enracinée aussi 
en ses sources traditionnelles. — L. de Sousberghe, S.J. 


Anth. PAGDEN. — The fall of natural man. The American Indian 
and the origins of comparative ethnology. Coll. Cambridge Ibe- 
rian and Latin American Studies. Cambridge University Press, 
1982) 24rx416,,xX15-256 p.52}, 24: 


Comment les Européens du XVE° s. s’y sont-ils pris pour décrire et clas- 
ser la flore, la faune et surtout les sociétés et les cultures du «Nouveau 
Monde»? Héritée des grecs via les Pères et le Moyen Âge, la catégorie 
souvent utilisée de «barbare» se révéla vite insuffisante pour comprendre 
la situation des «Indiens». Un autre modèle explicatif, celui de l’«esclave 
par nature», fut bientôt emprunté à Aristote: il avait l’avantage de justifier 
l'occupation de ces territoires par l'Espagne. Après 1520 cependant, la variété 
des sociétés indiennes apparaît mieux, ainsi que le haut niveau de civilisa- 
tion de certaines d’entre elles: on ne peut dénier aux empires du Mexique 
et du Pérou la connaissance du langage, du commerce, de l’état, de la reli- 
gion… Mais comment tout cela est-il compatible avec le cannibalisme, les 
sacrifices humains? Selon les théologiens de l’école de Salamanque, notam- 
ment Fr. de Vitoria, les Indiens ne seraient pas des esclaves par nature, 
mais des enfants; ce sont des êtres humains véritables, mais dont les facultés 
demeurent en puissance; pour développer ce potentiel, ils auront besoin 
d’éducateurs, de tuteurs. Ces théories demeurent fondées essentiellement 
sur la psychologie de l’École. Durant la seconde moitié du XVI s. on 
voit apparaître les premiers essais d’ethnologie comparée. Il s’agit de démon- 
trer d’une part que les Indiens ne sont pas des barbares, mais que leurs 
sociétés répondent aux critères aristotéliciens de la société civile; il faut 
expliquer d’autre part pourquoi leurs civilisations diffèrent de la nôtre. Les 
différences de degré (non de nature) peuvent s'expliquer par l'influence des 
climats et le fait que les sociétés humaines passent par des stades successifs 
dans l’évolution de la culture. Déjà les essais de B. de Las Casas (vers 1550-52) 
font largement appel à l’observation empirique; mais ils demeurent inédits 
et sans grand rayonnement. L'ouvrage décisif sera l'Histoire naturelle et 
morale des Indes (1590), un «système d’ethnologie universelle» (192) sans 
équivalent jusqu’à Lafitau (1724)! L'homme naturel n’est plus; la comparai- 
son des cultures est née. L'objet de cet ouvrage très fouillé est donc moins 
les sociétés indiennes que le regard porté sur elles par le juriste, le théolo- 
gien, le missionnaire et bientôt l’ancêtre de l’ethnologue. — J. Scheuer, S.]. 
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Présence du Bouddhisme. Édit. R. DE BERVAL. Coll. Bibliothèque 
illustrée des histoires. Paris, NRF/Gallimard, 1987, 23 x 17, 816 
p, 151 ill, 360 FF. 


Ce volume luxueux se présente modestement comme la réédition d’un 
numéro quintuple de la revue France-Asie (n° 153-157, février-juin 1959, 
p. 181-1026). Il lui ressemble en effet, mais en diffère assez largement. Il 
se présente sur un papier beaucoup meilleur, qui porte non seulement le 
texte mais les illustrations, d’ailleurs bien plus nombreuses qu’en 1959. Tou- 
tefois les différences les plus significatives regardent le contenu lui-même: 
on a supprimé une dernière partie, évidemment périmée, qui décrivait la 
présence du bouddhisme dans le monde occidental: ont disparu aussi, judi- 
cieusement écartés, des textes trop légers en leur substance, ou trop lourds 
en leur rédaction, ou dépassés par l’état actuel de la science. D’autre part 
le tableau de l’état du bouddhisme en Asie a été mis à jour en plusieurs 
cas. Ainsi l’œuvre, qui comptait 846 pages imprimées et 110 hors-texte, 
comprend désormais 7 pages de cartes très parlantes, 151 illustrations géné- 
ralement suggestives, 90 pages de glossaires et 568 d’études. 


Ces dernières sont divisées en deux blocs. Le premier, intitulé Le Boud- 
dhisme, groupe vingt textes; ceux-ci examinent soit des points de doctrine 
comme le kamma, la liberté, la buddhatä, soit des formes structurelles de 
l'effort religieux, tel le monachisme tibétain, soit certains échanges entre 
la «religion» et la culture, comme le rôle des laïcs et notamment des rois 
dans la propagation et la prospérité de la doctrine et des monastères ou, 
inversement, le rôle capital du bouddhisme dans la littérature et dans les 
arts. Le second bloc parcourt, en treize contributions, autant de pays qui 
relèvent, à des degrés du reste divers, soit du Hinayâna, soit du Mahäyäâna; 
elles en décrivent la situation concrète, généralement jusqu’en 1959, parfois 
jusqu’à nos jours. 

Les auteurs qui collaborent au volume, et dont plusieurs ont déjà disparu, 
constituent une réunion impressionnante de spécialistes: asiatiques comme 
Nyanatiloka, Rahula, Suzuki, occidentaux comme Bareau, Filliozat, 
Lamotte, Mus, Tucci..., sans oublier les maîtres d'œuvre de cette nouvelle 
édition, R. de Berval et P. Levy. Chacun conserve ici sa liberté d'opinion 
et d’expression et révèle sa personnalité, ce qui n’est pas le moindre intérêt 
de ce collectif; la voix «d’outre-tombe» de P. Mus garde sa vigueur stimu- 
lante... Quant aux glossaires, genre de composition dont on ne saisit les 
traîtrises que si on les a affrontées, il nous paraît qu’en leur grande richesse 
ils sont un peu avares de termes doctrinaux et techniques. 


Par contre la bibliographie — si on laisse hors-concours la défunte Biblio- 
graphie Bouddhique (1928-1958) —, riche pour l’anglais, est «imbattable» 
pour le domaine français. Mais elle ne présente malheureusement pas les 
autres langues. Il n’est ni possible ni opportun d’engager ici des discussions 
sur certaines positions des collaborateurs: le bouddhisme est-il religieux ? 
la loi du Karma/kamma est-elle automatique, et sinon qu’est-elle? les croyan- 
ces chinoises n’ont-elles pas dilué le bouddhisme jusqu’à en faire autre 
chose?... par ailleurs on pourrait juger trop exclusivement française la des- 
cription par J. Filliozat du progrès des études bouddhiques depuis cent 
ans: l'énorme travail des allemands et anglais y apparaît vraiment peu. 
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Ces questions et remarques intéresseront surtout les spécialistes. Pour un 
public intellectuel et sérieux, mais moins restreint, Présence du Bouddhisme, 
après trente ans et moyennant d’heureuses mises à jour, offre un excellent 
aperçu, à la fois global et diversifié, du bouddhisme; les auteurs sont tous 
valables et bon nombre comptent parmi les maîtres. On ne peut que se 
féliciter aussi des ressources bibliographiques copieuses et des riches glossai- 
res. — J. Masson, S.J. 


Vénérable BUDDHADASA. — Un bouddhiste dit le christianisme aux 
bouddhistes. Présentation du christianisme aux bouddhistes thaï. 
Coll. Jésus et Jésus-Christ, 31. Paris, Desclée, 1987, 28 x 12, 214 p. 


Beaucoup d'auteurs, chrétiens et bouddhistes, ont expliqué le bouddhisme 
aux chrétiens; fort peu d’entre eux ont essayé d’expliquer le christianisme 
aux bouddhistes dans leur «langage». L’A., chef d’une communauté monas- 
tique semi-érémitique, est très décidément bouddhiste, mais il a voyagé; 
il a rencontré et étudié le christianisme, au moins dans la forme scolastique 
et catéchétique qu’offraient les missions. Face à la pluralité des religions 
dans l’humanité, il prône une coexistence compréhensive et sympathique, 
qui évidemment requiert d’abord l’étude. Vu l’optique et le vocabulaire 
des 12 conférences ici rassemblées, les éditeurs ont agi sagement en les munis- 
sant d’une introduction (P. Pezet, qui assure aussi la traduction) et d’un 
bon lexique technique (Dom P. Massein). 

Bien entendu, la pierre d’achoppement sur la route d’un rapprochement, 
c’est l’idée de «personne», dans les divers sens de ce mot: qu’il s'agisse 
de l’Ultime (Dieu) ou de chaque être humain. Un bouddhiste peut com- 
prendre, voire exposer plus ou moins à des bouddhistes, ce que nous enten- 
dons par là. Mais, en introduisant dans l’idée de personne une notion inévi- 
table de limite, il ne peut qu’inviter à dépasser ces «vues» provisoires. Si 
les diagnostics du mal et de la faute, en christianisme et en bouddhisme, 
peuvent apparaître semblables, leur étiologie et leur thérapeutique diffèrent 
radicalement. Cela étant, la négation de la personne et de toute nature 
stable n’incline pas à faire grande place au Christ, homme-Dieu, ni à Jésus 
Sauveur, encore qu’en certains bouddhismes — différents de celui de Bud- 
dhadäsa — l’idée de bodhisattva s’en rapproche quelque peu. On ne peut 
que souscrire à la conclusion de l’Introduction: «si un bouddhiste venait 
à professer la divinité de Jésus-Christ exactement dans le sens où les chrétiens 
l’entendent, il serait du même coup chrétien et non pas bouddhiste» (36). 

Lire ce livre, qui n’est pas facile certes, permet de voir beaucoup mieux 
les différences entre les deux «vues» (dar$ana), leur incompatibilité et la 
difficulté d’une expression et d’une compréhension mutuelles. C’est aussi 
mesurer mieux la valeur de la démarche du Vénérable Buddhadäsa pour 
croître en tolérance, sympathie, efforts conjugués: «Les religions, dit-il, n’ont 
qu’un seul but: détruire l’égoïsme des nations et des peuples.» On ne peut 
que souhaiter leur collaboration à cette fin.— J. Masson, S.]. 


Chr. LANGER-KANEKO. — Das reine Land. Zur Begegnung von 
Amida-Buddhismus und Christentum. Coll. Beïhefte der Zeit- 
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schrift für Religions- und Geistesgeschichte, XXIX. Leiden, E.J. 
Brill, 1986, 24 x 16, xu-193 p., 70 Gld. 


Tant par sa documentation que par ses réflexions, ce volume se révèle 
de grande valeur. Le «Pays Pur» (jap. Jodo), c’est l’état (plus que la situa- 
tion) qu’atteignent les bouddhistes japonais groupés sous ce nom. Selon 
leur doctrine, ils y parviennent par une foi-confiance dans le Bodhisattva 
Amida, auquel ils adressent inlassablement la respectueuse invocation: Nem- 
butsu. Amida les sauve non à cause de leur mérites ou efforts, mais par 
la force de sa propre Sagesse-Lumière. À partir des originaux japonais, de 
leurs traductions et des multiples études qu’énumère une abondante biblio- 
graphie pour l’allemand et l’anglais, l’A., dans la première partie de ce volume 
élaboré sous la direction de H. Küng, décrit les idées, attitudes et expérien- 
ces du /odo (21-98). Cette description, très documentée, est clairement divi- 
sée en trois parties: la douleur illusoire dont il faut sortir; la foi-confiance 
comme chemin de libération; cette libération ultime. 

Plus intéressante et plus difficile aussi, la seconde partie (101-165) com- 
pare le Jodo et le christianisme protestant du salut par la foi. Après avoir 
rappelé trois essais précédents dus à H. Haas, H. Butschkus et K. Barth, 
VA. entreprend elle-même cet exercice délicat des gemeinsame Fragen: la 
foi-confiance; le Non-Je et le vrai Soi; le Pays Pur et la vraie libération; 
Dieu, Amida et le «Vide», comme dernier mot. On ne peut qu’admirer 
la prudence avec laquelle elle s’engage dans les analogies, souvent d’ailleurs 
— louable scrupule — sous forme d'interrogation. 

En effet, en face du réalisme pluriel de l’ontologie chrétienne, la pensée 
bouddhique représente en sa perspective finale un rejet de tout pluralisme 
et substantialisme du Terme dernier, «Vide» (Sunya). Que le Terme dernier 
soit dit vide, pourrait peut-être s’admettre en vocabulaire apophatique, bien 
que certains mystiques chrétiens usant de termes plus ou moins analogues 
soient classiquement jugés ambigus, voire périlleux. Mais c’est surtout du 
côté de cet homme en recherche que le bouddhisme est radicalement néga- 
teur, non seulement pour refouler des erreurs et fautes que le christianisme 
repousse aussi, mais pour refuser à l’homme toute solidité et toute perma- 
nence dans l’être. C’est ici que les routes se séparent fondamentalement. 
Accepter la perspective du bouddhisme serait nier la réalité d’un créé multi- 
ple en ses divers niveaux, la réalité d’une rédemption et d’un salut comme 
face à face réel et permanent de Dieu et d’un homme distinct de Jui, la 
grâce comme un échange d’amour qui respecte la distinction de l’Etre et 
des êtres. L'immanence de Dieu en l’homme n’absorbe pas celui-ci; sa trans- 
cendance ne le nie pas. Si le dernier mot de l’expérience bouddhiste c’est 
le Vide, le dernier mot de l’expérience chrétienne, surtout en son ultime 
achèvement, c’est Plénitude. 

Que le volume de C.L.-K. amène à ce cœur du problème prouve à nou- 
veau sa valeur. — J. Masson, S.]. 


JMS. BALJON. — Religion and Thought of Shäh Wali Allah Dih- 
lawi. 1703-1762. Coll. Studies in the History of Religions, 48. 
Leiden, E.J. Brill, 1986, 25 x 17, Ix-221 p., 70 Gld. 
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Né dans la région de Delhi, Shäh Wali Alläh reçoit très jeune l'éducation 
sunnite qui lui permettra de succéder à son père comme responsable d’une 
école de sciences religieuses établie dans la capitale. Un long pèlerinage 
et séjour d’étude à La Mecque et Médine (1730-32) lui donne l’occasion 
de compléter cette formation sous la direction de docteurs renommés et 
d’être initié dans plusieurs lignées spirituelles. De cette époque datent des 
expériences intérieures et des visions aux cours desquelles il se voit confier 
la plume et le manteau du prophète. Il se considérera comme l’un de ces 
rénovateurs {mujaddid) que la communauté musulmane attend au début 
de chaque siècle pour purifier la doctrine et les usages. Confronté, en Inde 
comme en Arabie, à la variété des écoles juridiques, théologiques et spiri- 
tuelles, il se contente de superviser l’enseignement de son académie afin 
de se consacrer à la rédaction de plus de trente ouvrages en arabe et en 
persan (8-14). Il y aborde, sans plan systématique, tous les domaines des 
sciences religieuses: Coran et Traditions, droit et morale, théologie et cos- 
mologie, psychologie et mystique. Se gardant des extrêmes, il a le souci 
de réconcilier ou d’harmoniser les opinions divergentes au sein de l’ortho- 
doxie sunnite. Il sait à l’occasion faire preuve d'ouverture aux points de 
vue shTites. Il allie connaissance des textes et vie spirituelle: «Les sûfi qui 
ignorent le Coran et la Sunna, les savants qui n’ont pas d'intérêt pour 
la mystique: les uns et les autres sont des brigands, des voleurs de la reli- 
gion» (108). Dans sa vision unifiée il se montre sensible aux corrélations 
entre les plans du réel: divin, cosmique, terrestre, humain. 

De cette œuvre volumineuse et touffue J. Baljon tire un exposé aussi 
ordonné que possible. Il reste proche des textes, qu’il cite abondamment. 
Certains sections font inévitablement appel à un vocabulaire technique et 
demandent une attention soutenue: — J. Scheuer, S.J. 


C.-A. KELLER. — Communication avec l’Ultime. Coll. Religions 
en perspective, 1. Genève, Labor et Fides, 1987, 23 x 15, 281 
pe dall. 


Parvenu à l’éméritat, C.-A. Keller s’est vu offrir par ses amis un florilège 
de ses meilleures études. Les premières (17-40) regardent l'Ancien Testa- 
ment; les suivantes, les religions, définies selon le titre du livre «communi- 
cations avec l’Ultime», puis considérées en certains aspects du bouddhisme 
et de l’hindouisme. La section suivante (181-225) se concentre sur la mysti- 
que, d’abord en général, puis en deux domaines particuliers: mystiques poë- 
tes shivaïtes de l’Inde du Sud; soufi — poètes eux aussi — dans l'islam. 
Une dernière section (229-270) rencontre certains problèmes de l’homme 
moderne amené par le brassage des cultures à confronter les diverses figures 
de Dieu et les différentes formes de mystique. Vient ensuite sur dix pages 
la bibliographie de C.-A. K., qui couvre l’espace de quarante années 
(1946-1986). 

L’A. possède une érudition très étendue, qu’il utilise avec méthode et 
clarté, dans une grande indépendance envers les écoles et les modes. La 
conviction chrétienne de C.-A. K. s’unit fort heureusement à ce que lui- 
même (237-238) exige pour l’étude pénétrante des religions: adoration et 
émerveillement devant cet Ultime cherché en toute religion; sensibilité 
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et attention sympathique pour tout homme engagé sincèrement en une 
telle recherche. Pareilles qualités de base assurent l’unité interne de contri- 
butions qui abordent des sujets assez divers et en soutiennent grandement 
l'intérêt. — J. Masson, SJ. 


L. MASsIGNON. — L’hospitalité sacrée. Édit. J. KERYELL. Coll. Spi- 
ritualité. Paris, Nouvelle Cité, 1987, 20 x 13, 483 p., 169 FF. 


Un titre énigmatique, couvrant un dossier plus qu’un livre, mais un dos- 
sier combien éclairant. On connaissait bien les activités de Louis Massignon 
comme savant islamologue, mais ici apparaît mieux un aspect essentiel de 
sa vie intérieure: «Vivre en Badaliya», en «substitution» à la place des 
musulmans, porter, à leur insu, mais en leur nom, leur élan spirituel jusqu’à 
l’adoration du Christ et l’intégration à l’Église. C’est en 1934 que Massi- 
gnon et une amie égyptienne, Mary Kahil, avec un enthousiasme juvénile 
malgré leur âge, inventèrent et assumèrent cet engagement qu’ils communi- 
quèrent ensuite à d’autres et qui leur survit. De cette aventure spirituelle, 
ce livre rassemble les documents: biographies brèves des deux fondateurs, 
correspondance entre eux et avec quelques autres, études sur la Badaliya 
et ses statuts. Il en résulte un ensemble profondément spirituel, exprimé 
avec un «lyrisme» et une «chaleur» assez compréhensibles chez Mary Kahil, 
plus étonnants chez un savant français. 

Les notes sont nombreuses et copieuses, témoignant d’une soigneuse recher- 
che. Une précieuse bibliographie reprend les publications de L. Massignon, 
les ouvrages écrits à son sujet et, plus largement, des études significatives 
sur l'islam, le judaïsme, l’hindouisme et le dialogue des religions. Au total 
ce volume apporte une contribution riche et utile pour une spiritualité 
d'ouverture et de rencontre. — J. Masson, S.]. 
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R. FABRIS. — La femme dans l’Église primitive. Coll. Racines. Paris, 
Nouvelle Cité, 1987, 20 x 13, 154 p., 67 FF. 


Problème actuel que celui de la femme dans l’Église. On invoque les 
textes de l’Écriture et on les interprète souvent à la mesure des préjugés. 
Les lettres de Paul en particulier offrent d’excellents pièces à conviction 
pour accuser l’Église de misogynie. Hors de toute controverse, un exégète, 
professeur au grand séminaire d’Udine, met ici à la portée des profanes 
les résultats de son enquête scripturaire. Sans appareil scientifique, il com- 
mence par formuler clairement et simplement les principes d’une interpré- 
tation correcte. Il invite surtout à distinguer le noyau christologique et 
anthropologique solide des interventions disciplinaires commandées par un 
contexte culturel précis, lequel continue à faire peser ses contraintes. Le 
lecteur est invité pour sa part à prendre une «attitude de sympathie criti- 
que», requise pour l’accueil de la Parole de Dieu. 
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Après avoir posé ces principes méthodologiques, l'A. trace le tableau socio- 
culturel du milieu judaïque et hellénistique, puis il étudie la présence des 
femmes dans l’Église selon les Actes et d’après les textes de Paul et de la 
tradition paulinienne. Trois passages appellent un commentaire plus déve- 
loppé: 1 Co 11, 2-16: le voile des femmes; 1 Co 14, 34-36: le silence pen- 
dant l'assemblée; 1 Tm 2, 11-15: l'interdiction d’enseigner. La structure 
familiale, le mariage et la virginité, puis les modèles féminins dans les écrits 
apostoliques retiennent enfin son attention. La conclusion enregistre un 
bilan positif: le rôle actif des femmes dans la vie de communauté et, noyau 
central de la foi, la fin de toute discrimination et de la soumission à l’homme, 
parce que la dignité et l'identité de la femme se définissent en relation 
au Seigneur. Un ouvrage qui contribuera à redresser beaucoup d’idées pré- 
conçues. — A. Toubeau, S.J. 


L. PADOVESE e.a. — Turchia. I luoghi delle origini cristiane. Édit. 


Cappuccini di Parma & Associazione «Eteria». Casale Monfer- 
rato, Éd. Piemme, 1987, 25 x 18, xxi1-359 p., 1 dépl., 16 cartes, 
nombr. reprod., 54.900 lLires. 


Pour le chrétien, la Turquie revendique, immédiatement après la Pales- 
tine, la qualification de «terre sainte»; n’a-t-elle pas possédé jusqu’à la fin 
du II: s. la majorité des cités atteintes par le christianisme? Les pèlerins 
y découvrent le théâtre des prédications de Paul et de Jean, le cadre de 
nombreuses Églises de l’âge apostolique, de persécutions et de luttes doctri- 
nales fameuses, le siège d’assemblées comme les huit premiers conciles œcu- 
méniques. Ce guide «biblique et patristique» leur offre sous une forme 
vivante une documentation d’excellente qualité scientifique. 

Au début sont proposés quatre itinéraires différents pour un tour en Asie 
Mineure et rappelé le climat culturel qu’y trouva l’annonce de l'Evangile. 
Le guide proprement dit est constitué des notices consacrées à 96 localités 
— très inégalement pourvues de souvenirs tangibles du passé chrétien — 
mais dont, pour le plupart, nous avons rencontré les noms dans le Nou- 
veau Testament, la littérature chrétienne de l’antiquité, le martyrologe: Tarse, 
Ephèse, Smyrne, Ancyre, Mopsueste, Césarée de Cappadoce, Chalcédoine, 
Édesse. Avec la mention des caractéristiques actuelles de la localité, de 
ses coordonnées et voies d’accès, des sites, monuments et musées à y voir, 
on trouve un précis d'histoire profane et chrétienne puis, le plus souvent, 
tel ou tel morceau choisi: récit d’historien, message d’évêque, épitaphe, 
extrait d’actes conciliaires, d’homélie, de traité, de poème, etc. Les très nom- 
breuses photos en couleurs (plus de 240: panoramas, architecture, iconogra- 
phie, scènes familières...) illustrent la variété des conditions géographiques 
et historiques vérifiées d’Andrinople ou de Pergame à Sébaste-Sivas et Ara- 
rat, de Myre-Demre à Nisibe, ou bien, au cœur de la Cappadoce, à Korama- 
Güreme-Ugtrüp, séjour d’élection d’anachorètes au IV® s., puis lieu de pèle- 
rinages qu’accueillaient des sanctuaires rupestres. 

Un petit lexique achève de rendre accessible à un large public cet ouvrage 
qui s’indique obligatoirement pour assurer le profit d’un voyage en Tur- 
quie. L'étudiant en sciences religieuses qui, sans quitter son domicile, laura 
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/ / . : x 
fréquenté, n’aura rien à envier à la plupart des touristes. — N. Plumat. 


Die Bistüimer der Kirchenprovinz Kôln. Das Bistum Münster. 
5. Das Kanonissenstift und Benediktinerkloster Liesborn. Édit. 
H. MÜrzer. Coll. Germania Sacra, N.F., 23. Berlin, W. de Gruy- 
ter, 1987, 25 X 18, xIV-404 p., 5 cartes, 188 DM. 


Pendant deux siècles et demi vécut à Liesborn, à l’extrémité sud-est du 
diocèse de Münster, une communauté féminine dont on sait peu de chose 
hormis les noms de treize abbesses et de 167 moniales ou sœurs. En 1131 
son piètre état spirituel et temporel (sinon aussi un motif politique) la fit 
dissoudre. Lui succédèrent des bénédictins venus peut-être de Hildesheim. 
Le monastère prit un essor rapide sur tous les plans. On garde le souvenir 
d’incendies qui ravagèrent les édifices en 1270 et en 1353; en 1348-1351 
une épidémie fit une vingtaine de victimes, dont douze moines. Jusqu’assez 
tard dans le XV: s. l’abbaye accueillit en forte proportion des fils de famil- 
les nobles. On déplorait les allures mondaines de plusieurs moines quand 
l’abbatiat de Henri von Kleve (1464-1500) amena un redressement qui se 
traduisit jusque dans l’activité du scriptorium et la production littéraire 
de la maison. Liesborn entra dans la congrégation de Bursfeld et devint 
le chef de file du groupe occidental de ses monastères. Le recrutement s’élargit 
notablement à la bourgeoisie et aux milieux d’artisans. Mais du trop long 
règne d’un abbé voyageur et dépensier date un sérieux relâchement accom- 
pagné d’un endettement croissant. En 1610 on dénombre 13 moines et 
23 serviteurs; généralement l'effectif a dépassé les 20 moines. En 1633 la 
guerre chasse les religieux du monastère pour cinq ans. Après 1650 s’affirme 
une restauration et la prospérité semble se maintenir jusque vers 1740. En 
1803 intervient la dissolution imposée par le gouvernement prussien; les 
archives sont dispersées, ainsi que la bibliothèque, dont H.M. a repéré des 
épaves en divers endroits. 

La documentation systématiquement classée dans ce volume livre des ren- 
seignements parfois très précis p.ex. sur les normes et rites relatifs à l’élec- 
tion de l’abbé, sur les rapports, d’ordinaire amicaux, de l’abbaye avec l’évé- 
que, sur la distribution des emplois, les célébrations liturgiques, le ministère 
paroissial, le culte des reliques. Le dossier économique comprend une très 
longue liste de fermes, la mention de moulins, salines, droits de chasse 
et de pêche. On conserve les noms de près de 800 moines, parmi lesquels 
les 36 abbés, quelque 70 prieurs, 50 cellériers et d’autres titulaires d’offices. 
— N. Plumat. 


Die Bistümer der Kirchenprovinz Salzburg. Das Bistum Freising. 
1. Das Augustinerchorherrenstift Dietramszell. Edit. Edg. 
KRAUSEN. Même coll., 24. 1988, x1v-400 p., 2 cartes, 186 DM. 


A Dietramszell, localité sise à quelque 30 km au sud de Munich, le tou- 
riste admire une église baroque dont l'architecture imite celle du sanctuaire 
munichois de Saint-Michel et que signale sa décoration intérieure. 
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C'était jusqu’en 1803 l’église conventuelle des chanoines réguliers augustins. 
Leur communauté devait sa naissance à l'initiative d’'Udalschalk, abbé béné- 
dictin de Tegernsee, qui à l'aube du XII° s. avait établi sur un domaine 
de son abbaye la cella sancti Martini, soumise à la Règle de saint Augustin; 
elle se distinguerait parmi les très nombreuses institutions similaires de 
Bavière, maintenant disparues. Le premier prévôt se nommait Dietram. Les 
divergences observées entre les différents récits des origines s’expliquent 
par les conflits survenus plus d’une fois entre l’abbaye «mère» et le couvent 
désireux d’assurer son indépendance. 

Le collège canonial ne disposa jamais d’amples ressources matérielles; 
jusqu’au XVII s. il se contenta de constructions en bois. D’où les ravages 
opérés par les incendies, l’un au XIT s., les autres en 1510 et 1636. Ce 
dernier détruisit notamment l’église romane à trois nefs, complétée d’un 
chœur gothique; il anéantit la bibliothèque, qui dans la suite fut largement 
remplacée: lors de la liquidation elle comptait jusqu’à 8000 volumes, dont 
un bon nombre d’incunables. Irréparables, les dommages subis par les archi- 
ves. La pauvreté de cette source primordiale a stimulé le zèle d'Edg. Kr., 
qui a rassemblé d’un peu partout une riche moisson de données. 

L'histoire du couvent rappelle l’interdit dont il fut frappé en 1239 pour 
avoir pris le parti de Frédéric IT contre Grégoire IX. Au XV° s. il entra 
dans le courant de réforme consécutif au Concile de Constance; une visite 
spéciale de 1426 aboutit à des mesures contre le pécule, les mondanités, 
le laisser-aller en fait de prière. La communauté était périodiquement visitée 
par l’évêque. À la fin du XVII: s. elle s’agrégea à la Congrégation du Latran. 
Elle avait la charge de plusieurs églises et ses membres exerçaient les minis- 
tères de la prédication et des confessions. Elle passa par une longue phase 
de déclin et nombreuses furent les défections aux XVI: et XVII: siècles. 
Ce fut l’occasion pour le duc de Bavière d’envisager en 1696 la transforma- 
tion de l’établissement en hospice pour les invalides de guerre. Le projet 
fut écarté. Le dernier siècle du couvent, dont l’effectif avait varié de 4 à 
18 religieux, généralement issus de la classe moyenne du pays, fut celui 
de sa plus grande vitalité. 

Edg. Krausen est décédé durant l'impression de son ouvrage; le travail 
a été terminé par les soins d’Ir. Crusius, responsable de la rédaction de 
Germania Sacra. — N. Plumat. 


Die Bistümer der Kirchenprovinz Trier. Das Erzbistum Trier. 
5. Die Stifte St. Severus in Gemünden, St. Maria in Diez, mit 
ihren Vorläufern St. Petrus in Kettenbach, St. Adelphus in 
Salz. Edit. W.-H. SrRuCck. Même coll., 25. 1988, xvi-509 de 
pl, 218 DM. 


Les deux monographies indépendantes l’une de l’autre que ce volume 
Juxtapose, avec un index commun, se rapportent à deux institutions collé- 
giales de la rive droite du Rhin. L’une et l’autre furent déplacées peu après 
leur création. 

En 845 un comte Gebhard installe à Kettenbach (à trois ou quatre lieues 
du confluent de l’Aar et de la Lahn, où se fixera un jour le chapitre de 
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Diez) une communauté canoniale qui reçoit une dotation de Louis le Débon- 
naire. Moins de deux ans plus tard, il la transfère à Gemünden, à quelque 
40 km au nord. L'église est consacrée en 879; elle servira d’église paroissiale 
pour une territoire d’environ 60 km?; parmi les patrons, saint Severus, 
évêque de Ravenne vers 340, dont les reliques viennent d’être apportées 
à Mayence. La fondation, à laquelle Louis le Germanique a concouru à 
son tour, est prévue pour douze chanoines (dont six prêtres), mais l’effectif 
sera souvent réduit du tiers ou de la moitié. Le chapitre se recrute générale- 
ment dans la noblesse. On ne lui connaît de statuts proprement dits qu’à 
partir du XIV* s. La position particulière du prévôt ne laisse guère de pou- 
voirs réels au doyen. 

Tel n’était pas, semble-t-il, le cas du chapitre de Diez. Celui-ci, dont les 
archives ont été relativement mieux conservées, est officiellement installé 
par le comte Gerhard IV de Diez en 1289. En fait ce seigneur transporte 
au centre de ses domaines une communauté établie à Salz vers 1235, sous 
le patronage de saint Adelphus, évêque de Metz au IVE s. De quatre mem- 
bres, le chapitre passera à huit, voire douze prébendiers. En 1308 il se donne 
des statuts inspirés de ceux de Saint-Lubentius de Dietkirchen (cf. NRT, 
1987, 624) et qui seront mis à jour notamment en 1525. 

À Gemünden se manifestent dès 1530 les sympathies du seigneur tempo- 
rel pour la Réforme; en 1566 est imposée l’adhésion à la Confession d’Augs- 
bourg. À Diez, où les intentions du landgrave Philippe de Hesse ont percé 
vers 1525, le comte Jean VI entreprend en 1564 de réformer le chapitre; 
la résistance de celui-ci l'amène à tolérer provisoirement certaines pratiques 
traditionnelles, à l’exclusion des «idolâtries», mais en 1581 l'institution a 
perdu tout caractère catholique. L’édit de restitution de 1628 ne vaut aux 
deux chapitres qu’un intermède de deux ou trois ans. Désormais les fonda- 
tions voient leurs revenus affectés à de nouveaux usages; elles sont éteintes 
au début du XIX: s. 

Toutes les données relatives à leur histoire ont été recueillies et ordonnées 
par W.-H. Struck suivant les principes de la collection. Elles sont plutôt 
abondantes en ce qui concerne les ressources économiques des chapitres. 
Quant aux nomenclatures du personnel, rappelons qu’à côté des chanoines 
proprement dits elles recensent les «vicaires», auxiliaires assurant diverses 
prestations liturgiques comme les célébrations aux nombreux autels particu- 
liers. Comme d'ordinaire, cartes et plans complètent ce précieux recueil 
documentaire. — N. Plumat. 


S.E. MEAD. — Das Christentum in Nordamerika. Glaube und Reli- 
gionsfreiheit in vier Jahrhunderten. Güttingen, Vandenhoeck & 
Ruprecht, 1987, 23 x 16, 275 p. 


C’est une histoire des mentalités que S.E.M. a publiée à New York en 
1963; la voici traduite en allemand, avec des aménagements, par J. Henning 
et KI. Penze. Sérieusement documentée cette étude originale dégage d'emblée 
les traits qui font la nouveauté de l’expérience américaine, en particulier 
sur le plan religieux. Pour les colons du Nouveau Monde, le temps apparaît 
mesuré, mais l’espace immense. La rupture avec les milieux traditionnels, 
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la bigarrure et le mélange des groupes immigrés, l’impossibilité d’imposer 
à la nation une religion déterminée, puis certaine influence des Lumières, 
favorisent l’esprit de tolérance. L’«expérience loyale» de la liberté religieuse 
et de la séparation de l’Église et de l’État se justifie par cette conviction: 
le peuple en son ensemble ne saurait se tromper longtemps et le libre échange 
des opinions conduit à la vérité. Du reste, si l’État n’a pas besoin d’être 
confessionnel pour assurer le consensus national, c’est qu’il est lui-même 
profondément croyant, attaché à l’«essentiel» de la foi et de la morale chré- 
tiennes. La foi en la Providence s’accompagne longtemps du sentiment d’une 
élection et d’une mission divines; à cette foi ne seront pas étrangères la 
foi en la démocratie et, à certaines époques, la canonisation de la prospérité, 
du libéralisme économique, voire de l'impérialisme. 

D'une période à une autre l’A. décrit les courants qui naissent, confluent 
ou s'opposent. Par exemple le piétisme, les mouvements de «réveil», les 
initiatives missionnaires, la réaction du Social Gospel contre l’évangile de 
la richesse, celle du fondamentalisme contre un relativisme subversif, le 
besoin ressenti d’un approfondissement théologique. 

S.E.M. arrête son parcours historique vers 1930 — une des dates assignées 
à la fin de l’«ère protestante». Dans une annexe KI. Penzel prolonge l’his- 
toire de cette évolution. Le christianisme américain continue de présenter 
ses paradoxes singuliers.Que résulterat-il, pour la réalisation de son rêve 
initial, des crises qui le traversent ? 

Des notices biographiques et des index complètent cette publication, qui 
aide Américains et Européens à se comprendre mutuellement et à mieux 


se comprendre eux-mêmes. À quand une traduction en une langue romane? 
— N. Plumat. 


G. HELLINGHAUSEN. — Kampf um die Apostolischen Vikare des 
Nordens J. Th. Laurent und C.A. Lüpke. Der HI. Stuhl und 
die protestantischen Staaten Norddeutschlands und Dänemark um 
1840. Coll. Miscellanea Historiae Pontificiae, 53. Roma, Pontif. 
Univ. Gregoriana, 1987, 25 x 18, xxvI-364 p., 48.000 lires. 


L’A., prêtre luxembourgeois, reconstitue en détail le déroulement d’un 
conflit singulièrement représentatif des interférences et oppositions entre 
les courants qui agitaient l’Europe entre 1830 et 1848, spécialement en ce 
qui concerne les rapports entre le pouvoir étatique et les communautés 
ecclésiales. Par suite de la Réforme et de la Paix de Westphalie, les pays 
scandinaves et plusieurs états d’Allemagne du Nord constituaient pour l’Église 
catholique des territoires de «mission»; la charge pastorale de cette «dias- 
pora», d’abord confiée au nonce de Cologne ou de Bruxelles, incomba 
ensuite à un vicaire apostolique. L’évêque de Paderborn cumulait avec sa 
responsabilité diocésaine ce mandat dont il ne pouvait guère remplir les 
fonctions. Au début de son ouvrage, G.H. rappelle l’histoire des catholi- 
ques du vicariat, les inconvénients et les dangers de leur situation. Pour 
y remédier, le Saint-Siège décida de réserver l'office de vicaire apostolique 
à un titulaire particulier. En 1839, fut nommé à ce poste et fait évêque 
Jean Théodore Laurent (1804-1884), prêtre rhénan du diocèse de Liège; 
il devrait résider à Hambourg. 
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Ne voyant là qu’une disposition d’ordre pastoral et canonique, Rome 
n'avait pris à ce sujet aucun contact avec les gouvernements des pays inté- 
ressés. Ceux-ci suscitèrent une opposition plus ou moins véhémente contre 
l’«innovation» romaine; on excluait absolument la présence en terre pro- 
testante d’un, envoyé du pape. Rome ajourna le départ de Laurent pour 
Hambourg, sollicita sans réel succès l'intervention de pays comme la Bavière 
ou la Belgique, amorça des tractations avec le roi de Danemark... Finale- 
ment s’imposa la solution préconisée par Metternich: elle sacrifiait Laurent, 
qui fut en 1841 transféré à Luxembourg; à sa place était constitué vicaire 
apostolique du Nord l’administrateur apostolique d’Osnabruck, C.A. Lüpke, 
avec le titre de provicaire. Retour au statu quo de 1839, à cela près que 
l'institution d’un vicaire apostolique était officiellement reconnue et non 
plus tacitement tolérée par les gouvernements et que le titulaire serait mieux 
à même de remplir sa mission. Arrangement provisoire, qui dura près d’un 
siècle. 

Sans négliger aucune précision, l'exposé présente une ordonnance claire; 
il cite fréquemment les messages d’hommes d’état et de diplomates; il est 
jalonné de brèves synthèses et de réflexions suggestives. Les 1061 notes 
contiennent, avec la référence aux sources, la notice biographique de tous 
les personnages rencontrés, des informations bibliographiques. Cet appareil 
scientifique est complété par la bibliographie générale et la table des noms 
de personnes. — N. Plumat. 


Les résistances spirituelles. Actes de la Dixième Rencontre d'His- 
toire Religieuse tenue à Fontevraud les 2, 3 et 4 octobre 1986, 
organisée par le Centre de Recherches d'Histoire religieuse et d’His- 
toire des Idées (Université d'Angers), le Centre Culturel de l'Ouest 
et la Société Française d'Histoire des Idées et d'Histoire Religieuse. 
Presses de l’Université d'Angers, 1987, 23 x 16, 348 p., 150 FF. 


Le dossier que constituent ces vingt-quatre contributions — en finale, 
une synthèse de J. de Viguerie — se caractérise par la variété des sujets 
et des approches comme par la convergence des observations générales qui 
s’en dégagent: la persécution, menée d’ordinaire par le pouvoir politique, 
est un temps fort de la vie chrétienne, toujours astreinte à la résistance 
à toute espèce de tentation. La résistance triomphe à force de foi dans 
l'au-delà, d’esprit de pénitence, de prière humble et confiante. 

Tour à tour les historiens apportent des précisions sur les sujets sui- 
vants. Quelques martyres des premiers siècles; la protestation traduite par 
les options personnelles de saint Martin et de ses imitateurs. Pour les temps 
modernes: victimes catholiques et anglicanes des crises religieuses en Grande- 
Bretagne; résistance des huguenots après la révocation de l’Édit de Nantes; 
défense de l’orthodoxie luthérienne combattue de divers côtés; deux siècles 
et demi de christianisme clandestin au Japon. Pour l’époque contempo- 
raine: la spiritualité des prêtres réfractaires sous la Révolution française; 
quelques aspects de l’opposition catholique à la politique antireligieuse de 
la II République; le Kulturkampf, Windthorst et le Zentrum; face au 
nazisme, Thérèse Neumann et Mgr von Galen; le ministère pastoral à Madrid 
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en 1937-1939. Martyrs de l’orthodoxie et Église des catacombes en URSS; 
l’Église et le peuple en Pologne; le point de vue des traditionalistes adeptes 
de Mgr M. Lefebvre; la vitalité des communautés catholiques de Guinée 
sous le régime de Sékou Touré. — N. Plumat. 


Miscellanea Historiae Ecclesiasticae: VIIL. Colloque de Strasbourg 
Septembre 1983. L'institution et les pouvoirs dans les Églises 
de l'antiquité à nos jours. Édit. B. VOGLER. Coll. Bibliothèque 
de la Revue d’histoire ecclésiastique, 72. Bruxelles, Nauwelaerts; 
Louvain & Louvain-la-Neuve, Bureaux de la R.H.E., 1987, 25 x 
17, vi-563 p., 1.800 FB. 


C’est un ensemble remarquablement homogène que forment les cinquante 
contributions ici reproduites avec une annotation riche de renseignements 
bibliographiques. À peu d’exceptions près (sacerdoces païens dans l’empire 
romain au JIII* s. de notre ère; judaïsme rabbinique des Il° et II siècles 
ap. J.C.), elles ont trait à l’épiscopat catholique ou aux institutions corres- 
pondantes dans les confessions séparées de Rome. Le «charisma veritatis 
certum» selon saint Irénée; au III s., développement de l'appareil ecclésias- 
tique et changement du statut reconnu aux charismes, l’épiscopat d’Afri- 
que, l'autorité de Rome dans la controverse baptismale de 256. Vers la 
fin du Moyen Âge: les consignes des III° et IV° Conciles du Latran et 
leur application; la nomination des évêques par les papes ou les souverains 
et ses conséquences pour la résidence; appels à une réforme au XIV: s.; 
une image de l’évêque selon Benoît XIII. 

La situation à la veille du Concile de Trente: modes de désignation des 
évêques, carrières de prélats non résidents et rôle des suffragants (auxiliaires) 
et vicaires. Caractère des décrets de Trente (pratiques, sans réflexion doctri- 
nale nouvelle) et conceptions diverses qui dominent leur mise à exécution. 
Évêques de la réforme catholique: Borromée, Ribera, Echter. Évêque et 
chapitre: un conflit à Lausanne au XVII: s. Vicaires apostoliques en Écosse 
au XVIII s. et agitation antijanséniste. Changements dans l’organisation 
ecclésiastique en Allemagne après Napoléon et à la suite du Kulturkampf; 
curriculum des évêques allemands du XIX* s. Quatre projets pour l'élection 
des évêques (1822-1848). 

À partir de la réforme protestante, trois formules relayant l’épiscopat 
catholique: évangélique, anglicane, calviniste. Comment l’épiscopat s’est main- 
tenu sous Elizabeth d'Angleterre. Le «surintendant» d’après le premier Book 
of Discipline d'Écosse. L’épiscopat aux débuts du méthodisme en Améri- 
que. Richard Watson, évêque anglican (+ 1816). 

Une forte proportion des travaux concernent spécialement l’Angleterre, 
la France et la Pologne. Les intérêts dont l’évêque est constitué défenseur 
en Grande-Bretagne à la fin du Moyen Âge. À Hereford, entre 1130 et 
1240, la lutte contre le mariage des clercs et le régime des bénéfices hérédi- 
taires. Reproches adressés à l’épiscopat anglais aux XIVE et XVE siècles et 
limitations de son pouvoir effectif; le cas d'Alexandre Neville. Action de 
Mary Tudor en faveur de l’épiscopat. Problèmes de l’aumônerie militaire 
durant la guerre 1914-1918. — Les évêques de Limoges aux X°-XIIe siècles. 
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À Rouen, aux XIV<-XV: siècles, les évêques et le foisonnement des confré- 
ries. Relations de l’épiscopat avec l'aristocratie à la fin du XVI: s. L’idée 
que Les prélats du Grand Siècle se font de leur charge: Évêques exilés en 
Angleterre par la Révolution. Les évêques de France sous le régime du 
concordat et après la Séparation (en particulier, évolution de l’isolement 
vers la concertation; renforcement de leur autorité après la Séparation). 
Les évêques de Strasbourg depuis 1870. — En Pologne: du IX* au XIII: 
s., le progrès des institutions chrétiennes attesté par les sépultures. L'idéal 
de l’évêque d’après les biographies du XVE s.; l'intervention des patrons 
laïcs près du clergé paroissial. Recrutement, préparation et style de vie des 
évêques du XVI s.; succès relatif et variable de la réforme tridentine. Après 
les partages de la Pologne: origine sociale des évêques; leur position délicate 
entre le Saint-Siège, la puissance occupante et les mouvements nationaux; 
leurs relations avec les religieux. Les évêques polonais depuis 1918; leur 
attitude sous la 2° République; épreuves et problèmes de la guerre et de 
la situation présente. 

Pour terminer, un œcuméniste souligne l’aide que l’histoire peut et doit 
apporter au discernement à opérer entre éléments essentiels et formes con- 
tingentes du ministère épiscopal. — N. Plumat. 
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H.U. von BALTHASAR, Lumière de la Parole. Commentaire des lectures 
dominicales. Année C. Coll. Le Sycomore, série Chemins de crête. Paris, 
Lethielleux; Namur, Culture et Vérité, 1988, 19 x 12, 153 p., 45 FF. 
— «Esquisses», dit le sous-titre de l’original allemand de ce recueil, carac- 
térisé par la sobre densité de ses notations. Au mérite de la brièveté 
il joint celui d’aborder successivement les trois lectures de chaque diman- 
che en privilégiant les traits qui les rapprochent. Les volumes des années 
A et B paraîtront ultérieurement. — L.J.R. 


G. PAsseLECQ, O.S.B., Le glaive à deux tranchants. Homélies dominica- 
les pour les trois cycles. Gembloux-Paris, Duculot, 1988, 24 x 16, 379 
p., 880 FB. — Prédicateur à Maredsous depuis une quarantaine d’années, 
dom G.P. doit l’art de se faire écouter à une vaste culture, à l’expérience 
et à la sagesse du moine, à un grand réalisme psychologique, à un travail 
exigeant de préparation, à la brièveté de ses homélies. Ces courtes médi- 
tations privilégient d’ordinaire une affirmation tirée de l’évangile du jour, 
pour l’inculquer à coups redoublés. Dans le texte, rédigé pour être dit, 
rien que des images de la vie contemporaine, des mots et des tours du 
langage familier. Une présentation constamment renouvelée des ensei- 
gnements essentiels, une actualisation percutante. — L.].R. 


J. GarrzarD, O.S.B., La liturgie pascale. Guide de la Semaine Sainte et 
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de Pâques. Coll. Épiphanie. Paris, Éd. du Cerf, 1988, 20 x 14, 261 
p. — Habent sua fata libelli. En 1952 parut une simple brochure, Les 
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Solennités pascales. Après la promulgation de POrdo de Pie XII, PA. 
en donna une édition revue et plus que doublée de volume. Et voici 
«une refonte complète de l’ouvrage», pleinement accordée à la réforme 
postconciliaire. Une partie principalement théologique traite de la Pâque 
juive, du Christ Pâque véritable, de l’actualisation du-mystère pascal 
dans l’Église et ses sacrements, de la mémoire particulière qui s’en fait 
le dimanche et dans les solennités de Pâques. Puis est décrit et expliqué 
avec maîtrise et sobriété ce que comportent de propre les célébrations 
qui se déroulent du dimanche des Rameaux au soir de Pâques. Une 
lecture adéquate pour préparer une participation intelligente et fructueuse 
à la Liturgie des jours saints. — L.V. 


Livre de la prière. Prières pour toutes circonstances, petite liturgie des 
heures, sacrements et bénédictions. Édit. Clervaux et Saint-André. Paris, 
Brepols, 1988, 16 x 11, 788 p., 5 ill. — Complément obligé du Missel 
dominical de l'assemblée et du Missel de l'assemblée pour la semaine (cf. 
NRT, 1975, 886; 1982, 153), cet eucologe, conçu par le Fr. H. Delhou- 
gne, O.S.B., propose, avec une introduction pratique sur la prière, de 
brefs commentaires et plusieurs tables, un très heureux choix de textes: 
prières usuelles et quotidiennes, forme réduite de Liturgie des Heures, 
prières pour les temps liturgiques, formulaires pour les sacrements.. Un 
cadeau des plus utiles à offrir. — L.J.R. 


Ant. ABI ACAR, manger cette pâque… Entretiens avec le prêtre You- 
nane. Carnet. Paris, Cariscript, 1988, 22 x 15, 212 p., 89 FF. — Avant 
de recevoir l’ordination sacerdotale, l'A. s’y prépare par une retraite 
dans un monastère de la montagne libanaise, sous la direction du prêtre 
Younane. Celui-ci lui propose de méditer sur l’Ordinaire de la messe 
selon le rite maronite. L'ouvrage rapporte la substance de ces réflexions 
non en texte suivi, mais en de très brefs chapitres, selon les séquences 
de l’action liturgique, en entrelaçant les suggestions du prêtre Younane, 
les textes du rituel, ceux de l’Écriture et les méditations de l’A., qu’illus- 
tre parfois un dessin à la plume. C’est d’un bout à l’autre une prière 
fervente, inspirée, qui jaillit en flammes rapides et vives, autour du mystère 
de l’Eucharistie et de l'Esprit qui s’y manifeste. Une belle typographie 
met admirablement en valeur la force de ces élans et le silence profond 
de la contemplation qui les nourrit. — AT. 


Le-“ovdekà be-emet. «Dass wir dir in Wahrheït dienen». Édit. J.J. Peru 
CHOWSkI. Coll. Aachener Beiträge zu Pastoral- und Bildungsfragen. 2° 
éd. Aachen, Einard, 1988, 21 x 15, 35 P 7,80 DM. — Fait sans précé- 
dent: un livret juif de prière liturgique édité par l’Académie épiscopale 
d’Aix-la-Chapelle. Il contient, introduit et traduit par le meilleur spécia- 
liste de la liturgie juive, le formulaire d’un service synagogal pour le 
matin du sabbat. Une postface de H.H. Henrix explique ce que pareille 
célébration peut signifier pour le chrétien. — L.J.R. 


GIOVANNI PAOLO I, Lo credo nel Dio salvatore (Il male nell’uomo e nel 
mondo e il piano divino della salvezza). — Io credo in Gesù Cristo, 
Figlio delluomo, Figlio di Dio. — Io credo in Gesù Cristo, rivela- 


LITURGIE 303 


tore della Trinità. Catechesi del mercoledi. Vol. 4, 5 & 6. Commento 
di Mons. S. MAGGIOLINI. 3 vols, Casale Monferrato, Piemme, 1988, 21 
X 13, 90, 85 & 75 p., 9.000, 8.500 & 8.000 lires. — Depuis décembre 
1984, le pape fait de ses entretiens du mercredi une catéchèse systémati- 
que. D’août 1986 à août 1987 il a consacré 36 leçons au mystère du 
salut. Leur texte est reproduit dans ces élégantes plaquettes; Mgr M. 


fait précéder les exposés de sommaires détaillés et y insère des intertitres. 
— L.V. 


Sœur ISABELLE DE LA SOURCE, Lire la Bible avec les Pères. T. I. La Genèse. 
Paris, Médiaspaul; Montréal, Éditions Paulines, 1988, 20 x 13, 174 D; 
66 FF. — Les religieux et les clercs qui célèbrent l’Office des lectures 
seront heureux de trouver ici un choix de commentaires des lectures 
bibliques puisé dans le riche trésor des Pères. L’A. explique dans l’Avant- 
propos les critères qui ont présidé à ce choix: loin de couvrir la patrolo- 
gie entière, les recherches se sont arrêtées dès que l’on trouvait un texte 
susceptible de nourrir la méditation; les Pères orientaux ont été privilé- 
giés à cause de leur valeur contemplative; des auteurs récents ont été 
accueillis (Daniélou, Newman, le P. Jérôme Kiefer). Par ailleurs on n’a 
pas hésité à adapter les traductions à la lecture publique (vocabulaire, 
orthographe...). Ce premier volume couvre les 5 premières semaines du 
cycle de deux ans (années paires: les lectures de la Genèse) et recueille 
66 textes de 30 auteurs. Une brève notice fait connaître chacun de ceux- 
ci. L'ouvrage est complété par les tables des auteurs, des lectures, des 
références. — 


N. VIATTE, Présences. Saint-Maurice (S), Éd. Saint-Augustin, 1988, 25 x 
17, 175 p., nombr. ill. — Prêtre de l’Abbaye Saint-Maurice, professeur 
d’exégèse à l’école abbatiale et de lettres au collège, le chanoine Norbert 
Viatte (1904-1967) prêta son concours chaque mois, de 1946 à 1966, 
aux Bulletins paroissiaux de Suisse romande pour commenter en quel- 
ques lignes une image ou pour proposer une page de méditation inspirée 
souvent par les fêtes liturgiques. Ces pages, Gabriel Ispérian les a rassem- 
blées avec une centaine d’images et groupées par thèmes dans ce volume. 
L’Avant-propos de Mgr Henry Salina, abbé de Saint-Maurice, souligne 
la haute culture de N.V. et la «richesse de son âme contemplative», 
âme de poète infiniment sensible à la beauté de la nature et des réalités 
humaines — visages d’enfants ou œuvres d’art — où il lisait la grandeur 
de Dieu et son amour manifesté dans les mystères de son Incarnation. 
La Croix elle-même et la mort s'ouvrent sur un destin de vie, de joie 
et de lumière, auquel la grâce nous prépare. Dans une langue aux termes 
simples mais secrètement rythmée et accordée à la prière, une médita- 
tion sereine et confiante, qui élève, console et affermit la foi. — A.H. 


Frère Diner, Moine de Tamié, Fleurs en louange. Paris, Éd. Saint-Paul, 
1988, 17 x 24, 126 p., nombr. ill., 195 FF; 1307 FB. — Un bel ouvrage 
de «pédagogie spirituelle et pratique», destiné au contemplatif soucieux 
de mettre l’art de l’arrangement floral (l’Zkebana japonais) au service 
de la prière et de la liturgie. On n’y trouve pas de «techniques», mais 
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bien davantage: l’invitation à entreprendre une «aventure d'amour et 
de transfiguration», où s'associent le regard posé sur de très belles repro- 
ductions en couleurs, la sobriété de quelques mots et le silence de la 
méditation. En quelque sorte, un voyage initiatique, qui procède en trois 
étapes: recevoir, transfigurer, offrir, à l’intérieur desquelles s’élaborent 
les critères de l’art floral, depuis l’accueil de la beauté créée jusqu’à la 
manière d'intégrer dans la liturgie des symboles floraux, inspirés de la 
Bible et de la tradition de l’Église. Des pages de synthèse reprennent 
les démarches intérieures qui sous-tendent la démarche de création flo- 
rale, rappellent les agencements symboliques qui les expriment et suggè- 
rent quelques applications pour les dimanches et les fêtes. 

Un livre qui tente de refléter la beauté de la nature et les transfigura- 
tions de l'esprit humain, quand il la contemple et l'élève à la louange 
de Dieu créateur, rédempteur et amour trinitaire. — A.T. 


Service Interdiocésain des Jeunes Équipes Liturgiques, Servez le Seigneur 
dans l’allégresse! Paris-Fribourg, Éd. Saint-Paul, 1988, 21 x 15, 55 FF; 
374 FB. — Le SIJEL a succédé en 1969 à la Fédération des grands clercs 
de France. Son objectif est de venir en aide aux équipes de jeunes qui 
exercent une fonction liturgique. À l’aide de sessions, de rencontres, 
d’une revue, Servir, il leur assure une formation technique, bien utile 
pour les aider à remplir dignement leur fonction, mais aussi spirituelle. 
Il leur offre ici un dictionnaire liturgique rédigé de manière concise, 
claire et vivante. En un peu plus de cent articles, l'ouvrage explique 
le mobilier, les linges et vases sacrés, les ornements et livres liturgiques, 
les grandes fêtes, la prière, les acteurs de la liturgie... Par exemple on 
lit sous la lettre L: Laïcs (voir Vocations), Laudes, Lavement des pieds, 
Lecteur, Lecteurs liturgiques, Lectionnaire, Litanies, Liturgie, Luminaire. 
Chaque article est divisé en paragraphes introduits par un titre en majus- 
cules grasses, qui permet un repérage aisé de son contenu; l’un d’eux 
est toujours consacré à l’histoire; les autres, suivant le cas, aux règles 
et à l’usage liturgiques, au symbolisme, à la matière, à la forme, à la 
décoration etc. Cet «instrument de travail» rendra service aux responsa- 
bles des acolytes ainsi qu’aux jeunes eux-mêmes; il permettra un accès 
plus aisé au sens de l’action liturgique et surtout une intelligence plus 
profonde du mystère dans lequel elle introduit les fidèles. — A.T. 
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J. MATEOS e.a., Teologia y Magisterio. III Jornadas de Estudio de la Aso- 
ciaciôn de Teélogos Juan XXIII. Coll. Verdad e Imagen, 100. Salamanca, 
Sigueme, 1987, 22 x 14, 279 p. — Mettant en valeur l’ecclésiologie qui 
a obtenu droit de cité à Vatican IL, une dizaine d’études traitent les 
sujets suivants: le critère majeur de la vérité en saint Jean et le statut 
du didaskalos dans les évangiles, en 1 ]n et chez saint Paul; le développe- 
ment des ministères dans les Églises antiochiennes de la Didachè aux 
Constitutions Apostoliques; l'émergence de l'autorité des théologiens et 
l’exercice du pouvoir doctrinal aux XII° et XIII siècles; l’insistance sur 
l'autorité dans la restauration catholique du début du XIX: s. et la théo- 
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logie du «Magistère absolu»; analyse sociologique de l’exercice du Magis- 
tère comme «pouvoir»; justification d’une herméneutique des déclara- 
tions du Magistère; Magistère et liberté du théologien; Ecclesia docens 
— Ecclesia discens: deux fonctions, non pas deux catégories de chrétiens; 
compétence du Magistère comme interprète de la loi naturelle; implica- 
tions de l’hypothèse médiévale du «pape hérétique». 

Ces travaux, où ne manquent pas les mises en question, sont offerts 
en hommage à J.M. Diez-Alegria et à J.M. Gonzälez Ruiz. Le recueil, 
introduit par C. Floristän, contient la bibliographie des deux théolo- 
giens et quelques pages où ils évoquent leur expérience du rapport 
théologie-Magistère et se présentent mutuellement. — R.E. 


C. GRANADO, El Espiritu Santo en la teologia patristica. Coll. Ichtys, 
4. Salamanca, Éd. Sigueme, 1987, 20 x 13, 249 p. — Cet ouvrage aborda- 
ble autant que savant ménage au lecteur un contact immédiat — grâce 
notamment à de très nombreuses citations — avec huit témoins de la 
pensée chrétienne très diversement situés et animés de préoccupations 
différentes: l’apologiste Justin, Irénée de Lyon, Tertullien, Novatien, Ori- 
gène, Cyrille de Jérusalem, Hilaire de Poitiers et Ambroise. En référence 
constante à l’Écriture, ces auteurs insistent généralement sur l’unicité 
de l'Esprit, son action à travers les prophètes de l’Ancien Testament, 
ses interventions dans la conception virginale de Jésus, le baptême du 
Seigneur et la Pentecôte. Tel, comme Irénée, évoque le rôle de la troi- 
sième Personne de la Trinité dans la création; saint Ambroise médite 
volontiers les manifestations de l'Esprit rapportées au début de l’évan- 
gile de Luc; plusieurs le montrent à l’œuvre dans les miracles de Jésus, 
les premiers développements de l’Église, les sacrements de l’initiation. 

Ces pages substantielles et savoureuses sont accompagnées d’une anno- 
tation érudite, d’un relevé des éditions des écrits étudiés et d’un index 
des auteurs. — R.E. 


«Le Confessioni» di Agostino d’Ippona. Libri X - XIII. Coll. Lectio Augus- 
tini. Settimana Agostiniana Pavese, 4. Palermo, Ed. Augustinus, 1987, 
21 X 15, 114 p., 15.000 lires. — La NRT a présenté (1986, 143) les 
trois premiers volumes de commentaires des Confessions, fruits des semai- 
nes d’études augustiniennes de Pavie. Ce 4 volume conclut la série. 
Un collaborateur du Dictionnaire de Spiritualité, le P. Aimé Solignac, 
aborde le X° livre moins en historien de la philosophie qu’en historien 
de la vie spirituelle et montre Augustin à la recherche de la connaissance 
de Dieu et de la connaissance de soi. Plutôt que d’élaborer un commen- 
taire analytique du texte, Eugenio Corsini s'efforce de remettre dans 
son contexte la discussion sur le temps, objet du livre XI, et de la déga- 
ger du caractère de traité systématique que lui confèrent certaines inter- 
prétations. Jean Pépin considère les aspects plus formels du livre XII: 
les traces de rhétorique, la structure dialoguée, l’exégèse de la Genèse 
comme «confession», la théorie de l’Écriture, ainsi que deux points de 
doctrine, l'éternité de la volonté créatrice et le choix des prépositions 
dans l'analyse de l’acte créateur. Enfin Alberto Di Giovanni repère la 
structure de l’œuvre entière du livre XIII pour en pénétrer l’intention- 
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nalité. Aux textes français d’A. Solignac et J. Pépin est jointe une traduc- 
tion italienne de Bernadette Caravaggi. — A.H. 


G. FERRARO, Lo Spirito Santo nel «De Trinitate» di Sant’Agostino. 
Meditazioni. Casale Monferrato, Piemme, 1987, 21 x 13, 139 p., 14.000 
lires. — Comment, pour appuyer sur le témoignage des Ecritures sa 
construction, l’auteur du De Trinitate interprète divers énoncés néo- 
testamentaires (et tel ou tel de l’Ancien testament) relatifs à l'Esprit Saint; 
par quels traits se caractérise son herméneutique comparée à celle des 
biblistes d'aujourd'hui — en particulier quant aux rapports réciproques 
de l’exégèse avec l'intelligence de la foi — et quelle valeur elle garde; 
quels éléments de pneumatologie sa lecture nous fait dégager de la Révé- 
lation, c’est ce qu’expose méthodiquement, citations à l’appui, ce lumi- 
neux opuscule d’un théologien qui a traité des questions similaires en 
ce qui concerne les grands docteurs du XIII s. Le P.G.F. montre aussi 
l'influence exercée par la pensée d’Augustin, notamment sur le Concile 
de Florence. On appréciera également ses observations méthodologiques. 

Une bibliographie complète cette publication, où un sérieux travail 
scientifique élabore la matière d’une méditation doctrinale. — L.J.R. 


A. SANGUINETTI MONTERO, Gratuidad y respuesta del hombre à Dios. 
Estudios en las «Enarrationes in Psalmos» de San Agustin. Montevideo, 
Instituto Teolôgico del Uruguay, 1983, 22 x 17, xx-236 p. — La thèse 
d’A. Sanguinetti Montero étudie l’anthropologie augustinienne. Elle se 
base essentiellement sur les Enarrationes in Psalmos, qui s’échelonnent 
sur toute la carrière pastorale de l’évêque africain. Selon une méthode 
précise, parfois minutieuse, l’enquête analyse une documentation abon- 
dante. Les résultats sont présentés en six chapitres parfaitement articulés 
les uns aux autres: 1. La gratuité de Dieu dans la création et la rédemp- 
tion, sa reconnaissance par l’homme qu’il invite à ne pas être «ingrat». 
2. La gratuité de l’attitude de l’homme (avec une étude précieuse de 
l'usage augustinien du terme gratis). 3. L'amour de Dieu. 4. Le culte, 
louange et action de grâces, sacrifice intérieur et spirituel plus que visi- 
ble. 5. La réponse de Dieu à l’homme dans sa vie pérégrinante et dans 
la patrie. 6. Confrontation entre la gratuité divine et la gratuité humaine. 

En mettant en relief la notion de gratuité, l’A. éclaire mieux l’eudémo- 
nisme d’Augustin qui s’accorde — contrairement à l’avis de certains — 
avec un amour désintéressé de Dieu et du prochain. Mais, peu sensible 
à la conjoncture historique de l’Église d'Afrique, il a peut-être sous- 
estimé la difficulté pour le chrétien d’alors d’aimer gratuitement... même 
ses ennemis. — D.D. 


L. La PrANA, Teologia e Ministero della parola in San Gregorio Magno. 
Coll. Contributi e Studi, 1. Palermo, Edi Oftes, 1987, 24 x 17, 208 
p:; 20.000 lires. — Au milieu de l’intense activité qui caractérisa son 
pontificat, et malgré une santé délabrée, Grégoire le Grand demeura 
toujours pasteur. C’est sous cet angle que l’aborde le présent ouvrage: 
quelle vision Grégoire avait-il de la prédication? L’Écriture Sainte en 
est évidemment le fondement: l'A. rappelle la place centrale qu’elle occupe 
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dans la pensée et l’action du pontife, la riche conception qu’en avait 
celui-ci, et le lien qu’il établit entre Parole de Dieu et prédication. Une 
seconde partie met en valeur le rôle de l'Esprit saint, actif aussi bien 
dans le prédicateur qu’auprès des auditeurs. Dans une troisième partie, 
la prédication est située par rapport à l’Église; à cet égard, Grégoire 
insiste à de nombreuses reprises sur l'excellence de l’ordo praedicatorum. 
En conclusion, l'A. souligne l’actualité de la pensée de Grégoire, en 
la confrontant avec l’Exhortation apostolique Evangelii nuntiandi de 


Paul VI — RG. 


CI. MicazLLt, Studi sui trattati teologici di Boezio. Coll. Speculum. 


Napoli, M. D’Auria, 1988, 21 x 16, 131 p. — L’authenticité du De 
Fide Catholica, que la tradition manuscrite n’attribue jamais qu’à Boèce, 
a été contestée par des critiques arguant de différences observées entre 
cet écrit et les autres traités théologiques de B. La voici confirmée par 
un spécialiste, qui relève notamment l’accord doctrinal régnant entre 
les différents ouvrages et la manière dont Jean de Fécamp utilise le FC 
— Au Contra Eutychen et Nestorium on a reproché une discontinuité 
entre les premiers chapitres, consacrés à définir natura et persona, et 
la suite de l'exposé, relative à la christologie. L’A. approfondit l’étude 
de cette section; il explique par l’intention précise de B. ce que présente- 
raient de surprenant certaines formulations et certains silences. — Vu 
la façon dont B. aborde d’une part les questions philosophiques et d’autre 
part la doctrine théologique, on s’est interrogé sur l’unité profonde de 
sa pensée. À ce propos C.M. examine les thèmes de base rencontrés 
dans le De Trinitate et le De hebdomadibus à la lumière de la tradition 
théologique où s’insèrent ces œuvres. 

Le recueil comprend une annotation érudite et deux index onomasti- 
ques. — V.R. 


VI RICHTER, Studien zum literarischen Werk von Johannes Duns Sco- 


Fr. 


tus. Coll. Verôffentlichungen der Kommission für die Herausgabe unge- 
druckter Texte aus der mittelalterlichen Geisteswelt, XIV. München, 
Bayerische Akademie der Wissenschaften, 1988, 23 x 16, 98 p., 30 DM. 
— L’A. reproduit ici, avec mise à jour, quatre études parues en divers 
endroits depuis 1981. Mises au point relatives à l’authenticité d’écrits 
attribués à D.Sc. — Au sujet de l’Ordinatio, l’œuvre théologique la plus 
marquante au Moyen Âge après la Somme de saint Thomas: discussion 
de la valeur d’un manuscrit privilégié par les éditeurs de l’Ordinatio. 
— Analyse (particulièrement fouillée) des exposés consacrés par D.Sc. 
aux preuves de l’existence de Dieu, avec édition critique de deux textes 
majeurs. — Sur les mêmes questions, la pensée de Henri de Harclay, 
auditeur de D.Sc. à Paris et son admirateur, et la distance qu’il prend 
à l’égard des positions du maître. — RE. 


ARMETTA, L’uomo come natura. L’antropologia nel pensiero di H. 
Taine. Coll. Ethica. Palermo, Edi Oftes, 1988, 24 x 17, 162 p., 15.000 
lires. — Le positivisme dont Taine est particulièrement représentatif 
ramène l’objet et les méthodes des sciences humaines à ceux des sciences 
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naturelles, seules valables à ses yeux. L’A. axe son explication de la pen- 
sée de T. sur la conception rigoureusement naturaliste de l’homme et 
de ses activités qui caractérise le philosophe français. Son exposé systé- 
matique rend compte successivement de la méthode scientifique élabo- 
rée par T:, de ses théories psychologiques (touchant surtout la connais- 
sance), de sa logique, puis des applications de sa philosophie aux domaines 
de l’histoire, de l'anthropologie (concernant spécialement les rapports 
de l’individu à la société), de la morale (où l’on voit en quel sens T. 
concilie une certaine responsabilité avec le déterminisme), de l’art et 
de la religion, «poème métaphysique». 

Au mérite d’une clarté toute didactique, l'ouvrage joint celui de repro- 
duire une foule de textes de T. en version italienne. — R.E. 


La dottrina mariologica di Giovanni Duns Scoto. Edit. R. ZAVALLONI 
& E. Marianr. Coll. Spicilegium Pontificii Athenaei Antoniani, 28. 
Roma, Ed. Marianum, 1987, 24 x 16, 255 p., 20.000 lires. — Une sorte 
de bréviaire de la pensée mariale de Duns Scot. Le P. Zavalloni évoque 
la brève carrière du Doctor subtilis et marianus (1265-1308) et montre 
en lui un initiateur, le premier à élaborer une argumentation théologi- 
que en faveur de l’Immaculée Conception, le fondateur de la mariologie 
franciscaine; puis il rassemble, avec une bibliographie choisie, des pages 
significatives empruntées à diverses études contemporaines d’histoire doc- 
trinale et qui concernent: les principales thèses originales de D.Sc. (d’abord 
la prédestination absolue du Christ); sa position touchant l’Immaculée 
Conception, son contexte, son enracinement christologique; D.Sc. et 
le dogme de la maternité divine de Marie; son «principe mariologique» 
appliqué à l’Assomption; sa conception du culte dû à l’Immaculée; l’his- 
toire singulière du dogme de l’Immaculée Conception et le rôle qu'y 
joua D.Sc.; la tradition transmise à partir de lui par les théologiens et 
prédicateurs franciscains; saint M. Kolbe continuateur de cette tradi- 
tion; l’empreinte de D.Sc. sur la spiritualité de la famille franciscaine. 

Le P.E. Mariani reproduit, d’après l'édition critique du regretté P.C. 
Balié, un choix de textes mariologiques de D.$Sc., avec une traduction 
italienne qui en facilite l'intelligence et des notes. — L.J.R. 


J. GuizceT, La théologie catholique en France de 1914 à 1960. Paris, 
Médiasèvres, 1988, 30 x 21, 60 p. — «À l’usage des étudiants du Centre 
Sèvres», ces notes évoquent brièvement et efficacement l’évolution de 
la théologie en France et les visages de théologiens qui ont marqué une 
période agitée mais féconde. Dominicains du Saulchoir, jésuites de Four- 
vière et Paris tracent les axes de cette histoire, mais une large place 
est accordée aussi aux philosophes et théologiens laïcs, Blondel, Maritain 
et Gilson. Les années de guerre avec Témoignage chrétien, les condamna- 
tions de 1942, les débats autour de la «nouvelle théologie», Humani 
generis, autant d’étapes qui, avec une vitalité que n’étouffent pas les coups 
d’arrêt, préparent l’œuvre conciliaire. Une bibliographie choisie et com- 
mentée indique les sources d’information sur les personnalités et thèmes 


abordés. — AT. 
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Collection Analecta Cartusiana. Édit. J. Hocc. Salzburg, Universität, Ins- 
ütut für Anglistik und Amerikanistik. 


Format 30 x 21: 75. K. THir & KR. Boyer, Les Chartreuses de Mon- 
trieux et de la Verne. 1985, 110 p., 76 ill. — Le volume comprend 
deux parties: l’une de textes, l’autre de belles photographies. Les textes 
qui définissent l’idéal des Chartreux ont pour auteur K. Thir; R. Boyer 
s'attache à l’histoire des deux monastères considérés. Aux images de nous 
conférer par elles-mêmes leur intérêt et leur charme. Montrieux et la 
Verne se trouvent dans le Var et le diocèse de Fréjus-Toulon, avec la 
forêt pour entourage, plus proches donc de la Méditerranée que la pre- 
mière fondation (1084). Montrieux remonte à 1136-1137; la Verne s’érige 
vraisemblablement entre 1168 et 1174. Dans le monde ascétique des moi- 
nes, les intérêts matériels surgissent nécessairement et peuvent opposer 
les moines à leurs voisins et surtout aux puissances des environs. Aussi 
la Verne à perdu sa population en 1792 et subi bien des effondrements. 
Les Frères de Bethléem se sont cependant établis là où les chartreux 
avaient vécu. Montrieux abrite des hôtes semblables à ceux de jadis. 
Rien de roman ni de gothique ne subsiste. Mais, parmi les ruines de 
la Verne, à l'aspect romantique et désolé, nous apercevons des bâtiments 
habitables, un peu monotones. — A.W. 


Format 24 x 16: 112: 3. GUIGUES LE CHARTREUX, Vie de Saint Hugues, 
Évêque de Grenoble, l’Ami des Chartreux. Édit. M.-A. CHOMEL & B. 
BLIGNY. 1986, 79 p., 4 ill. — Voici traduite avec élégance et fidélité par 
Mme Chomel la Vie composée par Guigues, 5° prieur de Chartreuse, 
sur ordre d’Innocent IL, qui en 1134 avait canonisé Hugues de Château- 
neuf (1052-1132), fait évêque de Grenoble par Grégoire VII en 1080. 
Moins une biographie qu’un portrait hagiographique, qui ne rapporte 
guère les activités d’un si long épiscopat et insiste sur ce qui, dans les 
vertus de saint Hugues, répond davantage à l’idéal monastique. Dans 
l’Introduction, B. Bligny, spécialiste du sujet, tire des meilleures sources 
de quoi compléter le tableau historique. L’opuscule est muni d’indica- 
tions bibliographiques et d’un glossaire. — L.J.R. 


Format 23 x 16: 117. Zeit, Tod und Ewigkeit in der Renaissance Litera- 
tur. Band 2. 1986, 255 p., 85 ill. — Une importante monographie de 
P. Dinzelbacher cherche le reflet d’une mentalité largement répandue 
aux XIVe-XVE siècles dans un thème iconographique nouveau: le glaive 
brandi ou les flèches lancées contre les pécheurs par Dieu le Père, le 
Christ ou la Mort personnifiée. — La préoccupation obsessive de la mort 
est illustrée par un manuscrit chartreux du XV°s. dont J. Hogg présente 
la teneur et commente maintes enluminures. — B.W. Lindemann souli- 
gne l’originalité du mausolée du prince Ernst von Schaumburg (XVII 
s.) et signale les diverses œuvres antérieures qui ont pu inspirer ses créa- 
teurs. — L'église Sainte-Croix de Florence possède de remarquables pier- 
res tombales. Celles de l’époque gothique trahissent l’attachement à la 
vie (Ant. Chiti), celles de la Renaissance attestent en particulier le sens 
de la gravitas (R. Jacopino). — Y.T. 
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Format 21 x 15: 53. Kn. GôricH, Ein Kartäuser im Dienst Friedrich 
Barbarossas: Dietrich von Silve-Bénite (c. 1145-1205). 1987, 153 p., 
3 ill. — Thierry, convers chartreux, a déployé une remarquable activité 
diplomatique pour le règlement des différends entre Frédéric Barberousse 
(dont il était, semble-t-il, un fils naturel) et le pape. Cet ouvrage, équiva- 
lent d’une thèse universitaire, proposé une reconstitution critique et une 
interprétation des événements. — N.PI. 


58: 3. S. FISCHER, Das barocke Bibliotheksprogramm der ehemaligen 
Kartause Marienthron in Gaming. 1986, 135 p., 54 ill. — Parmi les 
bâtiments qui subsistent de la chartreuse supprimée en 1782 figure la 
bibliothèque construite dans les années 1720. Sa décoration intérieure 
fait ici l’objet d’une recherche aussi documentée que possible et métho- 
diquement conduite. Elle consiste principalement dans les éloquentes 
compositions dues à un maître de la peinture baroque, W.L. Reiner. 
Du sommet d’une coupole centrale Apollon répand sa lumière sur les 
sciences et les arts; des allégories présentent les vertus; dans des lunettes 
se font face sibylles et prophètes, évangélistes et Pères de l’Église; la 
figure de Salomon fait pendant à celle de la sagesse divine. Celle-ci n’eût- 
elle pas dû trôner au centre? C’aurait été le cas, pense l’A., si l’artiste 
avait suivi le programme initial, auquel s'accordent d’autres éléments 
du décor. En harmonie avec les idées du temps et probablement sous 
l'influence de Mauristes, une disposition nouvelle aura été adoptée pour 
traduire la relation qui ordonne à l’assimilation de la vérité révélée l’uni- 
vers des connaissances naturelles. — L.J.R. 


58: 4. Edm. F. SPRErTZ, Zur ältesten Geschichte der Kartause Gaming. 
1986, 90 p. — Dans cette monographie sont rassemblées et ordonnées 
toutes les informations disponibles concernant les premières décennies 
de la chartreuse «Thronus Beatae Mariae». Tirées de la charte de fonda- 
tion (1330), d’actes similaires et d’une foule d’autres sources, elles inté- 
ressent surtout l’histoire économique du monastère, en fait de posses- 
sions, de privilèges, de redevances à percevoir, de charges, de litiges... 
Les bâtisses débutèrent en 1333; l’église fut consacrée en 1342. La com- 
munauté assumait des services paroissiaux; elle assurait les anniversaires 
qu’elle s’était engagée à célébrer pour le fondateur, divers donateurs et 


leur famille. — L.J.R. 


89. J. HoGG, Die Ausbreitung der Kartäuser. — L. LANDEL, La Char- 
treuse de Lugny 1172-1789. 1987, 144 p., 9 ill. — Étapes de l’expansion 
de l’ordre et nomenclature des chartreuses avec leurs dates. — Recher- 
ches de Léon Landel (+ 1959) sur la chartreuse de Lugny (Bourgogne). 
— NP. 


96: 1. Fr. STÔHLKER, Die Kartause Buxheim 1402-1803/12. Neue Reihe. 
Die Kartäuser von Buxheim. Der Personalschematismus II 1554-1812. 
Neue Folge 1. Die Buxheimer Professmônche. 1987, 435 p. — À Bux- 
heim (Souabe) s'établit en 1402 une chartreuse qui devint le principal 
établissement de l’ordte dans la région. Ses effectifs, assez variables, tombés 
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au plus bas par suite des troubles de la réforme, atteignirent au XVIII 
s. une vingtaine de moines proprement dits. Elle fut touchée par la 
sécularisation en 1803, mais sa communauté subsista sous un régime 
particulier jusqu’en 1812. Le présent volume lui consacre une chronolo- 
gie détaillée, avec des précisions sur le sort ultérieur des bâtiments, de 
la bibliothèque et du patrimoine artistique; il est presque entièrement 
occupé par une prosopographie. Précédemment le P.St., spécialiste de 
l’histoire de Buxheim, a fait paraître une première suite d'ouvrages rela- 
tifs à la période 1402-1554: statuts de la chartreuse, sa vie économique, 
ses activités culturelles, un catalogue du personnel. Il commence mainte- 
nant une publication similaire pour les années 1554-1812. Dans cette 
première livraison figurent les 130 notices biographiques de moines ayant 
fait profession à Buxheim. Elles condensent toutes les données disponi- 
bles: noms de baptême de religion et de famille; lieu de naissance; dates 
de naissance, de profession, d’ordination, du début et du terme des 
emplois, du décès; déplacements, faits personnels, etc. Dans l’annota- 
tion, les références aux sources, des citations et autres compléments. 


Les autres catégories de personnes feront l’objet des catalogues sui- 


vants. — N.PI. 


112: 2. Bx GUIGUES DE SAINT-ROMAN, cinquième prieur de la Grande Char- 
treuse (1109-1136), Les Méditations. Commentaire par G. HOCQUARD. 
1987, 103 p. — Le tome 1 de cette publication comprenait une traduc- 
tion française «la plus littérale possible» et une importante introduction 
(cf. NRT, 1985, 613). Le présent volume achève de livrer les fruits des 
longues et minutieuses recherches du chan. H. Pour chacune des 476 
pensées que compte le recueil, on peut trouver p.ex. le sens d’expres- 
sions particulières éclairé par leur emploi dans l’Écriture, la liturgie ou 
les Pères (comme Augustin, le plus souvent cité, Ambroise, Jérôme et 
Grégoire le Grand); l’indication des formules ou des idées reprises à 
ceux-ci ou à des classiques grecs ou latins, ainsi que des parallèles dans 
l'œuvre de Guigues; l’interprétation de passages moins clairs — le tout 
appuyé de références bibliographiques. Des index des citations complè- 
tent ce commentaire, qui permet une meilleure intelligence d’énoncés 
généralement concis et aide à les méditer. — L.J.R. 


116: 1. Kartäuserliturgie und Kartäuserschrifttum. Internationaler Kon- 
gress von 2. bis 5 Septembre 1987. Band 1. - Band 2. 1988, 192 & 159 
p, 5 ill. — Sont traités Les sujets suivants. «Singularité» de l’antiphonaire 
cartusien. Le latin et l'humilité cartusienne. Visions de Béatrice d’Orna- 
cieux (+ vers 1303). Méditations de Marguerite d’Oingt (+ 1310). Climat 
culturel et spirituel de la Slovénie au XIVE s. Un prêtre ami de la char- 
treuse de Mauerbach (XV: s.). Indications d’un inventaire de 1820 con- 
cernant la vie quotidienne des chartreux. La bibliothèque de Buxheim. 


Le De discretione et examinatione spiritum de Denis le Chartreux et 
son originalité par rapport à trois autres traités du Moyen Age. La Vita 
Mariae metrica, base du poème marial de Philippe de Seitz. La lettre 
du Ps.-Eusèbe sur la mort de saint Jérôme: sa structure, ce qu’elle reflète 
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des coutumes de la Chartreuse. Liturgie et spiritualité chez les chartreux 
de Hongrie au XVI: s. Liste de 59 Vies de saint Bruno composées d’envi- 
ron 1135 à 1980. Les méditations liturgiques de Matthias Mittner 
(1575-1632). Les manuscrits de la bibliothèque de Yorkminster. Une chro- 
nique des origines de l’ordre chartreux en vers anglais (début du XIV* 
s.). La glose de dom Jacques Sauler (1501): la teneur de ses commentaires 
canoniques et ascétiques de l’Ordinaire et des Statuts de la Chartreuse. 
2 JR: 


117. Zeit, Tod und Ewigkeit in der Renaissance Literatur. Band 3. 1987, 
246 p. — Ce recueil groupe dix contributions érudites. Dans la mytholo- 
gie irlandaise, reflets de conceptions préchrétiennes touchant le temps, 
la mort, l’au-delà. — Littérature médiévale: anthropologie de la mort 
dans Le Morte Darthur de Malory; la Danse Macabre, poème de John 
Lydgate (+ 1449); à partir du XIVE s. et jusqu’à la Réforme, récits popu- 
laires de visions relatives au Purgatoire; dans la littérature de dévotion 
du XIV: s., développement de la méditation imaginative des scènes évan- 
géliques, spécialement de la Passion du Christ: le Crucifié abordé comme 
un «livre», sa contemplation devenant lectio Domini, en concurrence 
avec la lectio divina. — Un Exercice quotidien de la mort de Rich. 
Whytford (+ vers 1542). Chez les élisabéthains, le sentiment de l’évanes- 
cence du temps; réflexion sur le sens de la vie dans l’œuvre du poète- 
dramaturge George Peel; la mort chez Shakespeare. — Les méditations 
sur la mort proposées par le chartreux ex-jésuite Matthias Mittner 
(t 1632) en complément des Exercices de saint Ignace. — L.J.R. 


127. G. MURSELL, The Theology of the Carthusian Life in the Writings 
of St. Bruno and Guigo I. 1988, 284 p. — Cette étude originale, menée 
en toute rigueur scientifique, éclaire les traits spécifiques, parfois para- 
doxaux, de la spiritualité cartusienne. Après l’examen critique de la docu- 
mentation, l’A. développe la «théologie de l'amour» qui s’en dégage, 
avec les attitudes qu’elle inspire à l'égard de Dieu, des hommes et du 
monde et leur traduction concrète dans les pratiques monastiques. — L.J.R. 


128. W.N.M. BECKETT, The Perth Charterhouse before 1500. — J. Hocc, 
An English Carthusian in the Kingdom of Naples: Dom Bernard 
Sidgreaves. — J. HoGG, The Latin Cloud. 1988, 102 p. — Origines 
et organisation économique de l’unique chartreuse d'Écosse, fondée en 
1429 par Jacques I‘, ses moines connus, la sollicitude de l’autorité cen- 
trale de l’ordre à son égard. — Présentation de nombreux textes latins 
relatifs à un chartreux d’origine anglaise mort à Naples en 1643. — Pré- 
cisions sur les manuscrits du Cloud of unknowing traduit ou adapté en 
latin, — L.J.R. 


SPIRITUALITÉ 


R. DarkiCAU et B. Peyrous, La spiritualité. Coll. «Que sais-je?», 2416. 
Paris, PRES 1988, 18 X 12, 125 p. — Le sujet de cet ouvrage semble, 
à première vue, difficile à exposer dans une collection destinée à un très 
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large public. Les auteurs n’ont envisagé que la spiritualité chrétienne 
«et plus spécifiquement catholique». Ils n’entendent pas non plus en 
faire l’histoire, mais en présenter seulement les grandes articulations: 
les partenaires, Dieu et l’homme; leur rencontre dans la conversion du 
cœur, la prière, les sacrements et le frère; les attitudes spirituelles fonda- 
mentales et les étapes («voie purificatrice», «illuminative» et «unitive»). 
L’exposé procède de manière analytique avec l’avantage de la clarté, mais 
l'inconvénient de présenter les éléments de la vie spirituelle dans une 
juxtaposition qui ne met pas en relief l’unité organique. Certaines défini- 
tions restent vagues (grâce, sacrement) et l’aspect communautaire, ecclé- 
sial, en particulier quand on traite de l’eucharistie, s’efface au profit de 
l'aspect individuel. La bibliographie essentielle aurait pu mentionner l’édi- 
tion française de l’ouvrage du P. Ch.-A. Bernard (cf. NRT, 1988, 438). 
— AH. 


A. MANARANCHE, Premiers pas dans l’amour. Coll. Lumière Vérité. Paris, 
Le Sarment/Fayard, 1988, 18 x 11, 331 p., 55 FF. — On retrouve dans 
ce volume les qualités que l’on appréciait chez l'A. dans les œuvres pré- 
cédentes destinées aux jeunes: Rue de l'Evangile (cf. NRT, 1988, 285) 
et Un amour nommé Jésus (cf. NRT, 1988, 443). Sur le même ton et 
avec le même enthousiasme persuasif, le présent volume poursuit l’itiné- 
raire si heureusement commencé. «Je veux t'aider, assure-t-il, à faire l’expé- 
rience du Dieu de Jésus-Christ, en amorçant le chemin qui suit la pre- 
mière conversion, c’est-à-dire en te décrivant l’amour vécu dans le 
quotidien.» Les chapitres s’enchaînent de la conversion, toujours renou- 
velée, à l’amour d’un Dieu invisible, puis au pardon, source de joie, 
au discernement et au combat spirituel quotidien. D’autres sujets sont 
annoncés. — AT. 


J. GALoT, SJ. Vivre ensemble un grand amour. Louvain, Éd. Sursum, 
1988, 21 x 13, 166 p., 580 FB; 94 FF. — À partir de l’amour témoigné 
par Dieu de toute façon et surtout dans la conduite du Fils incarné 
parmi les hommes, ainsi que de la formation donnée par Jésus à la com- 
munauté de ses apôtres et disciples, l’A. déploie en tableaux concrets 
les exigences de la charité fraternelle à vivre spécialement entre religieux. 
Qu'il s’agisse de partage, d’estime et de confiance mutuelles, de pardon 
et de réconciliation..., on apprécie les résonances que des textes bibliques 
bien connus retrouvent sous la plume du P. G., la solidité théologique 
de la doctrine et son optimisme foncier, le réalisme des notations psycho- 
logiques. — L.J.R. 


D.E. ROSAGE, Paroles d’amour et de lumière. Petit guide de prière avec 
les Écritures. Saint-Maurice (Suisse), Éd. Saint-Augustin, 1988, 18 x 13, 
111 p. — Dans cet opuscule, dont l'édition originale américaine est très 
répandue, Mgr R. offre à la fois des sujets de méditation et de discrètes 
indications pratiques à qui désire faire régulièrement un peu d’oraison 
personnelle. À chacune des 52 semaines d’une année est assigné un thème 
auquel correspond pour chaque jour un mot de l’Écriture avec la réfé- 
rence du contexte immédiat. Aux différentes semaines se rattachent aussi 
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des réflexions sur un aspect des prévenances divines; ces pages achèvent 
de faire du livret l'instrument d’un substantiel encouragement au pro- 


grès spirituel. — L.J.R. 


Sœur MaRIE-PASCALE, Demeurez en moi. Un chemin vers l’oraison. 
Nouan-le-Fuzelier, Éd. du Lion de Juda, 1988, 20 x 14, 186 p., 45 FF. 
— L'homme moderne, qui «est vécu» plus qu’il ne vit, aspire à retrou- 
ver un espace de liberté; tout chrétien d’ailleurs reprend conscience de 
la vérité de son être quand la prière le remet en contact avec la Trinité. 
Mgr Coffy justifie ainsi dans sa préface cet ouvrage écrit à lintention 
dès membres de la Communauté du Lion de Juda. Ce guide de l’oraison 
suit l'itinéraire classique: préparation, oraison vocale, mentale, de recueil- 
lement, puis les oraisons contemplatives sur les traces de Thérèse d’Avila 
et Jean de la Croix jusqu'aux fiançailles spirituelles et à la nuit de l'esprit. 
Quant à la vie d’oraison, elle suit les jalons qui s’appellent humilité, 
miséricorde, obéissance, douceur, joie, patience. L'ouvrage s’achève sur 
quelques paroles de Thérèse d’Avila. On rencontre au fil des pages la 
cohorte des mystiques, les plus grands, et quelques autres plus proches 
de nous, introduits discrètement par l’auteur, qui s’efface au moment 
même où elle leur donne la parole à sa place. — AH. 


Th. MarurA, O.F.M., Une absence ardente. Coll. Maranatha, 14. Paris, 
Médiaspaul; Montréal, Éd. Paulines, 1988, 20 x 13, 128 p., 54 FF. — 
Tout homme sincère, tout chrétien qui vit sérieusement sa foi, ceux 
qui marchent sur la voie des conseils et surtout les fervents de la vie 
contemplative aspirent à rencontrer Dieu. Au cœur de tout homme brûle 
cette blessure d’un désir qui porte au-delà de toute découverte humaine. 
Mais Dieu ne se révèle que comme une «absence ardente», selon le 
mot de Rilke, et pour arriver jusqu’au seuil de l’indicible, il faut entrer 
dans la nuit qu’évoquent les mystiques. L’A. explore les chemins qui 
portent vers Dieu, les «médiations nécessaires et décevantes». Reste une 


certitude: «Lui ne cesse de me chercher.» Une utile leçon de vie inté- 
rieure. — G.M. 


Ch. Derxez, Ce Dieu inutile. Éloge de la gratuité. Bruxelles, Lumen 
Vitae; Namur, Fidélité, 1988, 21 x 14, 169 p., 360 FB. — Il peut sem- 
bler paradoxal d’affirmer: «La suprême justification de Dieu n’est-elle 
pas son inutilité?» Et cependant à l’époque où tout s’achète, où tout 
se monnaie, il importe de replacer toutes les démarches de la vie chré- 
tienne dans la lumière de l’amour gratuit: celui de Dieu pour nous, 
dans la création, dans son œuvre rédemptrice et dans la réponse que 
le chrétien lui donne quand il s'efforce de vivre l'intégrité de l'Évangile. 
L’A. présente dans cette lumière le mystère de Dieu et celui de l’homme, 
les fondements de la morale chrétienne, le péché et le pardon, et la 
vie de l’Église qui construit une communauté nouvelle de rachetés. En 
un style plein de poésie, riche de traits d’expérience personnelle ou recueil- 
lis dans les témoignages de théologiens ou de poètes, la réflexion se déroule 
au fil de pages qui invitent à l’adoration et à l’action de grâces. — AT. 
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Th. DE Scorr, Devenir disciple de Jésus. Une lecture de l’œuvre de Mar- 
cel Légaut. Paris-Gembloux, Duculot, 1988, 24 x 16, 191 p., 580 FB.— 
Aux publications de M. Légaut la NRT a réservé de nombreuses analyses 
(notamment 1971, 245-265; 1973, 768; 1975, 740); elle a présenté le pre- 
mier livre de Thérèse De Scott, Marcel Légaut: l'œuvre spirituelle (1986, 
615). Le présent ouvrage, dont M.L. a suivi l'élaboration et qui multiplie 
les citations de ses écrits, se centre sur la préoccupation qui unifie l’œuvre 
entière du penseur. Sans reprendre les débats suscités par celle-ci, il axe 
son développement sur le «cheminement intérieur», jamais terminé, de 
la foi en Jésus. Th.D. évoque les coordonnées qui situent M.L. — «spiri- 
tuel» soucieux de la revitalisation du christianisme, il ne se veut profes- 
sionnel ni de théologie ni de philosophie, mais opère forcément sur 
leurs domaines. Elle souligne les caractères particuliers de la démarche 
consacrée par M.L. au problème de la connaissance religieuse, l’«option 
épistémologique» en vertu de laquelle l'effort d’intériorité conditionne 
l'intelligence du vécu de Jésus, liée à l’approfondissement des expérien- 
ces humaines essentielles, les présupposés anthropologiques d’une telle 
approche, la «figure du Monde» dans laquelle s’inscrit le drame de Jésus, 
les voies concrètes de la conversion qui fait passer du stade des «croyan- 
ces» à «une autre qualité de foi». 

Le point de vue adopté par Th.D. lui ménage la possibilité de rendre 
compte, p.ex., de l’interprétation à laquelle M.L. se tient quant au sens 
de la mort de Jésus ou à celui de la Cène. Concernant «Jésus ressuscité» 
est reproduit un dialogue de Th.D. avec M.L. Suivent des extraits de 
Méditation d’un chrétien du XX: siècle, un lexique d’expressions typiques 
de M.L. et l’index des passages cités. — L.J.R. 


Mgr L. CoRNET, Contempler le Christ pour l’annoncer. Entretiens spi- 
rituels. Coll. Le Mystère de Jésus. Paris-Fribourg, Éd. Saint-Paul, 1988, 
21 x 14, 189 p., 85 FF; 545 FB. — Ces propos très simples tenus par 
l’actuel évêque de Meaux au cours de retraites pastorales introduisent 
comme de plain-pied le lecteur à une méditation nourrie de l’Écriture. 
Les paroles inspirées, les attitudes de Jésus et de Marie révélées par les 
évangiles et auxquelles l’A. confronte nos réactions les plus communes, 
aident à prendre au sérieux la réalité de l’invisible et à mieux apprécier 
ce que signifient la liberté et la sagesse, la paix et la joie offertes par 
le Christ, l’expérience révélatrice de l'Esprit. Quelques sujets concernent 
plus directement le ministère du prêtre. Mais c’est tout chrétien désireux 
d’une vie réellement spirituelle et apostolique qui tirera profit de cet 
ouvrage. — L.J.R. 


PROBLÈMES ACTUELS 


Guide d'intervention. Le SIDA. Réflexions sur la vie. Guide du maître 
et de l'élève: 7° et 8° années; 9° et 10° années. 2 vols. Ottawa, Conseil 
d'Éducation catholique des francophones de l'Ontario (CECFO), 1987, 
28 x 21, 97 & 99 p., $ 10 & 10. — Le rythme alarmant de progression 
du SIDA a incité le CECFO à publier ce Guide d'intervention, un 
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outil pédagogique destiné aux enseignants et aux élèves de la 7° à la 
10° année. Les objectifs sont nettement définis et proposés en trois éta- 
pes: maîtriser les renseignements relatifs au SIDA et à sa transmission, 
apprécier le sens et l'importance de la chasteté dans l’épanouissement 
de la personne et contester la croyance au «sexe sans risque», compren- 
dre le drame vécu par les victimes de la maladie et développer des attitu- 
des saines à leur égard. L'information est présentée très clairement, à 
l’aide de cas concrets, que les élèves sont invités à discuter en répondant 
à une série de questions. L’exposé s’efforce d’intégrer l'information dans 
un contexte éducatif en provoquant la réflexion sur la valeur humaine 
et, chrétienne de la chasteté. Les deux fascicules proposent la même 
matière, plus développée pour les 9-10° années, avec en annexe le texte 
destiné aux élèves et le modèle de 19 transparents. À la fin du second 
fascicule on trouvera une bibliographie, une liste de vidéos et les adresses 
d'organismes engagés au Canada dans la lutte contre le SIDA. — G.M. 


J. MARRONCLE, L’homme interdit. Paris, Nouvelle Cité, 1987, 20 x 13, 
199 p., 69 FF. — L’homme interdit, c’est le prêtre, un homme qui, 
à ses qualités propres, joint le prestige de sa fonction. Placé au centre 
de l’attention, dans sa paroisse, dans les mouvements et les groupes, 
doté d’une culture solide, souvent éloquent, sensible autant que d’autres 
à la chaleur des relations humaines, et plus que d’autres capable d’écoute, 
il attire inévitablement, sans le vouloir, la sympathie et l’affection des 
femmes qu’il côtoie dans son ministère. Conseillère conjugale, auteur 
de plusieurs ouvrages sur le couple, J.M. aborde ici un sujet délicat: 
suivre, chez quelques femmes, le cheminement par lequel elles ont été 
entraïnées dans une relation affective avec un prêtre. Menée très diffé- 
remment selon les personnes, cette relation cause toujours, en marge 
des satisfactions qu’elle apporte, des troubles, des angoisses, des luttes 
avec l’entourage et avec soi-même. Il s'agissait d’en suivre les péripéties, 
en gardant l’anonymat des confidences, d’en situer les enjeux, d’en mon- 
trer les issues diverses. C’est une série d’histoires, secrètes d’abord, con- 
fiées au «cahier interdit», puis reconnues et vécues dans le déchirement, 
soit que la passion l'emporte ou que, maîtrisée, elle s’apaise, meurtrie 
ou sublimée dans l’amitié. Impossible de généraliser des cas particuliers. 
L’A. essaie, en psychologue et en chrétienne, d'analyser les mouvements 
du désir, de la rencontre, les appels profonds jaillis de l’âme féminine, 
les déceptions qu’entraïne un refus ou la réserve du prêtre, l’équilibre 
difficile qui s’instaure dans le meilleur des cas. 

Pour comprendre la personnalité du prêtre, les femmes doivent laisser 
retentir en elles les paroles de l'Évangile. Ces hommes sont là pour 
un Autre, porteurs d’un message auquel ils ont livré leur vie, «incom- 
préhensibles» si l’on n’accepte pas les renoncements qu’impose la croix. 
L’A. espère en terminant que «du fond de ces secrets approchés avec 
respect. mürira une réflexion nouvelle, une plus grande capacité de 
partage entre les femmes et les prêtres». — A.T 


And so set up signs.… The World Council of Churches’ first 40 years. 
— Ainsi dressons des signes Les quarante premières années du 
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Conseil æœcuménique des Églises. Geneva, WCC, 1988, 74 & 50 p., nombr. 
ill, 10 FS; $ 6.50; £ 3.90. — C'est le 23 août 1948, à Amsterdam, que 
les délégués de 147 Églises décidèrent de la fondation du C.O.E. Pour 
commémorer cet événement, le C.O.E. publie un album qui reprend 
dans ses grandes lignes l’histoire riche et parfois mouvementée d’une 
institution qui a joué et continue de jouer un rôle de premier plan dans 
le rapprochement des confessions chrétiennes. Il ne s’agit pas d’une his- 
toire officielle et la dernière page du livre en fixe bien les limites. Mais 
c’est un témoignage éloquent du travail immense accompli depuis 40 
ans. Une abondante illustration évoque la physionomie des principaux 
acteurs du mouvement œcuménique, des événements majeurs qu’il a 
vécus et de ses activités. Le texte anglais, basé principalement sur l’His- 
tory of the Ecumenical Movement (cf. NRT, 1988, 635) est doublé de 
sa traduction française dans un fascicule séparé. Un document très inté- 
ressant et précieux pour qui souhaite se remémorer en bref ou faire 
connaître les événements significatifs d’une belle histoire. 

The Ecumenical Review présente aussi un numéro spécial (3-4, July- 
October 1988) Commemorating Amsterdam 1948: 40 years of the Worid 
Council of Churches, qui évoque les perspectives des fondateurs, les éta- 
pes parcourues depuis 1948 et les objectifs permanents du C.O.E. — AH. 


One God, one Lord, one Spirit. On the Explication of the Apostolic 
Faith Today. Edit. H.-G. Lx. Coll. Faith and Order Paper, 139. 
Geneva, WCC, 1988, 24 x 16, 1x-139 p., 15 ES; $ 9.95; £ 5.95. — 
En 1984 la Commission Foi et Constitution arrêta le projet de donner 
à la foi une expression commune aux différentes confessions chrétiennes 
et adaptée à notre temps. Des groupes réunis à Kinshasa, Kottayam et 
Chantilly élaborèrent un premier texte d’explication du credo de Nicée- 
Constantinople, chacun pour une section du symbole. Soumis à la revi- 
sion de plusieurs autres groupes, le document en est à son 5° état, fruit 
des interventions de plus de 150 collaborateurs. Dans le présent volume 
est reproduite la rédaction initiale; de plus, pour chaque partie du credo, 
une étude dégage, compte tenu des remaniements successifs, les points 
spécialement intéressants du point de vue œcuménique. L'introduction 
générale précise entre autres choses les critères de composition de lexpli- 
cation projetée et suggère quelques thèmes à rencontrer dans la suite 
de sa préparation. La préoccupation dont il s’agit a déjà inspiré plusieurs 
livraisons de la même collection, p.ex. Apostolic Faith Today (cf. NRT, 
1986, 299). — L.V. 


Living Today Towards Visible Unity. The Fifth International Consulta- 
tion of United and Uniting Churches. Édit. Th. F. BEST. Même coll, 
142. 1988, 22 x 13, xu-136 p., 15 FS; $ 9.95; £ 5.95. — Cinquième 
de la série inaugurée en 1967, cette conférence a réuni à Potsdam, en 
juillet 1987, près de 50 participants venus de 24 pays différents et repré- 
sentant 18 Églises unies et 19 Églises qui préparent une union. Par quel- 
les démarches rendre visible l’unité «déjà donnée», telle était la princi- 
pale question à traiter. Les réponses ont souligné le lien qui associe ce 
projet œcuménique à la réconciliation à promouvoir au sein de l'humanité 
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entière. À remarquer aussi la diversité des modèles d’union envisagés 
(objet d’une importante communication). La formule «unité dans la soli- 
darité» semble entraîner la plus large adhésion; on souhaite cependant 
que son application aille de pair avec l’effort qui occupe la commission 
Foi et Constitution. 

Avec le protocole de la rencontre, le présent volume reproduit les 
comptes rendus de situations et d’expériences vécues en divers pays. 
D’autres rapports s’attachent au renouveau intérieur et à l’engagement 
collectif que suppose le progrès vers l’union, ainsi qu’à l’exercice de 
la diaconie et de la mission tel qu’il s'offre aux unions d’Églises. Le 
travail accompli à Potsdam contribuera à la préparation de l’Assemblée 
du C.O.E. qui est prévue pour 1991. — L.V. 


OUVRAGES ENVOYÉS À LA RÉDACTION 


ALARCON ALARCON Fr. — El matrimonio celebrado sin fe. Obispado de 
Almeria, 1988, 305 p. 

AMATO Ang. — Gesà 1l Signore. Saggio di cristologia. Bologna, EDB, 1988, 
504 p., 35.000 lires. j 

ANGELINI G. e.a. — L’evidenza e la fede. Edit. G. CoromBo. Milano, 
Glossa, 1988, 470 p., 48.000 lires. 

Annuaire des fondations monastiques (français, anglais, espagnol). Numéro 
spécial (45) du bulletin de l’Aide inter-monastères pour les jeunes Égli- 
ses, 1988, 213 p., 4 cartes h.t. 

ANSELME DE CANTORBÉRY. — L'œuvre. 5. L'accord de la prescience, de la 
prédestination et de la grâce de Dieu avec le libre choix. Prières et médita- 
nons. Edit. M. CorBn, S.J. & H. RocHais. Cerf, 1988, 459 p., 160 FF. 

ARGUS. — Contribution à l’histoire des Francs-Maçons sous l'occupation. 
Chiré-en-Montreuil, Diffusion de la Pensée Française, 1988, 256 p., 150 FF. 

ARRAJ J. — God, Zen and the Intuition of Being. Chiloquin, Inner Growth 
Books, 1988, 137 p., $ 11.95. 

— The Inner Nature of Faith. À Mysterious Knowledge coming through 
the Heart. Même éd., 1988, 139 p., $ 10.95. 

AUGUSTIN (Saint). — Homélies sur l'Évangile de Saint Jean XXXIV-XLIII. 
Edit. M.-F. BERROUARD. Études Augustiniennes, 1988, 539 p. 

BALTHASAR (VON) H.U. — La Dramatique divine. IL. Les personnes du 
drame. 2. Les personnes dans le Christ. Lethielleux; Namur, Culture et 
Vérité, 1988, 436 p., 250 FF. 

BARONE Fr. e.a. — La mia prospettiva filosofica. Padova, Università degli 
Studi. Istituto di Filosofia; Gregoriana, 1988, 107 p., 18.000 lires. 
BERTEN Ign. — Christ pour les pauvres. Dieu à la marge de l’histoire. Cerf, 

126 p. 69 FF. 

Cahiers de l’École des sciences philosophiques et religieuses. 4. 1988. Des lieux 
du Voir. Bruxelles, Facultés univ. Saint-Louis, 115 p., 9 ill, 450 FB; 
étr. 500 FB. 

CaAILLOT J. — L'’Évangile de la communication. Cerf, 374 p., 149 FF. 

CANNUYER Chr. — Les baha’s. Peuple de la Triple Unité. Turnhout, Bre- 
pols, 1987, 204 p., nombr. cartes et tableaux, 25 ill. h.t., 653 FB. 
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CARPIN Att. — J] sacramento dell'Ordine. Dalla Teologia Isidoriana alla 
Teologia Tomista. Bologna, 1988, 205 p. 

CasALNI N., O.F.M. — Dal simbolo alla realta. L’espiazione dall'Antica 
alla Nuova Alleanza secondo Ebr 9, 1-14. Jerusalem, Franciscan Printing 
Press, 276 p. 

Du don de la vie. à la vie donnée. T. 1 & II. 2 vols.A.S.B.L. Providence 
des malades, 6, rue de la Duchère, B-6060 Gilly, 199 & 202 p., 440 FB. 

Duriex André. — Dieu. L'Amour s'est manifesté. Centurion/La Croix - 
L'événement; Québec, Éd. Paulines, 1988, 121 p., 59 FF. 

FiSCHER B. — Die lateinischen Evangelien bis zum 10. Jahrhundert. I. 
Varianten zu Matthäus. Freiburg, Herder, 1988, 48*-496 p. 

Foi (La) de mon voisin et la mienne. La richesse théologique du dialogue 
interreligieux. Guide d’étude. Genève, Conseil œcuménique des Églises, 
1988, 52 p., nombr. ill, 7.90 FS; 29.50 FF. 

GoZIER (Dom) André, O.S.B. — Dieu source. Du Dieu caché au Dieu de 
la surabondance. Cerf, 154 p., 70 FF. 

GRELOT P. — Qu'est-ce que la tradition? Paris, Vie chrétienne, 76 p., 2 
ill, 42 FF. 

GRENHOLM C.-H. — Arbetets mening. En analys av sex teorier om arbe- 
tets syfte och värde. Uppsala; Distr. Almqvist & Wiksell International, 
Stockholm, 1988, 531 p. 

HANNA-BARBERA'S. — La plus grande aventure. Histoire de la Bible. La Nat: 
vité. Villeurbanne, Infogrames, 1988, 1 cassette (26’). 

KisimBA Nyembo. — La parole comme manifestation personnelle de Dieu 
dans les sacrements selon Martin Luther (1483-1546). Kinshasa, Fac. de 
Théologie catholique, 1988, xIv-238 p. 
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Le Sinaï dans l'événement de sa lecture 


LA DIMENSION PRAGMATIQUE D’EX 19-24 


Arriver, avec le peuple des fils d’Israël, au pied de la montagne 
du Sinaï, c’est, pour le lecteur du livre de l’Exode, toucher aussi 
aux limites de ce qui peut être mis en récit: un texte peut-il faire 
vivre comme éthique et comme mystique l'expérience éthique et 
mystique qui fait l’alliance du Sinaï? Certainement pas un texte 
qui se produirait comme discours de la représentation, faisant du 
lecteur le spectateur d’une scénographie théophanique ou le recen- 
seur d’un code de lois. C’est le propre d’Ex 19-24, 11 de prendre 
un autre chemin, et de se produire comme discours de 
l’effectuation !: initiant son lecteur à l'éthique de sa ré-énonciation, 
le récit du Sinaï implique progressivement ce lecteur dans l’événe- 
ment qu’il révèle. Voilà ce que ces quelques pages chercheront à 
montrer. Pour ce faire, nous articulerons l’analyse narrative et la 
perspective propre à cette discipline linguistique que C.W. Morris a 
appelée la pragmatique. Celle-ci étudie «la relation. des phrases à 
ceux qui les énoncent et les interprètent»?, en faisant droit à l’être- 
en-acte des événements de langage. Une telle perspective recoupe celle 
de la discipline apparue récemment dans le champ des recherches 
littéraires et bibliques, qui a pour nom reader-response criticism. 


1. Les catégories de «discours de la représentation» et de «discours de l’effec- 
tuation» sont élaborées par J. Ladrière dans sa philosophie du langage et de 
l’action: elles seront sous-jacentes à notre étude; cf. J. LADRIÈRE, L'articulation 
du sens. Il. Les langages de la foi, Paris, 1984. 
2. F. RECANATI, Le développement de la pragmatique, dans Langue Française 
42 (1979) 6; cf. C.W. MORRIS, Fondement de la théorie des signes, dans Langages 
35 (1974) 15-21. F. JACQUES a récemment indiqué en quoi et pourquoi la théo- 
: rie littéraire doit intégrer la pragmatique dans sa caractérisation des phénomènes 
:textuels littéraires: «Le moment du texte», dans F. BOUSQUET e.a., Le texte 
comme objet philosophique, coll. Philosophie, 12, Paris, 1987, p. 15-85. La perti- 
nence d’une telle approche en matière de langage de la foi se trouve illustrée 
| par la première partie de l'ouvrage de J. LADRIÈRE, L'articulation du sens, cité 
in. 1, p. 21-106: Pour une pragmatique du langage religieux chrétien; cf. également 
| notre La parole consacrée. Théorie des actes de langage. Linguistique de l'énonciation 
et parole de la foi, coll. BCILL, 25, Louvain-la-Neuve, 1984. 

3. Cf. la présentation succincte que fait T.J. KEEGAN de cette approche, situant 
{sa pertinence dans la recherche biblique: /nterpreting the Bible. A Popular Intro- 
tduction to Biblical Hermeneutics, Mahwah, NY, 1985, p. 73-91. Des études mono- 
{graphiques sont rassemblées dans Reader Response Approaches to Biblical and Secu- 
ilar Textes, dans Semeia 31 (1985). 
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Cette approche, répondant aux exclusives des théories prônant l’auto- 
nomie du texte en sa clôture, entend caractériser la relation qu'un 
texte littéraire construit, de multiples manières, avec son lecteur. 
Le récit du Sinaï, on le verra, appelle de telles perspectives: il n’a 
de cesse d’opérer au profit de son lecteur cela même qu’il révèle. 


1. D'un jour mémorable à celui de la lecture 


Si les premiers mots d’Ex 19, «Au troisième mois de l’exode 
des fils d'Israël du pays d’Égypte...», inscrivent résolument notre 
texte dans le prolongement narratif des chapitres qui précèdent, 
chapitres tendus vers une action décisive de Dieu répondant à la 
sortie d'Égypte, il est, au terme de ces déterminations temporelles, 
une expression qui ne laisse pas de surprendre le lecteur: bzyyôm 
bazzeh. Sauf exception, une telle expression se traduit: «en ce jour- 
ci», «aujourd’hui». Le déictique zeh est en effet le démonstratif 
de la proximité, et il s'oppose en ceci au «démonstratif faible», 
h4, comme «celui-ci» à «celui-là»; à la différence du syntagme 
bayyôm hab, qui a généralement une valeur anaphorique — il 
renvoie à un élément posé en amont du discours (bayyom hab, 
= «le jour dont il a déjà été question») —, le syntagme hzyyom 
bazzeh a en propre de fonctionner comme un déictique, détermi- 
nant sa référence par rapport à la situation de son énonciationt. 
En Ex 19, celle-ci doit se comprendre d’abord comme la narration 
— au sens actif du terme — du récit du Sinaï (l’amjourd'hui en 
question est dès lors l’aujourd’hui de la narration), mais elle n’a 
de cesse également, ainsi que nous le montrerons, de s’élargir à 
toute ré-énonciation (de type liturgique) de cette narration. Com- 


4. Je tiens à remercier Jean-Louis Ska, qui a accompagné de multiples remar- 
ques et suggestions la rédaction de cette étude. 

5. En général nous suivrons la version d’E. DHORME, La Bible. 1. L’Ancien 
Testament, coll. Bibl. de la Pléiade, Paris, 1956. 

6. La classe des déictiques (du verbe grec deiknumi, signifiant montrer, dési- 
gner) regroupe des termes comme je, tu, ce, ici, maintenant, aujourd’hui; elle 
fournit à la langue une classe de «signes mobiles», pourvus d’un sens déterminé, 
mais fixant à chaque occurrence une référence nouvelle se déterminant par rap- 
port à la situation d’énonciation; cf. J. JAKOBSON, Essais de linguistique générale, 
t. I, Paris, 1963, p. 178-182; E. BENVENISTE, Problèmes de linguistique générale, 
t. I, Paris, 1966, p. 251-266. Pour ce qui est de bayyôm hazzeh, cf. les occurrences 
en Lv 8, 34; Jos 7, 25; 1 Sm 11, 13 et 1 R 2, 26. Deux occurrences, en Gn 
7, 11 et Lv 16, 30, donnent à l’expression une référence distincte du jour d’énon- 
ciation, la première visant un jour passé, la seconde un jour futur. La valeur 
déictique attachée principiellement au syntagme est toutefois appuyée par les 
très nombreuses occurrences, dans le corpus biblique, de l’expression-sœur hayyôm 
bazzeh, au sens d’«aujourd’hui». 
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ment rendre raison d’une détermination temporelle aussi inatten- 
due? F. Michaéli donne une indication précieuse au terme de la 
discussion que voici: «les mots: en ce jour-là (sic) sont compris 
soit comme une notice incomplète qui, à l’origine, aurait donné 
la date précise, soit comme une indication concernant le premier 
jour du troisième mois. Mais cette dernière interprétation reste incer- 
taine, et ce n’est pas la manière ordinaire de parler d’un premier 
jour du mois. Peut-être faut-il voir plutôt dans ces mots une indica- 
tion liturgique provenant du moment où la fête des semaines était 
célébrée pour évoquer l'alliance du Sinaï et se situait 50 jours après 
la Pâque-sortie d'Égypte. Dans la tradition juive, cette fête devint 
la Pentecôte et servit à célébrer le don de la loi de Dieu au Sinaï. 
Ce jour-là (sic) était l’aujourd’hui de la célébration de la fête, dans 
les premiers jours du troisième mois/.» Ce recours à la liturgie 
(quoi qu’il en soit de l’évolution précise de la fête des semaines) 
éclairera notre recherche; une telle référence respecte la signification 
première de l’expression bzyyôm hazzeh, sans faire appel à un usage 
qui en neutraliserait le pouvoir déictiquef; tout en conférant une 
plasticité singulière au «jour» en question, elle ne l’abstrait pas du 
récit: ce jour qui se redouble dans celui de la fête liturgique est 
aussi et d’abord un moment de l’histoire du peuple au désert. Une 
telle explication reconnaît ainsi un telos déterminé au récit d’Ex 
19-24 en son ultime rédaction: le telos d’une lecture liturgique dans 
l'aujourd'hui de laquelle se redouble lasjourd'hui du Sinaï. Certes, 
ce récit, qui s'offre à tout lecteur, peut apparaître comme affranchi 
d’une telle destination, mais — et c’est là le postulat à la base 
de la lecture ici proposée — c’est en faisant référence à cette réalisa- 
tion liturgique comme à son lieu d’énonciation le plus concret qu’il 
cherche encore et toujours, en toute lecture, à produire ses effets. 


7. F. MICHAËLI, Le livre de l’Exode, Paris-Neuchâtel, 1974, p. 163. 

8. U. CASSUTO, À Commentary on the Book of Exodus, Jerusalem, 1951, sui- 
vant en cela Rashi, lui donne ainsi comme référence «le premier jour du mois» 
(ce qui permet de faire coïncider ce jour avec la fête juive des semaines); mais 
un tel usage de l’expression et une telle identification font problème: aux indéter- 
minations liées à l’évolution des systèmes de calendrier s’ajoute le fait que le 
don de la Loi proprement dit advient le troisième jour de l’arrivée au Sinaï. 
Dans notre interprétation, l’«aujourd’hui» de 19, 1 renvoie tout à la fois à un 
jour de la marche des fils d’Israël au désert (le jour de leur arrivée au Sinaï) 
et au jour de la lecture-proclamation d’Ex 19-24. La valeur de l’expression en 
Ex 19, 1 se trouve éclairée par les occurrences d’une expression parallèle (mais 
plus emphatique), b“esem hayyôm bhazzeh («en ce jour même»), dans le 
cadre des rituels de la Pâque (Ex 12, 17.51) et de la fête de Kippur (Zv 23, 
21.28.29.30). 
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S'il est coordonné à la sortie d'Égypte et aux trois mois d'étapes 
dans le désert, le temps du Sinaï se propose dès lors, par la vertu 
de l'expression bayyôm hazzeh, par l’effet de surprise et d’ouverture 
qu’elle ménage dans la lecture, comme un temps ouvert, 
l’«aujourd’hui» du Sinaï s’actualisant jusque dans l«aujourd’hui» 
du lecteur. Le commentateur juif Rashi (1040-1105) ne pouvait man- 
quer de relever cet effet de sens: «Ce jour(-ci), ils arrivèrent au 
désert de Sinaï»: «le texte aurait dû dire: ‘ce jour-là” (bayyôm hah;); 
pourquoi trouvons-nous l'expression ‘hayyôm hazzeh’? Afin que 
les paroles te soient neuves comme si elles venaient de t’être don- 
nées aujourd’hui» (ibid) 

L’implication du lecteur dans l’événement du Sinaï — ou, symé- 
triquement, l’extension de l’événement du Sinaï jusqu’à l'événement 
de lecture — ira se renforçant au fil du récit; au seuil du texte, 
l’expression bayyôm hazzeh fonctionne comme un signal à cet égard. 
Elle éveille l’attention du lecteur au jeu des déictiques dans le fonc- 
tionnement sémantique et pragmatique du texte qu’il s'apprête à 
entendre ou à lire. Ces déictiques peuvent se présenter sous la forme 
de démonstratifs (du type «toutes ces paroles» [20, 1]), d’adverbes 
de temps (ainsi «et maintenant/dès lors» [w“atta, 19, 5]), ou de. 
pronoms personnels, de suffixes possessifs ou de verbes conjugués 
à la première ou à la deuxième personne (ainsi «/e suis YHWH ton 
Dieu qui t'ai fait sortir...» [20, 21]). Le signal initial que constitue 
bayyôm bhazzeh à pour effet de libérer ces éléments du discours 
dans leur pouvoir déictique qui est, selon l’expression de KR. Jakob- 
son, d’«embrayer» l’énoncé sur la situation actuelle d’énonciation 
(de ré-énonciation, dans le cas qui nous occupe). L'espace d’interlo- 
cution entre le Je divin et le Vous du peuple a dès lors en propre 
de s’élargir jusqu’à inclure, aux côtés du Vous du peuple et en 
face du Je de YHWH, le lecteur qui confesse un tel récit°. 

Le phénomène que trahit l'expression bayyôm hazzeh nous four- 
nit dès lors comme une hypothèse de lecture; celle-ci consistera 
à caractériser le rapport existant dans notre texte entre ce que R. 
Jakobson a appelé le «procès de l’énoncé» (l'événement représenté, 
mis en scène, dans l'énoncé) et le «procès de l’énonciation» (l’évé- 
nement qui se joue dans l’énonciation de cet énoncé) 1°. En d’autres 
termes encore, elle consistera à vérifier dans l’enceinte du texte-clé 


9. Il est à noter que Moïse, au rôle pourtant si déterminant, ne prend jamais 
la parole en première personne dans le récit. 

10. R. JAKOBSON, Essais... cité n. 6, p. 181. Dans un contexte narratif comme 
celui d’Ex 19-24, ce «procès de l'énoncé» s’identifie à ce que G. GENETTE appelle 
le niveau de la diégèse: «dans l’usage courant, la diégèse est l’univers spatio- 
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qu'est Ex 19-24 la thèse formulée par B. Rojtman, selon laquelle 
l’ouverture du texte biblique procède «de l'absolu même qui le 
porte. La Tora fonctionne comme ‘texte déictique”, manifestant 
sa propre attente d’une actualisation à venir. Chaque destinataire, 
‘devant considérer qu’il est lui-même sorti d’Égypte’!1, authentifie 
la projection sur le texte de son propre coefficient existentiel 12.» 


2. Un chiasme narratif et pragmatique 


À côté des déictiques ou des « embrayeurs» formels, il en est 
d’autres qui relèvent de l'identité narrative de notre texte. Le plus 
élémentaire de ces «embrayeurs» narratifs est sans doute le syntagme 
bné-yisra’el («les fils d'Israël»). Le récit que voici, fondateur de 
l’existence et de l’histoire du peuple d'Israël, se donne un «lecteur 
implicite» (implied reader) déterminé 3: il s’adresse à des lecteurs 
qui, de toute évidence, ne seront pas définis par un autre titre 
que bné-yisra’ël — les descendants de Jacob-Israël!#. On lira plus 
loin comment ce lecteur implicite se trouve plus précisément «des- 
siné» par le texte de Ex 19-24. C’est la relation de ce lecteur impli- 
cite avec le «monde» offert par Ex 19-24 qui constitue au premier 
chef l’objet de cette étude (le «lecteur implicite» y constituant doré- 
navant le «lecteur>»); au terme du parcours, il y aura à s’interroger 
sur l'insertion du lecteur réel dans un tel processus. 


temporel désigné par le récit»; et en ce sens «diégétique» qualifie «ce qui se 
rapporte ou appartient à l’histoire» (Figures II], Paris, 1972, p. 280). Le procès 
de l’énonciation quant à lui est extra-diégétique (en tant qu’il relève de ces instan- 
ces «hors-texte», extra-diégétiques, que sont l’auteur et le lecteur); il peut se 
produire toutefois qu’un tel procès énonciatif «croise» celui de la diégèse. 

11. Mishna Pesahim, 10, 5. 

12. B. ROJTMAN, Feu noir sur feu blanc. Essai sur l’herméneutique juive, Paris, 
1986, p. 8. 

13. W. ISER, The Act of Reading, Baltimore - London, 1978, p. 34, caractérise 
comme suit cet «implied reader»: «Il incarne toutes les prédispositions nécessai- 
res pour qu’une œuvre littéraire produise son effet — prédispositions requises, 
non par une réalité empirique extérieure, mais par le texte lui-même. En consé- 
quence, le lecteur implicite a ses racines solidement plantées dans la structure 
du texte; il est une réalité construite et n’a en aucune manière à être identifié 
avec quelque lecteur réel que ce soit» (nous traduisons). 

14. Cf. la séquence en 19, 3: «ainsi tu parleras à la maison de Jacob et tu 
annonceras aux fils d'Israël». Le rapport des né-yisra'el du niveau diégétique 
(procès de l'énoncé) aux Wné-yifra'él du niveau extra-diégétique (procès de l’énon- 
ciation) est mis en scène en Æx 12, 26-27, au cœur des prescriptions du repas 
de la Pâque: «il arrivera que vos fils (bnékem) vous diront: ‘Quelle est cette 
pratique pour vous?’ Alors vous leur direz: ‘C’est le sacrifice de la Pâque pour 
YHWH qui a sauté au-delà des maisons des fi/s d'Israël (b'né-yisra’el) en Égypte, 
quand il frappa l'Égypte et sauva nos maisons.’» 
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Dans l'enceinte d’Ex 19-24, le syntagme Wné-yi$ra’el constitue une 
expression à double entrée: 

— une entrée narrative, relevant du procès de l’énoncé (ou, pour 
parler comme G. Genette, du niveau diégétique) : l'expression b'né- 
yisra’el, depuis son occurrence en Ex 1, 1 jusqu’à son occurrence 
en Ex 19, 1, s’est chargée, pour la génération du désert, d’une his- 
toire dei et déterminante; 

— une entrée pragmatique, relevant du procès de l’énonciation: 
en raison de son ouverture sémantique, l’expression s’ouvre, comme 
en surplus, aux générations à venir des né-yisra’el, lecteurs impli- 
cites de notre récit. 

Par la vertu d’une telle expression, il se produit comme un chiasme 
entre les Xné-yisra'él de l’énoncé et les né-yisra'el de l’énoncia- 
tion: mettre à profit («embrayer») l'expression «fils d'Israël» dans 
l’actualisation d’une lecture confessante, c’est prendre sur soi le passé 
narratif des «fils d'Israël» du procès de l’énoncé; ce syntagme narra- 
tif, de son côté, même s’il est narrativement déterminé, trouve une 
actualité et un surcroît de pertinence dans son ouverture référen- 
tielle aux bné-yisra’el/lecteurs à venir. 

Le chiasme que nous venons de présenter se trouve déployé dans 
le discours inaugural de Dieu à Moïse (19, 3b-6). De manière très 
significative, l’expression bné-yisra’el encadre ce discours: «Ainsi 
tu parleras à la maison de Jacob et tu annonceras aux f/s d'Israël...» 
(3b) «telles sont les paroles que tu diras aux fils d'Israël» (6b). 
Entre ces deux occurrences, qui sont autant de figures hospitalières 
des lecteurs à venir, se développe un discours aux effets déictiques 
très prononcés: « Vous avez vu vous-mêmes ce que j'ai fait à l Égypte 
et comment je vous ai portés sur les ailes des aigles et vous ai 
fait venir jusqu'a moi» (19, 4). Tout le procès narratif des chapitres 
précédents se trouve ici ramassé, et de cette histoire le lecteur (avec 
un temps d’avance sur le peuple, à qui ces paroles ont encore à 
être rapportées par Moïse) est constitué témoin: «vous avez vu». 
La récapitulation du trajet du salut s’achève dans une mise en pré- 
sence, un accès au je divin où s’annonce l’événement du Sinaï: 
eläy («Je vous ai fait venir jusqu'à moi»). La force de cet #l4y 
est impressionnante: en lui, le procès de l’énoncé (le parcours de 
l’Exode) rejoint le «lieu» de l’énonciation divine — «Je vous ai 
fait venir jusqu’à moi» (qui le dis). Constitué témoin du passé du 
peuple, le lecteur l’est également de son avenir: il sait, en avance 
sur le peuple, que celui-ci est convoqué à l’intimité divine; il a 
entrevu, dans l’’/zy de l’annonce que Dieu confie à Moïse, l’accès 
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au Je divin promis au peuple; il se trouve ainsi engagé à suivre 
le sens de l'annonce, de Dieu à Moïse et de Moïse au peuple, et 
dès lors à entrer dans le récit aux côtés du peuple, pour rejoindre 
le lieu de l’énonciation divine et être rejoint, au présent, par celle-ci. 

La seconde partie du discours (19, 5-6a) est la retombée directe 
de la mise en présence ainsi annoncée. Elle s'ouvre par un déictique, 
watt, utilisé fréquemment à la jointure de deux parties d’une 
adresse (au sens de «et maintenant/dès lors»), indiquant à l’interlo- 
cuteur comme un kazros de son engagement eu égard à ce qui 
vient d’être énoncé et conformément à ce qui va être énoncé. L’invite 
pressante que Dieu adresse au peuple du désert en 19, 5 ne peut 
manquer d’interpeller 4uss: le lecteur: elle est suivie d’une condi- 
tionnelle qui a pour effet de mettre en garde celui-ci en tant qu’il 
est précisément lecteur/auditeur: «et maintenant, si vous écoutez 
bien ma voix (Sama ti$m%).. Le kairos offert aux b'né-yisra'el 
du désert s’offre ainsi, comme en surcroît, aux bné-yisra'él-lecteurs 
virtuels. Par ces effets pragmatiques, le statut privilégié promis au 
peuple du récit — «possession privilégiée» «royaume de prêtres», 
«peuple saint» (v. 5-6) — se donne comme un surplus de référence: 
il n’est pas sans concerner également le lecteur à venir du présent récit. 


Nous l'avons dit: en ces versets, le lecteur a un temps d’avance 
sur le peuple; il (s’)entend dire «en direct» ce que le peuple n’enten- 
dra qu’«en différé». Le lecteur détient ainsi un incontestable privi- 
lège par rapport au peuple: il est témoin de la révélation de YHWH 
à Moïse; il deviendra en outre témoin de la fidélité de Moïse à 
sa mission de médiateur: Moïse «exposa devant eux routes ces paro- 
les telles que le lui avait ordonné YHWH» (19, 7). La traduction 
rend ainsi linsistance: ‘t-kol-haddbarîim ha’elléh ‘afer siwwahà 
YAWH. Pour le lecteur autant que pour le peuple, la médiation de 
Moïse constitue une condition sine qua non de l’accès à l’événement 
du Sinaï; c’est là un argument à ce point important qu’il est mis 
en scène, cette fois au profit du peuple, en 19, 9: «Voici que moi, 
je viens jusqu’à toi dans l’épaisseur de la nuée, afin que le peuple 
entende quand je parle avec toi et qu’en toi aussi, ils croient pour 
toujours» (ceci se produira dans la théophanie; cf. 19, 16-25; 20, 
18-21). Le peuple du récit pourra de la sorte accéder au privilège 
qui fut, lors de la première adresse de Dieu à Moïse, celui du 
lecteur; en d’autres mots, la narration fait jouer au peuple le rôle 
qui revenait jusqu’à présent au lecteur. Se voyant ainsi représenté 
sur la scène du récit par le peuple des #né-yisra’el, le lecteur pourra 
confronter ses propres réactions à celles du peuple tout en laissant ce 
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dernier lui ouvrir la voie dans l’effectivité de l’histoire. Le chiasme 
entre le peuple et le lecteur, qui s’amorçait dans l’expression bfné- 
yisra’ël, trouve ici sa mise en scène narrative. Ce verset 9, comme 
les vv. 3-6 analysés plus haut, manifeste une dimension constitutive 
d’Ex 19-24 dans l’événement de sa lecture: ce texte met en jeu 
un échange permanent de «privilèges», une dialectique où se succe- 
dent (et s’articulent l’un à l’autre) le privilège du lecteur et celui 
de sa contrepartie intradiégétique, le peuple du récit. Ainsi, dans 
notre passage, le privilège du lecteur (témoin du dialogue Dieu- 
Moïse) va-t-il céder le pas au privilège du peuple, témoin «direct» 
(mais à distance) de l’événement théophanique. Avant d’en venir 
à ce dernier, il nous faut au préalable caractériser un moment parti- 
culièrement déterminant du rapport peuple-lecteur. 


3. Le lecteur intrigné 


La réponse immédiate du peuple à loffre divine — «Tout ce 
qu'a dit YHWH, nous le ferons» (kol ’asser-dibber YHWH naäseh (19, 
8) —, précédant tant la théophanie que le don de la loi, ne peut 
manquer d’intriguer le lecteur. S'agit-il là d’une ratification a priori? 
À quoi donc se réfère le syntagme «tout ce qu'a dit YHWH»? 
Reprend-il l’ensemble de l’intervention divine des vv. 3-6 ou uni- 
quement l’attitude mise par Dieu comme condition à l’accomplisse- 
ment de sa promesse: «si vous écoutez bien ma voix et si vous 
gardez mon alliance», seule donnée du discours susceptible d’une 
mise en pratique? Au point du texte où nous en sommes, le con- 
tenu de «tout ce qu’a dit YHWH» apparaît pour le moins indéter- 
miné; en d’autres mots, «ce qu’a dit YHWH» semble encore à dire. 
Le verbe dibber («a dit») éveillerait en ce sens l’oreille et l’attention 
du lecteur à des paroles-dhzrim à venir, plus décisives que les phé- 
nomènes théophaniques qui vont bientôt occuper le devant de la 

\ 
scène. 

Quelle que soit l’interprétation de la réponse du peuple au niveau 
d’un vraisemblable historique, il faut lui reconnaître, au niveau nar- 
ratif, un effet proleptique. Cette ratification du peuple vient en 
effet au-devant du peuple, «avant terme», le prenant de court et 
le mettant en garde tout à la fois. Le lecteur se trouve pris de 
court, car le peuple, dans la promptitude de sa réponse, possède 
une «compétence» (la linguistique générative parle de la «compé: 


15. Sur cette dialectique des privilèges dans la lecture, cf. M. STERNBERG, The 
Poetics of Biblical Narrative. Ideological Literature and the Drama of Reading, 
coll. Indiana Literary Biblical Series, 1, Bloomington, 1985, p. 163-172. 
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tence» du locuteur à produire tel ou tel type de phrase) à laquelle 
le lecteur n’est, pour l’instant, pas encore initié. Cette «primeur» 
du peuple reproduit en fait une donnée théologique fondamentale: 
si fin que soit le lecteur, il est nécessairement pris d’avance par 
le peuple du désert qui a déjà répondu. La ratification de l’alliance 
du Sinaï s'offre ainsi au lecteur comme un «déjà là»; elle a dès 
lors la force d’un principe de réalité, la réalité du lecteur à venir 
étant d’être déjà dans l'alliance de ses pères. 

Cette prolepse a simultanément pour effet de mettre en garde 
le lecteur. Une clé du récit lui est remise: il sait d'emblée jusqu'où 
peut aller le rôle narratif du peuple, protagoniste avec lequel il 
a partie liée. Cette anticipation dessert sans doute la tension narra- 
tive du récit, puisque son dénouement probable vient dès à présent 
au-devant du lecteur, mais ceci se produit au profit d’un rebondisse- 
ment du suspens narratif, tendu non plus vers le quid du dénoue- 
ment mais vers les modalités concrètes d’un tel dénouement. À 
charge du récit de nous révéler si le peuple a été présomptueux 
dans sa réponse, de laisser (éventuellement) cette réponse se remplir 
d’une effectivité concrète, tout en répondant (peut-être) au lecteur: 
sera-t-il, le récit aidant, rendu contemporain du peuple qui à présent 
le précède 16? Combinant cette donnée avec la dialectique du peu- 
ple et du lecteur (dans leurs privilèges respectifs), le texte construit 
ainsi avec son lecteur comme une «intrigue pragmatique» se super- 
posant à l'intrigue proprement diégétique. À l’«arrangement ordonné 
des événements» !” tel qu’il se lit en Ex 19-24, s'articule un «arran- 


16. Le procédé narratif de la prolepse n’est pas inconnu de la Bible, loin de 
là. On peut citer comme exemple l’ouverture de Gn 22: «Après ces événements, 
il advint que Dieu éprouva Abraham...»; on peut invoquer également les récits 
d’apparition s’ouvrant par une formule du genre «le Seigneur (l’ange du Seigneur) 
apparut à...» (cf. Gn 18, 1; Ex 3, 2; Jg 6, 12; 13, 3): le lecteur en sait d'emblée 
davantage, sur l’intention divine, qu'Abraham ou que le bénéficiaire de l’appari- 
tion, ces derniers ayant à déchiffrer ce qui leur arrive. Ces avertissements prolep- 
tiques donnent au lecteur de surplomber la scène du récit; en est-il de même 
en Ex 19? Certes, le prologue du récit du Sinaï (Ex 19, 1-9) investit le lecteur 
d’un savoir déterminé sur la suite du récit (quant au genre littéraire du récit 
et à ses propositions narratives élémentaires — Moïse monte, descend; Dieu parle 
à Moïse qui transmet ces paroles au peuple; le peuple répond et Moïse transmet 
la réponse à Dieu), mais le cas particulier de la prolepse de Ex 19, 8 donne-t-il 
au lecteur de surplomber le déroulement du procès intradiégétique? Cette pro- 
lepse ne relève pas de la «marge» du récit, comme dans les exemples cités ci- 
dessus, mais elle est le fait de l’un des protagonistes, le peuple, dont les raisons 
ne sont pas (encore) celles du lecteur. Le procédé proleptique se combine dès 
lors ici avec celui du «privilège du protagoniste» évoqué plus haut. C’est là 
aussi la richesse du présent récit. 

17. C’est là la définition de l’intrigue {mythos) que donne ARISTOTE, Poëétique, 6. 
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gement ordonné» de l'implication du lecteur, une intrigue ayant 
KE? 
sa tension propre et venant au secours de celle du récit. 


4, De vive voix 


Une fois mis en place, dans le prologue narratif (19, 1-9), les 
opérateurs du chiasme peuple-lecteur, le récit se recentre sur son 
développement diégétique: la préparation de la rencontre de Dieu 
et la théophanie elle-même (19, 10-25). Plusieurs données du texte 
ont toutefois une incidence sur le rapport peuple-lecteur qui nous 
occupe. Si, par rapport à Moïse, le peuple vit l'événement théopha- 
nique à distance («au pied de la montagne» [19, 17]), la distance 
se redouble qualitativement pour le lecteur: ce dernier vit l’événe- 
ment «par procuration», le peuple seul en percevant les manifesta- 
tions visibles (éclairs, nuée, fumée), visibles et tangibles (le tremble- 
ment de la montagne) et audibles (la voix-g6/ du shofar [19, 16-19] 
et, surtout, la voix-g6] par laquelle Dieu répond à Moïse [19, 19]). 
Ce dernier élément a davantage de quoi toucher le lecteur, attentif 
aux «voix» du récit. Le peuple certes entend sans comprendre — 
en ce sens, le régime de la voix-gô/ fait désirer celui, déjà annoncé, 
de la parole-däbär — mais il entend: il est associé à l'événement 
par la perception, et ceci ne peut qu’éveiller chez le lecteur le désir 
d’entendre lui aussi. Cette perception de la (des) voix affirme en 
effet — en y associant indirectement le lecteur — une dimension 
de l’événement que le régime des paroles-Æhzrim occultera quel- 
que peu (dans la mesure où ces dernières peuvent être comprises 
sans être entendues, sans être perçues dans leur énonciation singu- 
lière): la dimension indicielle de l’événement, pour reprendre une 
catégorie de C.S. Peirce. L'indice, dans la théorie peircienne, «est 
un signe qui renvoie à l’objet qu’il dénote parce qu’il est réellement 
affecté par cet objet»!$. Ainsi lorsqu'on désigne un objet du doigt, 
le doigt tendu indique l’objet, parce qu’il y a une relation de fait 
entre le doigt et l’objet: il est pointé dans sa direction. C’est une 
contiguïté réelle (spatio-temporelle) qui les unit: le signe est «réelle- 
ment affecté par son objet». La voix elle aussi désigne son locuteur 
sur un mode indiciel: dans la relation de fait, perceptible à l’ouïe, 
qu’elle entretient avec l'émetteur du message. La voix est ainsi l’opé- 
rateur d’une mise en présence existentielle des interlocuteurs dans 
l'actualité d’un discours. Entendre la révélation de Dieu au travers 
de sa voix — et le régime de la voix-g6/ encadre de fait le don 


18. C.S. PEIRCE, Écrits sur le signe, Paris, 1978, p. 140. 
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des Dix Paroles-dbharim 1? —, c’est s’interdire de dissoudre l’événe- 
ment dans sa seule intelligibilité; c’est au contraire consacrer l’indi- 
cialité de l’événement: il est le lieu d’une rencontre effective, exis- 
tentielle, des interlocuteurs. Et ceci de se répercuter, de proche 
en proche, dans l’énonciation du Décalogue; le régime de la voix 
a pour effet de libérer dans leur pouvoir indiciel les multiples déicti- 
ques attachés aux Dix Paroles-dhirim2; les déictiques, ainsi que 
l'écrit Jakobson, ont en propre de fonctionner comme des indices, 
établissant une relation de fait, «existentielle», entre les signes et 
leurs objets21. 


5. Les Dix Paroles: l’énonciation «du haut des cieux» (20, 22) 


Au lecteur progressivement initié à la médiation de Moïse, le 
don des Dix Paroles en 20, 1-17 ménage une surprise: le Décalogue, 
sommet de la révélation du Sinaï, est énoncé par Dieu sans média- 
tion aucune — waÿdabber ‘elohim ‘et kol-haddbärim ha’elleh l&’mor 
— «Dieu parla toutes ces paroles en disant...» (20, 1). Cette surprise, 
conjointe à l’énigmatique finale du chapitre 19, a provoqué la saga- 
cité de l’exégèse juive traditionnelle comme celle de l’exégèse criti- 
que. Cette dernière, reconnaissant dans le Décalogue une insertion 
secondaire interrompant le cours de la théophanie??, à privilégié, 
dans son effort d’élucidation, l’analyse des sources ou encore des 
hypothèses de transpositions éditoriales. À la suite de B.S. Childs, 
E.W. Nicholson a souligné que de telles approches ne suffisent 
pas à expliquer le mode d’insertion du Décalogue — comme adresse 


19. C’est ce que manifeste en 20, 18 la phrase qui enchaîne sur les Dix Paroles- 
dhärim: wfkol hääm ro’îim ‘et haggôlôt («et le peuple tout entier percevait les 
voix»). U. CASSUTO, À Commentary…. cité n. 8, p. 252, souligne qu’une telle 
construction, recourant au participe, «ne décrit pas une action qui prit place 
après les événements qui viennent d’être évoqués, mais quelque chose qui se 
produisit en même temps» (nous traduisons). G.C. CHIRICHIGNO a récemment 
développé cet argument à l’aide de la notion de «resumptive repetition»: The 
Narrative Structure of Exod 19-24, dans Bib 68 (1987) 457-479. 

20. Sur les 172 mots que compte le Décalogue, 46 sont affectés d’un indice 
ou d’une forme déictique. 

21. Cf. R. JAKOBSON, Essais, cité n. 6, p. 179. 

22. Secondaire, et tardive en un élément au moins: le Décalogue d’Ex 20, 
à la différence de celui de Dt 5, présente une influence du document sacerdotal 
P (dans la formulation du commandement du shabbat). Les rapports chronologi- 
ques des deux versions du Décalogue constituent toutefois une question actuelle- 
ment sujette à controverses; cf. A. GRAUPNER, Z#m Verhältnis der beiden Deka- 
logsfassungen Ex 20 und Din 5. Ein Gespräch mit Frank-Lothar Hossfeld, dans 
ZAW 99 (1987) 308-329. 
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directe — dans la théophanie du Sinaï#. Les deux auteurs y recon- 
naissent en fait un motif théologique: la mise en relief — par la 
«verticalité» du discours direct — de la transcendance de l’énoncia- 
tion divine promulguant les Dix Paroles. E.W. Nicholson appuie 
de plus cette interprétation sur un passage faisant écho, dans la 
suite du texte, au don du Décalogue: «Vous avez vu vous-mêmes 
que depuis les cieux j'ai parlé avec vous (20, 22b).» 

L'adresse directe de Dieu se trouve en outre soulignée — ici plus 
qu'ailleurs dans l’Écriture — par l’utilisation de ce mode de relation 
d’un discours au sein d’un récit que G. Genette appelle «le discours 
rapporté». Le «discours rapporté», écrit G. Genette, «où le narra- 
teur feint de céder littéralement la parole a son personnage», est, 
de toutes les formes de discours intradiégétique, la plus «miméti- 
que»2, Cette dimension «mimétique» a en propre, on l’a deviné, 
de catalyser le caractère immédiat de l’adresse divine (en Je et Zu) 
et d’activer sa puissance indicielle. 


Dans la perspective qui est la nôtre, de telles données sont décisi- 
ves: elles manifestent avec force que l’événement du Sinaï — tel que 
la narration de Ex 19-24 le donne à vivre —, accompli dans l’adresse 
de Dieu à Moïse et aux bné-yisra'él du récit, retentit à jamais 
comme une parole en acte, adressée à tous ceux qui l’accueillent 
pour ce qu’elle est#. Le peuple est ici hors-scène, écoutant pour 
ainsi dire depuis les coulisses du récit; la médiation de Moïse est 
ici effacée, laissant toute sa place à l’actualité d’une parole qui s’entend 
comme immédiate (par la vertu du «discours rapporté» et par le 
jeu des déictiques), même si elle est, de par sa nature linguistique, 
de par son enchâssement dans un récit, éminemment médiate’f. 


23. B.S.CHILDS, Exodus. À Commentary, coll. OTL, London, 1974, p.363; E.W. 
NICHOLSON, The Decalogue as the direct Address of God, dans VT 27(1977) 422-433. 

24. G. GENETTE, Figures II, cité n. 10, p. 192. À propos de la prédilection 
de Écriture pour la citation du discours direct, cf. A. ALTER, Zhe Act of Bibli- 
cal Narrative, New York, 1981, p. 67-68. 

25. M. BUBER, Moïse, Paris, 1957, p. 162, écrit ainsi: «Dans tous les cas, et 
dans tous les temps, seul celui-là aura réellement assimilé le Décalogue, qui l’aura 
perçu comme un discours adressé à lui-même, c’est-à-dire qui aura éprouvé comme 
une expérience personnelle le sentiment d’avoir été interpellé, le sentiment déposé 
dans cet écrit par son premier ou ses premiers rédacteurs. Grâce au «tu» qui 
y est employé, la voix divine s’est conservée dans le Décalogue.» 

26. Cette articulation de la médiation à l’immédiateté qu’elle permet pourrait 
être invoquée pour éclairer l’énigme de l’enchaînement de 19, 25 («Moïse descen- 
dit vers le peuple et lui dit...») et de 20, 1 («..Dièu parla toutes ces paroles 
en disant»). Il y aurait à intégrer ici l’importante contribution de J.L. MARION 
sur la «médiation immédiate», cette médiation qui «ne trouble ni ne retarde 
l’immédiateté, mais l’accomplit» (L’idole et la distance, Paris, 1977, p. 216). 
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L'insertion de l’adresse directe et verticale («depuis les cieux») du 
Décalogue, comme sommet de la théophanie, exprime de manière 
singulière l’actualité absolue de l’énonciation divine au Sinaï, énon- 
ciation qui se donne par ailleurs comme «historique» (prise dans 
une narration d’histoire), ainsi que le manifeste la forme wayyigtôl 
du verbe introductif: wayÿdabbér — «Et (Dieu) parla..» (20, 1). 
De cette actualité (et de cette historicité) le récit de Ex 19-24 est 
l’insurpassable véhicule; c’est de cette actualité que la lecture «déic- 
tique» que nous appliquons à un tel récit tire sa légitimité. 


6. L'initiation éthique du lecteur 


L’immédiateté du don des Dix Paroles est éthique. Dans ce face 
à face éthique du Je et du 74 se résolvent les symboles cosmiques 
de la théophanie; dans l’expérience de l’interpellation éthique s’accom- 
plit réellement — pour le peuple et pour le lecteur — ce qu'il 
y avait à percevoir et à voir dans la théophanie. «L’éthique, écrit 
E. Lévinas, n’est pas le corollaire de la vision de Dieu, elle est 
cette vision même. L’éthique est une optique?”.» Cette transmuta- 
tion de l'élément cosmique en donnée éthique peut se lire dans 
la phase de la théophanie qui prélude à l’énonciation des Dix Paro- 
les. Cette phase (19, 20-25) est celle où, de terrifiant qu’il était, 
l'événement devient fascinant: Moïse est envoyé avertir le peuple 
(et, dans un second temps, les prêtres) «de ne pas se ruer vers 
YHWH afin de voir, de peur qu’il en tombe beaucoup» (19, 21). 
En l’espace de quelques versets, les limites à ne pas dépasser («déli- 
mite la montagne» [19, 231]), qui articulent comme un espace de 
vie devant Dieu, se transmuent en Dix Paroles, en une articulation 
éthique de l’espace vital. À cette transmutation fait écho, lors de 
la reprise de la scénographie théophanique en 20, 18-21, le discours 
de Moïse au peuple effrayé par les phénomènes attachés à la mani- 
festation divine: «Ne craignez pas! Car c’est afin de vous éprouver 
que Dieu est venu et c’est afin que sa crainte soit en face de vous 
pour que vous ne péchiez pas (20, 20).» Le peuple est ainsi invité 
À convertir sa peur «cosmique» — qu'exprime le verbe wayyänu‘à 
«ils tremblèrent» (20, 18) — en crainte éthique et religieuse de 
Dieu — qu’exprime le substantif ysr’4t6 «sa crainte» (20, 20) — 
et en aversion du péché. 


27. E. LÉVINAS, Difficile liberté, Paris, 1963, p. 33. 


334 J-P. SONNET, S.J]. 


Qu’en est-il du lecteur dans de telles transformations? Le déplace- 
ment de perspective de la narration qui, en 20, 18 rejoint le point 
de vue du peuple en face de l’événement théophanique, n’est pas 
sans retombées sur le procès de lecture?8. Ce verset, relayé par 
20, 19-20, engage en effet le lecteur du Décalogue dans une véritable 
katbarsis, le confrontant à la réaction du peuple, sa contrepartie 
intradiégétique. Certes, le lecteur peut, dans un premier temps, 
s’éprouver à distance du peuple qui «percevait les voix, les flam- 
boiements, la voix du cor et la montagne fumante» (20, 18) et 
ne pas — à ce niveau — partager sa frayeur; mais le même lecteur 
s’éprouve au contraire directement touché par la supplication du 
peuple à Moïse: «Parle (avec) nous toi-même et nous écouterons; 
mais que Dieu ne parle pas, de peur que nous mourions!» (20, 
19). Le lecteur ne vient-il pas, au long de seize versets, d’être le 
bénéficiaire d’une «adresse divine directe»? Dieu lui à «parlé» et 
il est toujours en vie! Il y a plus: le lecteur peut se demander 
si sa contrepartie intradiégétique, le peuple, a eu accès à l’intelligibi- 
lité des Dix Paroles: demeuré au pied de la montagne, le peuple 
n’en est-il pas resté — comme le donne à croire 20, 18 — au stade 
des «voix» et des autres phénomènes cosmiques de la théophanie??? 
Le lecteur/auditeur d’Ex 20 a pu entendre distinctement (a pu lire 
noir sur blanc) les Dix Paroles qui, pour le peuple, semblent être 
restées indistinctes dans le «concert» de la théophanie. Plus qu’ail- 
leurs, le lecteur prend ici conscience de son privilège, de sa respon- 
sabilité même, à l’égard d’une révélation qui, d’une manière particu- 
lière dans ce récit, va droit à lui. Mais l’effroi du peuple devient 
alors contagieux. Le lecteur peut se demander s’il a été à la hauteur 
de ce dont il vient d’être le témoin: at-il pris l’énonciation divine 
et les Dix Paroles pour ce qu’elles sont? A-t:l accueilli ces Paroles 
dans l’intention divine qui les sous-tend, intention à présent accu- 
sée: «C'est afin de vous éprouver que Dieu est venu et c’est afin 
que sa crainte soit en face de vous pour que vous ne péchiez pas» 
(20, 20)? N’a-t-il pas été associé, de par sa lecture/son audition, 
à un événement dont la sainteté et le caractère absolu le dépassent ? 
Est-il dès lors tellement à distance du peuple lorsque celui-ci adresse 
à Moïse sa demande de médiation (demande qui consacre, du 


28. La notion de «point de vue» (ou «focalisation») — c’est-à-dire «à partir 
de qui est envisagée la narration» — est développée par G. GENETTE, Figures 
III, cité n. 10, p. 183-224, ainsi que dans Nouveau discours du récit, Paris 1983, 
p. 43-52. 

29. Cf. dans ce sens: D.DRIVER, Deuteronomy, coll. ICC, Edinburgh, 1902, 
p. 84; G.C. CHIRICHIGNO, The Narrative Structure. cité n. 19, p. 470. 
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côté du peuple cette fois, Moïse dans sa mission de médiateur)? 
Et lorsque Moïse à nouveau s’avance «vers la nuée où était Dieu» 
(20, 21), le lecteur ne se retrouve-t-il pas «au loin» (20, 21), aux 
côtés du peuple? À travers un jeu de connotations et d’effets 
perlocutoires*0, les versets 20, 18-20 ont ainsi en propre de révéler 
au lecteur le drame de sa propre lecture. 


7. Le désir d'écouter 


S'ils ont, pour le lecteur, une fonction rétrospective, lui révélant 
l’enjeu de ce qu’il vient de Lire, les versets 18-20 du chapitre 20 
ont également un rôle prospectif, tournant le même lecteur vers 
une étape à venir de la rencontre du Sinaï. La requête de médiation 
que le peuple adresse à Moïse est en effet assortie d’un discret 
élément proleptique: w®ni$maäh (20, 19). Le recours au mode volitif 
indirect peut exprimer ici soit une finalité: «Parle (avec) nous toi- 
même pour que nous écoutions», soit une consécution: «er sorte 
que nous écoutions». Faisant écho à l’ouverture du récit — «Et 
maintenant, si vous écoutez bien (Sämôta tiÿm®4) ma voix» (19 
5) —, la forme w*ni$mäa constitue la première apparition du verbe- 
clé $m° («entendre», «écouter») dans le récit de la théophanie et 
dans le fait du peuple. Ce dernier, nous l’avons dit, semble en 
être resté au niveau de la perception sensible/visuelle qu’exprime 
le verbe r’h en 20, 18: «et tout le peuple percevait les voix»il; 
il n’a pas encore accédé à cette écoute engagée (attentive au contenu 
du message) que peut exprimer le verbe $m°?2 et qu’il exprime 
vraisemblablement ici, en étant contredistingué de r’h au sens de 
«percevoir». De par son caractère final ou consécutif, une telle 
construction annonce, de manière proleptique, un moment à venir 
du procès de l’énoncé, en référence à une attitude qui n’est pas 
sans lien avec le procès de l’énonciation (de la ré-énonciation dans 
la lecture): l'écoute. Au cœur du récit, la prolepse w*ni#maäh vient 
ainsi s’articuler à celle qui ouvrait le récit: l'engagement du peuple à 


30. J.L. AUSTIN, Quand dire, c'est faire, Paris, 1970, AP «perlocutoires » 
les effets psychologiques indirects que suscite un énoncé donné: «les actes que 
nous provoquons ou accomplissons par le fait de dire une chose. Par exemple: 
convaincre, persuader, empêcher, et même surprendre et induire en erreur ». N'étant 
pas conventionnels — à a différence de la valeur illocutoire des mêmes énoncés 
—, mais psychologiques et indirects, de tels effets ne s’offrent qu’à une caractéri- 
sation indirecte: il a fallu, dans le commentaire, multiplier les points d'interrogation. 

31. Sur le sens de «percevoir» attaché à la racine rh, cf. D. VETTER, art. 
rh, seben, dans THAT, IL, col. 693-694. 

32. Cf. H. SHULT, art. ÿm‘, hôren, ibid. col. 975. 
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faire (nataseh) «tout ce qu’a dit le Seigneur» (22, 8). Dans l’enceinte 
de notre texte, les deux verbes naä$eh et w°nisma‘äh, émanant du 
peuple, orientent dès lors le lecteur vers un telos du récit. 


NLE . - A 
8. Lorsque les mispatim se distinguent des d‘bärim 


Avec le Code d’Alliance (20, 22 - 23, 33), nous retrouvons une 
situation de lecture qui nous est connue: la situation qu’impliquait 
l’adresse initiale de YHWH à Moïse. Nous avions là: «Ainsi tu par 
leras, à la maison de Jacob et tu annonceras aux fils d'Israël... 
(19, 3); nous avons ici: «YHWH dit à Moïse: Ainsi parleras-tu aux 
fils d'Israël...» (20, 22), ainsi que «Voici les jugements (miSpatim) 
que tu exposeras devant eux» (21, 1). C’est dire qu’une fois encore, 
le lecteur, témoin du discours de Dieu à Moïse, a la primeur de 
la révélation divine: il a un temps d’avance sur sa contrepartie 
intradiégétique, le peuple des Xné-yi$ra'ël. Par rapport aux énon- 
ciations divines dont le lecteur a été le témoin direct — celle de 
19, 3-6 et surtout celle du Décalogue —, la situation ici est toutefois 
différente. Certes, une fois passé le seuil du discours, le lecteur 
est à nouveau confronté avec le jeu des déictiques: « T4 feras pour 
moi un autel de terre...» (20, 24) — et en ce sens l’«immédiateté» 
vécue dans la proclamation du Décalogue subsiste dans celle du 
Code d’Alliance —; toutefois, à de multiples égards, le caractère 
direct de l’adresse se trouve ici atténué: le caractère «mimétique» 
du discours (car nous avons affaire ici aussi à un «discours rap- 
porté») n’a plus la force qu’il avait dans le Décalogue. Soulignons 
trois données de cette atténuation: 


— Le Code d’Alliance se trouve quelque peu en retrait par rap- 
port à la scénographie théophanique; il ne bénéficie pas des phéno- 
mènes — et notamment du phénomène des «voix» — qui activaient 
l’«immédiateté» et l’indicialité de l’énonciation des Dix Paroles. 


— La forme du contenu législatif contribue par ailleurs à atténuer 
le caractère direct de ce discours. Aux lois apodictiques qu’énonçait 
le Décalogue (dans la forme linguistique éminemment directe de 
l'impératif et de la défense) succède un droit casuistique (sauf quel- 
ques exceptions à partir de 22, 17) qui, en sa formulation même, 
se présente de manière «oblique», du fait des constructions circons- 
tantielles en k? («lorsque») et ‘im («si»). 


— Scrutant l’usage du «je» et du «tu» dans le Code d’Alliance, 
D. Patrick fait enfin remarquer que le «tu» n’y a pas l’extension 
(quasi) universelle qu’il a dans le Décalogue, mais implique des posi- 
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tions sociales déterminées: «Le «Tu» est un laïc dans le culte, un 
juge au tribunal, et un propriétaire dans le système économique 5.» 

De telles données l’attestent: à la différence du Décalogue, qui 
peut s'entendre «immédiatement», le Code d’Alliance est voué aux 
médiations — celle de Moïse et celles de sa mise en pratique circons- 
tanciée. Ce Code reste toutefois, de part en part, un Code de droit 
révélé, et de cela le lecteur — plus engagé sans doute que le peuple 
du désert dans les médiations de l’histoire et du droit — est témoin: 
il entend le discours à sa source. 


La finale du Code d’Alliance (23, 20-33) fait en quelque sorte 
pendant au discours initial de Dieu à Moïse en 19, 4. C'était là 
le passé des Xné-yisra’ël qui était récapitulé jusqu’à la mise en pré- 
sence du Je divin; le même Je (hinnëh ‘änüki.. — «Voici que, 
moi, j'envoie un ange devant toi...» (23, 20) ouvre ici l'avenir du 
peuple, lequel avenir consiste essentiellement dans l’héritage de la 
terre, «de la Mer de Jonc à la Mer des Philistins depuis le Désert 
jusqu’au Fleuve» (23, 31). L'espace et le temps ainsi définis ne 
rejoignent-ils pas l’espace et le temps du lecteur implicite? Ce der- 
nier est, en toute hypothèse, celui qui, entré en possession de la 
terre, aura à y servir YHWH selon les modalités de l’alliancet. De 
l’un à l’autre, de l’événement du Sinaï à l’entrée dans la terre, 
la présence de Dieu à son peuple se redouble dans cette présence 
«au plus près» qu’est la présence de l’ange et de sa voix. L’expé- 
rience du Sinaï — où les «voix» ont trouvé leur vérité dans l’énon- 
ciation de l’éthique des Dix Paroles — accompagne ainsi le peuple 
dans sa marche: par l’ange, Dieu répondra au peuple qui, de son 
côté, redoublera l’engagement imminent: «Si tu écoutes bien sa 
voix (Samoa tiSmac b'aolé) et si tu fais tout ce que je te dirai (w“a- 

33. D. PATRICK, and You in the Covenant Code, dans SBLASP I (1978) 75 
(nous traduisons). 

34. Le contenu du Code d’Alliance dénote d’ailleurs, par ses anachronismes, 
une société distincte de celle de l’Israël du désert (cf. H. CAZELLES, Etudes sur 
le code de l'alliance, Paris, 1946, p. 131-146, révélatrice en cela du « lecteur impli- 
cite» de notre texte. Je dois par ailleurs à J.-L. Ska la remarque suivante: un 
double mouvement traverse le présent code. D’une part, il semble se projeter 
vers le futur et faire le portrait de l’Israël qui vivra dans la terre promise auprès 
de ses champs, de ses vignes et de ses oliviers. D’autre part, il demeure encore 
ancré dans le passé de l’expérience de l'exode. En somme, le peuple dont il 
s’agit est un peuple qui reste très proche de celui décrit dans le livre de l’Exode 
(aucune mention d’un roi, d’une armée, d’un sacerdoce officiel...) et le code 
s'appuie sur les institutions, les structures et sur les valeurs qui peuvent créer 
une continuité entre le passé et les générations futures (la famille, le caractère 


sacré de la vie, l’égalité fondamentale de tous devant YHWH, égalité qui provient 
de l'expérience commune de l’exode). 


338 J-P. SONNET, SJ. 


Sita kol ’Aser ’adabbèr)...» (23, 22). Une telle reprise des Lestwôrter 
attachés à l’intrigue pragmatique d’Ex 19-24 (ils signalent le rôle 
qu'ont à y tenir le peuple et le lecteur) n’est pas insignifiante au 
moment où le texte s'apprête précisément à se recentrer sur son 
moment pragmatique. 


9, Le moment du lecteur 


Deux données doivent retenir notre attention dans la partie con- 
clusive d’'Ex 19-24, où se resserre et se résout l'intrigue pragmatique 
nouée dès l’ouverture du texte. 


A. D'un livre lu à l’autre 


La réponse du peuple à l'offre divine du Sinaï suppose un préala- 
ble que met en scène 24, 3a: l’effectuation de la médiation mosaï- 
que. «Moïse vint raconter au peuple toutes les paroles de YHWH 
et de tous les jugements.» Il est difficile de ne pas reconnaître ici 
les deux étapes de la révélation du Sinaï: les paroles-dhärim fai- 
sant écho aux dbhzrîim de 20, 1 (le Décalogue) et les jugements- 
mispatim récapitulant les mispatim de 21, 1 (le Code d’Alliance)#. 
L'ensemble de la révélation légale du Sinaï ainsi transmise au peu- 
ple, ce dernier peut à présent, dans un acte illocutoire de ratifica- 
tion, «performer» en toute responsabilité (et quasi littéralement) 
l'engagement anticipé dès le seuil du récit: «Tout le peuple répondit 
d’une seule voix et ils dirent: ‘Toutes les paroles qu’a dites YHWH, 
nous (les) ferons!’» (24 3b). 

Avec cette inclusion, le récit pourrait toucher à sa fin; il nous 
fait assister bien plutôt à un redoublement de la ratification, au 
sein d’un rite solennel d’alliance. Celui-ci est précédé par une don- 
née déterminante dans notre lecture: «Moïse écrivit toutes les paro- 
les de YHWH» (24, 4). Les mises en scène de l’acte d’écrire ne man- 
quent pas dans l’Écriture*t; certaines d’entre elles présentent, 
comme l'occurrence d’Ex 24, 4, la particularité d’être réflexives par 
rapport à un contexte plus ou moins large qui les environne: il 
s’agit alors, pour l’un des protagonistes (notamment le narrateur, 


35. Nous savions que les jugements-mispatim de 20, 1 - 23,33 avaient à être 
transmis par Moïse au peuple; le cas des paroles-d‘härim du Décalogue est plus 
complexe. Ces dernières ont été énoncées sans faire intervenir explicitement la 
médiation de Moïse et aussi, semble-t-il, sans être comprises par le peuple. 24, 
3 serait-il le lieu de la transmission effective des Dix Paroles-dhzrîm au peuple 
du désert? Il y aurait là une belle cohérence narrative. 

36. Cf. H. HAAG, art. katab, dans TWAT, IV, col. 385-397, spéc. 388-389. 
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le prophète), de mettre par écrit une révélation divine (un oracle, 
une vision, un corps de lois) par ailleurs communiquée au lecteur 7. 
Ce rapport réflexif à son paradigme le plus fort en Moïse, mettant 
par écrit un certain nombre d’interventions et de révélations divines 
que communiquent les livres de l’Exode, des Nombres et du Deuté- 
ronome. En Ex 24, la mise en scène de l’acte d’écrire se prolonge 
dans celle de la lecture du livre: «Moïse prit le livre de l'alliance 
et le lut aux oreilles du peuple (24 7).» Cette lecture prend place 
au cœur du rituel de conclusion d’alliance; elle est encadrée par 
les deux aspersions de sang (celle de l’autel [24, 6] et celle du peuple 
lui-même [24, 8]); elle a pour effet de précipiter l’ultime ratification 
du bénéficiaire de l'alliance. 

La lecture par Moïse du «livre de l'alliance» (sêper habbtrit) «aux 
oreilles du peuple» ne peut que toucher le lecteur: elle fait écho 
à l'événement de sa propre lecture! La situation mise en scène 
— Moïse lisant le «livre de l’alliance» au peuple — est en effet 
parallèle (et symétrique) à celle qui est le fait du lecteur/auditeur: 
il écoute dans le «livre de l’alliance» qu'est Ex 19-24 la «voix» 
de la narration. Il y a là un phénomène que la théorie littéraire 
décrit, à la suite d'André Gide, comme une «mise en abyme»; 
le procédé de la mise en abyme est celui qui consiste, pour une 
œuvre, à se mettre en scène (selon diverses modalités) à l’intérieur 
d’elle-même*$. La mise en abyme de 24, 4.6 se caractérise de plus 
comme une mise en abyme dynamique: elle met en scène non 
seulement «le livre dans le livre», mais l'écriture et la lecture (pro- 
clamation) du «livre»: l'implication du lecteur dans le procédé n’en 
est que plus forte. Trois retombées de la mise en abyme en Ex 
24 ont à être soulignées: 


a) Le «livre» lu au peuple résulte de la mise par écrit par 
Moïse de «toutes les paroles de YHWH» (24 4); celles-ci, dans 
l'enceinte du récit, s’identifient à la révélation légale du Sinaï, 


37. Cf. notamment: Ex 17, 14; 24, 4; 34, 27-28; Nb 32, 2; Dt 31, 19; Jos 
241026415030, 859 Jr:130,92: 36 230Hava;vz. 

38. «J'aime assez, écrit André GIDE dans son Jowrnal, qu’en une œuvre d’art, 
on retrouve ainsi transposé, à l'échelle des personnages, le sujet même de cette 
œuvre. Rien ne l’éclaire davantage et n’établit plus sûrement les proportions 
de l’ensemble» (cité par J. RICARDOU, Le nouveau roman, Paris, 1973, p. 47-49). 
V. Hugo, signale J. RICARDOU (p. 49), avait déjà remarqué que ce procédé de 
«duplication intérieure» s’observait dans toutes les pièces de Shakespeare, excepté 
Macbeth et Romeo and Juliet. Chaque drame intègre un élément ou une action 
«qui le reflète en petit». Notant l’analogie de cette enclave avec l'inclusion, 
en héraldique, d’un blason dans un autre, André Gide proposa de nommer ce 
procédé une «mise en abyme»; cf. l’étude de L. DÂLLENBACH, Le récit spécu- 
laire. Essai sur la mise en abyme, Paris, 1977. 
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en tête de laquelle viennent les Dix Paroles-dhärim. Pour le lec- 
teur, le rapport au «livre» et aux «paroles de YHWH» se fait par 
contre proprement réflexif: c’est dans le récit de leur événement 
(= Ex 19:24) que le lecteur a de fuit accès à ces «paroles de YHWH». 
Il se produit dès lors comme une contagion métonymique, un rap- 
port «identifiant» le livre mis en scène (en Ex 24, 46) au livre 
(Ex 19.24) que le lecteur vient de lire (que l’auditeur vient 
d’entendre)??. 

‘b) Ce rapport métonymique affecte également la narration 
de Ex 19-24: la «voix» de la narration, à laquelle le lecteur s’est 
fié jusqu’à présent, trouve un symbole intradiégétique en Moïse 
écrivant et proclamant le «livre de l'alliance» (donnant ainsi une 
dimension nouvelle, celle dont bénéficie le lecteur, à sa mission 
médiatrice). Les «paroles de YHWH» que le lecteur a recueillies de 
la «voix» de la narration (en Ex 19-24 ) — «voix» qui était elle- 
même ordonnée à celle de Dieu —, sont celles-là mêmes que Moïse 
écrit et proclame. De cette identité il ne découle pas que Moïse 
soit le narrateur“ ou encore l’auteur d’Ex 19-24 (où nous lisons 
ces «paroles de YHWH»); il nous est révélé bien plutôt, comme 
l'écrit M. Sternberg, que l’auteur (nous ajoutons: et le narrateur) 
d'Ex 19-24 est «comme Moïse»: «Dans le Pentateuque, les deux 
figures engagées dans l’acte d’écrire sont Dieu lui-même (Ex 24, 
12; 32, 16) et, plus souvent, Moïse, à qui Dieu enjoint de produire 
des mémoriaux écrits et qui est exalté comme celui qui parla avec 
Dieu «face à face» (Ex 33, 11) ou même «bouche à bouche» (Nb 
12, 8). Ce que ce lien entre l’acte d’écrire et l’autorité implique 
n’est pas que l’auteur (du Pentateuque) n’ait pu être que Moïse 
mais plutôt que cet auteur ait eu à être comme Moiïse“!.» 

c) L’autre pôle de la narration (l'instance non plus émettrice 
mais réceptrice de cette narration) est, enfin, affecté lui aussi par 


39. Il est à noter à cet égard que la formule d'engagement de 24, 7, qui fait 
suite à la lecture du «livre de l'alliance», reprend littéralement celle de 19, 8 
— kol ‘ser-dibber YHWH naäseh (la formule de 24, 3 présente, elle, une variante, 
ajoutant hadd‘barim), créant ainsi une inclusion recueillant en son sein l’«ensem- 
ble» du récit 19-24; cf. également l'inclusion formelle entre wayyigrah l‘zignê 
hafam- «(Moïse) appela les anciens du peuple» (19, 7) et wayyigrah F'ozné hxäm- 
«(Moïse) appela/lut aux oreilles du peuple» (24 7). | 

40. Le narrateur est «celui qui raconte», l’instance-source de la narration telle 
qu’elle est codée dans le récit (qu’elle y soit mise en scène ou non): «les signes 
du narrateur sont immanents au récit» (R. BARTHES, L'aventure sémiologique, 
Paris, 1985, p. 195); le narrateur d’un récit peut donc ne se confondre en rien 
avec l’auteur (réel) de ce même récit; seul l’écrit autobiographique en première 
personne repose sur la convention de l'identité de l’auteur-narrateur. 

41. M. STERNBERG, The Poetics, cité n. 15, p. 77 (nous traduisons). 
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la mise en abyme. De protagoniste de l’histoire qu’il était, le peuple 
devient, en écoutant la lecture du «livre de l'alliance», le destina- 
taire de ce «livre». En étant ainsi promu destinataire du livre — 
destinataire intradiégétique (mis en scène dans le récit) —, le peuple 
occupe une place contiguë au destinataire extradiégétique qu’est le 
lecteur. Jamais la proximité du peuple et du lecteur n’a été aussi 
forte dans notre récit: la lecture du livre «aux oreilles du peuple» 
 s’identifie métonymiquement avec la «voix» de la narration parve- 
nant «aux oreilles» du lecteur et lui communiquant les «paroles 
de YHWH». Il y a là comme un kairos pour le lecteur: il lui est 
possible de redoubler aux côtés du peuple la ratification d’alliance 
déjà prononcée intradiégétiquement en 24 3. 


B. Nous ferons et nous écouterons 


L’acte illocutoire de ratification en 24, 7b — «Tout ce qu’a dit 
YHWH, nous (le) ferons et nous (l”) écouterons» — se détache dès 
lors du texte comme le moment du lecteur. Il est le lieu textuel 
où peuvent se recouvrir procès de l’énoncé (la ratification du peu- 
ple) et procès de l’énonciation (la ratification du lecteur/auditeur). 

L’énonciation auto-implicative de 24 7b a ceci de remarquable 
qu’elle combine les deux éléments donnés proleptiquement en cours 
de narration: 

— Ja prolepse de 19, 8: kol “%$er-dibber YHWH na‘aseh — «tout 
ce qu'a dit YHWH, nous (le) ferons» (qui a déjà donné lieu à un 
accomplissement intradiégétique en 24 3); 

— Ja prolepse de 20, 19: wnismatzh — «et nous écouterons». 
L’ultime ratification du chapitre 24 constitue du même coup le 
point de convergence d’un ensemble de Leirwôrter (mots-guides) 
«fléchant» le texte de Ex 19-24: 


19,5 et maintenant, si vous écoutez 
bien ma voix 
19,8 tout ce qu'a dit YHWH, 
nous (le) ferons 


20, 19 parle (avec) nous toi-même 
et nous écouterons 
23, 22 si tu écoutes bien sa voix... 


et si tu fais tout 
ce que je dirai 
24,3 toutes les paroles qu’a 
dites YHWH, nous (les) 
ferons 
24,7 tout ce qu'a dit YHWH, 
nous (le) ferons et nous (|) écouterons 
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La séquence de 24, 7b nacaseh wtnisma® — «nous ferons et nous 
écouterons» — a un long passé d’interprétation dans la pensée juive. 
La perspective que nous avons adoptée met en relief la «charge» 
de chacun de ces termes dans l’enceinte d’Ex 19-24 ainsi que la 
portée de leur conjonction au terme du récit. La réponse na‘äseh 
— «nous ferons» — est, depuis les premiers versets d’Ex 19, à l’hori- 
zon du texte comme son possible le plus réel. Pour parvenir à 
sa pleine effectivité, cette réponse s’est toutefois trouvée suspendue 
à une condition: la possibilité de l’écoute effective de la révélation 
divine (cf. 20, 19). La médiation de Moïse est ce qui rend cette 
écoute possible; cette médiation, amorcée dans la relation que Moïse 
fait au peuple de la révélation divine (24, 3), s'effectue pleinement 
dans l’acte de Moïse d’écrire et de lire le «livre de l’alliance», adressé 
au peuple et, par le biais de la mise en abyme, au lecteur. L’engage- 
ment à écouter «tout ce qu’a dit YHWH» vient à ce point comme 
porté par sa possibilité concrète: il est à présent possible d’écouter 
«tout ce qu'a dit YHWH» et d’aller jusqu’au bout de l’écoute, dans 
l’obéissance de la mise en pratique. Ce faisant, le lecteur ne fera 
qu’entrer dans ce qui sera toujours premier: l’engagement de ses 
pères, venu au-devant de lui dès le seuil du texte. 


Il convient de souligner le caractère réflexif de l’engagement que 
constitue, pour le lecteur, l’énonciation nataseh wfnisma: cet enga- 
gement consiste à écouter les paroles-dhärim et les jugements- 
mispatim là où ils sont en fait «écoutables», c’est-à-dire dans le 
récit de leur événement qu’est Ex 19-24. Au terme du récit nous 
est ainsi explicité l’acte propre à la ré-énonciation du texte, l’acte 
qui lui permet de se déployer pour ce qu’il est: non un signe 
formel «nous renvoyant à autre chose que lui-même, mais un symbole 
nous assimilant ‘à son ordre propre’»#2, Cet acte est l’acte d’écoute, 
annoncé dès 19, 5 («Et maintenant, si vous écoutez bien ma voix...»), 
par lequel le lecteur/auditeur laisse advenir dans les paroles du récit 
l’événement actuel de la Parole de Dieu («ma voix») et s’y lie 
comme à l'événement de l'alliance. La puissance symbolique de 
notre texte passe incontestablement par l’indicialisation du récit et 
de ses paroles; cette indicialisation, qui rend le lecteur contempo- 
rain de l’énonciation divine et de la réponse du peuple, est amorcée, 
nous l'avons vu, par les composantes linguistiques et littéraires du 
texte; elle a toutefois son lieu d’effectuation, libérant ces éléments 


42. E. ORTIGUES, Mythe, image et symbole, dans Encyclopédie Française, t. XIX, 
Paris. 1957, p.089 
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dans leur puissance symbolique, dans l’acte confessant de l'écoute. 
Dans cette écoute, le lecteur est invité à se commettre, aux côtés 
du peuple. Singulier récit donc, qui constitue l'initiation à sa propre 
écoute, qui forme son lecteur à l’enjeu de sa lecture#. Dans ce 
récit, peut-on conclure avec J. Ladrière, «ce qui est évoqué.…., c’est 
le salut en tant que processus, c’est-à-dire en tant qu’il est opérant, 
et l’assomption de croyance consiste précisément à s’insérer dans 
l’opération du salut, plus exactement encore à identifier sa propre 
opération à la sienne{.» 


10. Lecteur implicite et lecteur réel: pragmatique et herméneutique 


Mettre en relief la dimension pragmatique du récit d’Ex 19-24 
et dégager ainsi les modalités éthiques de sa ré-énonciation, c’est 
immanquablement poser la question, herméneutique cette fois, de 
la situation des lecteurs réels en face et aux côtés du lecteur implicite 
que se donne le texte. On se limitera, dans cette conclusion, à 
souligner que la question se pose; c’est là, sans doute, l’un des 
mérites de l’approche pragmatique des textes bibliques que de sou- 
mettre à l’herméneutique, de manière renouvelée, la dimension pra- 
tique (éthique) des textes de l’Écriture et leur adresse à des lecteurs 
qui en sont autant d’interprètes pratiques. Il est évident qu’il existe 
une distance entre le lecteur implicite du récit du Sinaï, ces Æne- 
yisra’el auxquels s’adresse en droit la narration, et les lecteurs de 
fait de ce même texte, que ceux-ci en pratiquent une lecture confes- 
sante, juive ou chrétienne, ou l’abordent en dehors de toute confes- 
sion de foi. La force singulière d’Ex 19-24 est sans doute d’attester 


43. Une avant-dernière note en forme d’épilogue. L'histoire que raconte Ex 
19-24, 11 se poursuit au-delà de 24, 7. Elle connaît même son ultime sommet 
en 24, 9-11 dans la vision de Dieu et le repas qui l’accompagne au haut de 
la montagne. Moïse n’y est plus seul en face de Dieu, mais rejoint à présent 
par Aaron, Nadav, Avihu et septante anciens, représentant le peuple d'Israël 
tout entier. Ces derniers occupent la place qui fut celle du lecteur, témoin des 
entretiens de Dieu et de Moïse au sommet du Sinaï. Il y a loin entre leur vision 
présente de Dieu et la perception qu'ils avaient des phénomènes théophaniques. 
C’est qu’ils sont passés par le feu de l’engagement éthique. «L’éthique est une 
optique», écrit E. LÉVINAS, Difficile liberté, cité n. 27, p. 33. Le lecteur, certes, 
ne voit pas ce qu’ils voient, mais — je dois cette remarque à J.-L. Ska — il 
a sa place dans l’interstice des versets 11 et 12 (où commence une nouvelle 
section du livre de l’Exode). En 24 12 (qui relève du document sacerdotal), 
Moïse reçoit l’ordre de monter sur la montagne alors que 24, 11 (qui appartient 
au document Elohiste) le laissait sur cette même montagne. Le rédacteur n’a 
pas cherché à effectuer quelque raccord que ce soit; c’est dire que le lecteur 
est seul responsable de la durée de la vision de Dieu... 

44, J. LADRIÈRE, L'articulation du sens, cité n. 1, p. 255. 
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à tous que le monde de l’Écriture est un monde où l’on entre 
en se commettant: «nous ferons et nous écouterons». Pour le juif 
comme pour le chrétien, l'identification aux Hné-y$ra’el du récit 
n’a par ailleurs rien d’immédiat: l’histoire, tant celle du récit du 
livre de l’Exode que celle des lecteurs du récit, ne s’est pas arrêtée 
au Sinaï et elle a eu pour effet de mettre les lecteurs du texte 
à distance de l’actualité qui s’y atteste. La tradition juive (en sa 
fête de Shavouot particulièrement) est pour les fils: d'Israël 
d’aujourd’hui le lieu d’une identification à la réponse qui fait la 
vie du judaïsme: «nous ferons et nous écouterons.» La reprise chré- 
tienne d’une telle réponse, quant à elle, suppose non seulement 
la médiation d’une tradition — et les Dix Paroles sont de fait, 
dans la tradition catholique, prises pour ce qu’elles sont — mais 
également, et bien plus radicalement, celle d’un nouveau médiateur, 
celui que l’évangile de Matthieu situe, sur la montagne, en position 


tout à la fois de Moïse et de Seigneur. Il y va — ces quelques 
pages auront cherché à le montrer — de l’entrée des hommes — 
«nous ferons et nous écouterons» — dans l’absolu de la parole 


de Dieu au travers d’un récit singulier 
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Sommaire. — Bien des éléments du texte complexe d’Ex 19-24 s’éclai- 
rent lorsqu'on aborde ce récit comme un texte pragmatique, c’est-à-dire 
comme un texte construisant avec son lecteur-auditeur une relation déter- 
minée: le récit du Sinaï n’a de cesse d’ impliquer son lecteur-auditeur dans 
l'événement qu’il révèle. L'enquête que voici cherche à caractériser l’«intri- 
gue pragmatique» que construit progressivement la narration en associant 
au peuple mis en scène dans le récit le lecteur du récit d’Ex 19-24 De 
sa mise en place à son dénouement, cette intrigue latteste: le récit du 
Sinaï ne se révèle pour ce qu’il est qu’à celui qui s’y commet éthiquement. 
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Autour des conférences épiscopales 


La relation finale de la II° assemblée extraordinaire du Synode 
des évêques (8 décembre 1985) a souhaité que soit explicité le statut 
théologique des conférences épiscopales en fonction notamment de 
leur autorité doctrinale!. Le Synode renvoie explicitement au $ 38 
du Décret sur la charge pastorale des évêques (CD) ainsi qu'aux 
canons 447 et 753 du Code de droit canonique. 

Une conférence épiscopale est en quelque sorte une assemblée dans 
laquelle les prélats d’une nation ou d’un territoire exercent conjoin- 
tement leur charge pastorale en vue de promouvoir davantage le 
bien que l’Église offre aux hommes, en particulier par des formes 


et méthodes d’apostolat convenablement adaptées aux circonstances 
présentes (CD, 38). 


La conférence des évêques, institution à caractère permanent, est 
la réunion des évêques d’une nation ou d’un territoire donné, exer- 
çant ensemble certaines charges pastorales pour les fidèles de son 
territoire, afin de mieux promouvoir le bien que l’Église offre aux 
hommes, surtout par les formes et les moyens d’apostolat adaptés 
de façon appropriée aux circonstances de temps et de lieux, selon 
le droit (can. 447). 


Les évêques qui sont en communion avec le chef du collège et 
ses membres, séparément ou réunis en conférences des évêques ou 
en conciles particuliers, bien qu’ils ne jouissent pas de l’infaillibilité 
quand ils enseignent, sont les authentiques docteurs et maîtres de 
la foi des fidèles confiés à leurs soins; à ce magistère authentique 
de leurs évêques, les fidèles sont tenus d’adhérer avec une révérence 
religieuse de l’esprit (can. 753). 


À la suite de la proposition synodale, recherches et travaux se 
sont multipliés. Les conférences épiscopales elles-mêmes ont sou- 
vent mis ce thème à l’ordre du jour de leurs assemblées. Dans 
l’écho qui a pu être donné de la réflexion entreprise, une alternative 
simple a paru, ici ou là, résumer les conclusions des travaux: ou 
bien les conférences épiscopales appartiennent à la réalité stricto 
sensu de la collégialité épiscopale en acte (LG, 22; Nota explicativa 
praevia), ou bien les conférences épiscopales ne sont rien de plus 
qu’un instrument pragmatique sans fondement théologique réel. 


1. Cf. Synthèse des travaux de l'assemblée synodale, W, C, 8, dans DC 83 (1986) 41. 
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Restreindre aussi sommairement le résultat de la réflexion théologi- 

| g 
que et canonique est loin de rendre compte du statut des conféren- 
ces épiscopales et de l’expérience vécue de la collégialité. 


I. - «Communion, collège, collégialité... » 


L'examen du statut théologique des conférences épiscopales demande 
que l’on se réfère plus largement à l’ecclésiologie de communion, 
À laquelle s’attacha tout spécialement le Synode extraordinaire de 
1985. Toutefois, avant même d’analyser quelques-uns des concepts- 
clés de notre question, il peut s’avérer utile de procéder à quelques 
rappels de méthode théologique. 

Ils viseront d’abord le mode propre du vocabulaire de l’ecclésiolo- 
gie. Comme le souligne LG, 6, «c’est sous des images variées que 
la nature intime de l’Église nous est montrée». De telle sorte qu’il 
n’y a pas lieu de rechercher une formulation qui, en rigueur de 
terme, serait une «définition» de l’Église. Ceci se rattache au fait 
que l’Église se présente à nous comme un «mystère» (LG, ch. D): 
«Parce que le nom propre de l’Église n’est connu que de Dieu, 
le langage des hommes éprouve son inadéquation radicale à l’expres- 
sion totale du ‘mystère’ de l’Église2.» 

Les termes de «communion» et de «collège» relèvent du même 
régime. Il suffit, pour s’en convaincre, de procéder par exemple 
à une simple enquête lexicographique dans le Code de droit canoni- 
que, en utilisant l’index analytique aux mots considérés. Compte 
tenu de l’équivocité qui caractérise ces termes, ce sera par conven- 
tion explicite que, pour chaque emploi, ces vocables recevront un 
sens précis. Le recours aux documents de référence tels que le Code 
et le Concile s’avère donc nécessaire, étant entendu aussi que ces 
textes contemporains sont largement tributaires du donné biblique 
et des vocabulaires liturgique, théologique et canonique. 


On peut ajouter qu’il est capital de mesurer la portée des termes, 
non seulement dans leur parcours historique, mais également dans 
le rapport qu’ils ont entre eux à un moment donné de l’évolution. 
Ainsi ne faudrait-il pas nous étonner de ce que le terme de «com- 
munion» ait pu, dans certains contextes, revêtir le sens que nous 
donnons aujourd’hui à «collégialité». Par ailleurs, les vocables sur 
lesquels s’est fixée la pratique contemporaine peuvent, dans le 


2. Commission théologique internationale, L’unique Église du Christ, 2, 1. 
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cours de l’histoire, n’avoir pas été les seuls retenus par l’usage. 
Enfin, l’histoire des institutions présente des formes diverses dans 
lesquelles l’Église a entendu exprimer sa vision de la communion 
et de la collégialité. Du fait même de l’histoire, certaines de ces 
formes sont universelles et permanentes (comme les conciles œcu- 
méniques depuis le IV* siècle); d’autres sont reliées à des pratiques 
limitées dans le temps ou dans l’espace. Ainsi les conférences épisco- 
pales, nées dans les décennies de ce siècle, ont connu un très remar- 
quable développement à l’époque du Concile Vatican IL tant pour 
sa préparation que pour sa mise en œuvre. Il va toutefois sans 
dire que cette apparition tardive et contingente n’entraîne aucune 
sous-évaluation de l'utilité et même de la nécessité actuelle de cette 
institution. 

Il n’est donc pas surprenant que se pose ici un délicat problème 
de terminologie. Pour en percevoir toute la portée et éviter par 
là même que s’accroisse la confusion dans la qualification théologi- 
que des formes d’expression collective de lépiscopat, il est néces- 
saire d'exposer l’ensemble de notre question. 


Depuis le Synode de 1985, qui a mis en évidence l’ecclésiologie 
de communion, ce terme a pris un sens fondamental. Comme élé- 
ments essentiels de cette communion, retenons à la fois une réalité 
extérieure et visible et une réalité intérieure, invisible, à laquelle 
sont ordonnés et subordonnés tous les éléments extérieurs. De la 
communion comme réalité intérieure, rappelons seulement qu’elle 
trouve sa source et son principe en Dieu lui-même, Trinité bienheu- 
reuse, Père, Fils et Esprit Saint. De la communion visible, nous 
relèverons qu’elle se manifeste comme unité sociale et institution- 
nelle, trouvant un mode privilégié d’expression dans le collège épis- 
copal uni avec son chef, le Pontife romain, et sous l’autorité de 
celui-ci. «C’est à l’unique Église du Christ que notre Sauveur remit 
à Pierre pour qu'il en soit le pasteur, qu’il lui confia à lui et aux 
autres apôtres, pour la répandre et pour la diriger, et dont il a 
fait pour toujours la ‘colonne et le fondement de la vérité” (LG, 8). 

Ainsi donc, la communion ecclésiale qui tire sa réalité profonde 
de l'unité du Père, du Fils et de l'Esprit Saint s’exprime-t-elle dans 
l'unité du collège des évêques, unité des évêques entre eux et unité 
avec le successeur de Pierre, sous son autorité (cum et sub Petro). 
Cette forme extérieure et visible de l’unité de l’Église porte le nom 
de «collégialité épiscopale». Le terme de « collégialité», que le Con- 
cile n’a pas utilisé, s’est pourtant imposé dans l'usage. De lui-même, 
comme le montre par exemple l'index analytique du Code de 
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droit canonique, le mot de «collège» qualifie dans le vocabulaire 
théologique et canonique un très grand nombre de réalités: collège 
des cardinaux, des consulteurs, des juges, etc. «Collège» et «collégia- 
lité» peuvent donc se rapporter à de multiples «ensembles de per- 
sonnes». C’est pourquoi il s'avère nécessaire de préciser que, pour 
les évêques et en fonction de leur charge particulière, la «collégia- 
lité» revêt un sens spécifique, qui ne saurait être défini, pour l’essen- 
tiel, par les règles générales du droit de la collégialité. 

En effet, ce qui regarde spécifiquement la collégialité épiscopale 
et en délimite le contenu trouve son fondement dans la sacramenta- 
lité de l’épiscopat. On dira donc, à bon droit, que l’épiscopat 
comme collège appartient à la constitution divine de l’Église. Les 
paragraphes 20-23 de ZG ont développé cette doctrine que lon 
peut considérer comme l’un des éléments essentiels de la Constitu- 
tion dogmatique sur l’Église. «La consécration épiscopale, en même 
temps que la charge de sanctifier, confère aussi des charges d’ensei- 
gner et de gouverner, lesquelles cependant, de par leur nature, ne 
peuvent s'exercer que dans la communion hiérarchique avec le chef 
du collège et ses membres» (ZG, 21). 


Dès l’époque du Concile (16 novembre 1964), l'établissement du 
«sens de la collégialité épiscopale» a exigé un effort d’éclaircisse- 
ment rapporté dans la Nota explicativa praevia. YŸ apparaît, entre 
autres, une explicitation de la formule: «communion hiérarchique», 
qui figure au 6 21 de ZG. On y relève aussi que, si le collège 
s’entend nécessairement et toujours avec son chef, «ce collège existe 
bien toujours, mais n’agit pas pour autant en permanence par une 
action strictement collégiale, ainsi qu’il ressort de la tradition É 
l’Église. Autrement dit, il n’est pas toujours ‘en plein exercice” 
bien plus, ce n’est que par intervalle qu’il agit dans un acte Lstr 
ment collégial et si ce n’est avec le consentement de son chef.» 

Si l’on se pose la question de savoir quand ce collège qui n’existe 
pas sans son chef agit dans un acte strictement collégial, la réponse 
est la suivante: quand ce collège est dans l'Église universelle sujet 
du pouvoir suprême et plénier. Réponse qui nous renvoie au $ 
22 de ZG. Ce texte se réfère d’abord au concile œcuménique, puis 
ajoute: «Le pouvoir collégial peut être exercé en union avec le 
Pape par les évêques résidant sur la surface de la terre, pourvu 
que le chef du collège les appelle à agir collégialement ou du moins 
qu’il donne à cette action commune des évêques dispersés son 


3. Cf. P. EYT, La collégialité dans Documents Épiscopat, n° 1 (janvier 1987). 
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approbation ou sa libre acceptation pour en faire un véritable acte 
collégial. «On voit donc se spécifier un niveau très clairement déter- 
miné d’engagement collégial: actio collegialis, verus actus collegialis, 
actus stricte collegialis. Comme l’a souligné W. Onclin: «De façon 
directe et formelle, la collégialité épiscopale ne se manifeste Le 
par la seule action du collège des évêques pris dans son ensemble“. 


Ce mode d’action n’épuise pas pour autant la diversité et la richesse 
des expressions de la collégialité épiscopale. Le 6 23 de LG évoque 
certaines de ces formes d’expression, notamment les antiques Églises 
patriarcales, ou encore d’autres groupes organiquement réunis d’Égli- 
ses. C’est à cet endroit que sont citées les conférences épiscopales. 
«Celles-ci peuvent aujourd’hui contribuer, de façons multiples et 
fécondes, à ce que le sentiment collégial se réalise concrètement.» 

On voit bien qu’un effort de précision s'impose. À côté de «l'acte 
strictement collégial» visé par la Nota explicativa praevia, il y à 
assurément d’autres manières concrètes de réaliser «le sentiment 
collégial». Ici plusieurs terminologies ont été proposées. On a donc 
parlé, pour ces expressions et réalisations de la collégialité épiscopale 
autres que les actes strictement collégiaux, d’«un sens analogique 
théologiquement impropre». On a retenu ailleurs la formule de 
«collégialité vraie mais partielle». W. Onclin avait suggéré la for- 
mule de «collégialité à l’état latent ou habituel». On a aussi employé 
l'expression «indirectement collégial» ou «collégial au second degré». 
Ces modes de désignation et bien d’autres tendent à montrer, pour 
ces formes d’expression de la collégialité épiscopale, tant leur rela- 
tion réelle au fondement sacramentel de la collégialité que la limite 
de ce rapport. Aucune de ces tentatives de précision théologique 
ne donne véritablement satisfaction. 

Certains théologiens proposent donc de réserver le terme de collé- 
gialité aux actions strictement collégiales. En fonction de ce choix, 
ils suggèrent parfois d'utiliser le mot de coresponsahilité pour toutes 
les autres expressions engendrées par l’affectus collegialis. Dans cette 
perspective, les conférences épiscopales relèveraient donc aussi de 
la coresponsabilité. Cette terminologie a certes l'avantage de bien 
marquer la spécificité des actions strictement collégiales. Comment 
ne pas relever cependant que le mot de coresponsabilité recouvre 
plus largement, dans l’expérience présente de l'Église, une multipli- 
cité illimitée de formes de collaboration ou d’action communes? 


4. W. ONCLIN, La Collégialité épiscopale à l'état habituel ou latent, dans Conci- 
lium n° 8 (1965) 79. 
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Le caractère générique d’une telle terminologie ne semble pas con- 
venir au domaine spécifique que nous étudions. «Coresponsabilité » 
ne s’applique-t-il pas déjà à des réalités ecclésiales distinctes, telles 
que les relations entre évêques et prêtres, prêtres et laïcs, etc.°? 
L'expression de «collégialité imparfaite» conviendrait-elle mieux pour 
qualifier le niveau de collégialité des conférences épiscopales? Il semble 
difficile de clore le débat. L'essentiel toutefois réside dans la recon- 
naissance du fait que les conférences épiscopales ne sauraient relever 
de la collégialité épiscopale 4w sens strict. L’effort de terminologie 
reste à poursuivre. En récuser l'intérêt reviendrait à niveler toutes 
les formes d’expression de la collégialité épiscopale. On ne peut 
toutefois s’autoriser de la diversité des formes de la collégialité épis- 
copale pour en induire que les conférences épiscopales n’auraient 
qu’une réalité pragmatique sans fondement théologique. 


IL. - Les conférences épiscopales ont-elles un «munus magisterii » ? 


L'histoire des doctrines et des institutions révèle pour l’ecclésiolo- 
gie la permanence de deux risques: le premier réside dans la tenta- 
tion d’absolutiser les formes de l’actualité en leur prêtant, depuis 
les origines et jusqu’à la fin des temps, les structures et les fonction- 
nements que nous observons aujourd’hui. Au nom de la tradition 
parfois abusivement invoquée, il n’y aurait donc pas de possibilité 
de voir se modifier les formes institutionnelles. Ce travers a parfois 
caractérisé l’ecclésiologie catholique, notamment depuis la Contre- 
Réforme. 

On se doit pourtant de relever aujourd’hui, avec une égale atten- 
tion, le risque inverse: celui de considérer la succession des formes 
retenues puis parfois abandonnées par l’histoire, ou encore transfor- 
mées par elle, comme un réservoir infini et, de soi, autorisé, d’idées, 
de procédures et d’institutions disponibles. Il suffirait qu’elles aient 
existé à un moment donné, dans un espace donné, pour qu’on 
ait la possibilité de les transposer en généralisant leur emploi dans 
la vie de l’Église d’aujourd’hui. Le recours quasi incantatoire au 
concept de «synodalité» paraît ici ou là relever de cette conduite. 

Ainsi voit-on apparaître dans la question qui nous occupe, à 
côté de la «synodalité», des expressions telles que «conciliarité», 
«Église de conseils», «communion de communautés», «Église d’Égli- 
ses»... formules certes acceptables et, sous bien des aspects, riches 


5. Synthèse, cité n. 1, IL, C, 6, 40. 
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de sens théologique. Mais qui ne voit que leur emploi extensif 
ne peut servir de référence ou de correctif sans ajouter encore à 
l’équivocité des concepts dégagés par le Concile et le Code? 


On peut se permettre une remarque analogue sur le manque habi- 
tuel de distinction ferme entre conférences épiscopales et conciles 
particuliers. Pour évaluer cette façon de penser, on se rappellera 
opportunément les déterminations du Décret sur la charge des évê- 
ques (CD, 36), ainsi que les canons 439-446, qui définissent la com- 
position et les buts de ces conciles. Il y est explicitement souligné 
que les conciles particuliers ont plus de compétences que les confé- 
rences épiscopales. Ce rappel est mal compris dans des prises de 
position qui créditeraient volontiers les conférences épiscopales de 
ce qui est défini comme objectif et compétence des conciles particu- 
liers. Il y a là un point à élucider, en particulier parce qu’il porte 
sur la compétence en matière de foi dont bénéficient les conciles 
particuliers: «decernere quae ad fidei incrementum..… opportuna 
videantur» (c. 445; cf. CD, 36). On peut, dès lors, être tenté de 
réduire la différence entre conciles particuliers et conférences épisco- 
pales et de s’efforcer en conséquence de faire entrer les conférences 
épiscopales dans le champ de la «conciliarité». Ce qui résoudrait 
ou poserait plus favorablement, du moins le pense-t-on, la question 
de la compétence magistérielle des conférences épiscopales. Compé- 
tence magistérielle qui appelle un effort de clarification. 

S'il y a lieu de bien distinguer les conférences épiscopales des 
conciles particuliers, LG, 23, présente les conférences épiscopales 
comme une contribution à la réalisation concrète du «sentiment 
collégial» qui anime les évêques. Le Décret sur la charge des évè- 
ques met en avant l'exercice conjoint de la charge pastorale, que 
peuvent favoriser les conférences épiscopales, notamment quant aux 
formes et aux méthodes d’apostolat. Le Code de droit canonique 
exprime la même finalité. 

On reste tout à fait dans le droit fil des documents conciliaires 
et du Code quand on rappelle à la fois l'importance et la nécessité 
des conférences épiscopales ainsi que les limites de leur compétence. 
Qu'on les regarde à partir du collège tout entier uni à son chef 
ou à partir de chaque évêque diocésain, les conférences épiscopales 
relèvent d’un statut bien défini et exercent leur action dans un 
champ délimité. Ainsi, les conférences épiscopales n’ont pas pour 
objectif de gouverner pastoralement une nation comme une sorte 
d'autorité supérieure. «La conférence comme telle n’est pas chef 
d'Église.» On dénombre pourtant 92 canons qui lui réservent des 
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attributions spécifiquesé. Comme on l’a déjà suggéré, il y a donc 
, 1e af 
lieu de bien distinguer les compétences des conférences épiscopales 
de celles des conciles particuliers, pléniers et provinciaux. 

Le concile particulier veillera à pourvoir, pour un territoire, aux 
besoins pastoraux du peuple de Dieu; il possède le pouvoir de gou- 
vernement, surtout législatif, en sorte que, restant toujours sauf le 
droit universel de l’Église, il puisse décider ce qu’il paraît opportun 
de réaliser pour le développement de /4 foi, pour conduire l’action 
pastorale commune, pour régler les mœurs, pour faire observer la 


\discipline ecclésiastique commune, la promouvoir ou la défendre (c. 
445). 


La comparaison du canon 445 et du canon 447 montre bien la 
différence qui existe entre les finalités et compétences du concile 
particulier et celles de la conférence épiscopale. 

À ce point de notre démarche, on ne peut toutefois manquer 
de se poser une grave question de fait. Alors que les conférences 
épiscopales jouent, notamment depuis le Concile et partout dans 
le monde, un rôle déterminant, la pratique des conciles particuliers 
ne paraît pas avoir connu encore de réalisation effective. Il serait 
bon que l’on puisse réfléchir à cette situation. 


Une bonne illustration de la compétence des conférences épisco- 
pales peut être fournie par l’examen de leur «charge de magistère» 
(munus magisteriÿ), À cet égard, l’analyse du canon 7537 exige d’être 
conduite avec attention. Ce canon définit-il pour les conférences 
épiscopales une capacité en matière de munus magisterii? I] semble 
que non. 

C’est en effet comme personnes que les évêques bénéficient de 
ce don et, par conséquent, à titre personnel qu’ils sont «les authen- 
tiques docteurs et maîtres de la foi des fidèles confiés à leurs soins». 
En tant qu’institutions, réunions (c. 447), assemblées (CD, 38), les 
conférences épiscopales, comme telles, ne jouissent pas de ce munus. 
En raison de la connexion qui peut exister entre doctrine et pasto- 
rale, bien des domaines relèvent simultanément de l’une et de l’autre; 
cependant les conférences épiscopales ne constituent pas une ins- 
tance magistérielle et n’ont pas de compétence pour établir des 
contenus dogmatiques ou moraux. 


6. J. BEYER, Principe de subsidiarité ou «juste autonomie» dans l’Église, dans 
NRT 108 (1986) 815. 
7. Cité ci-dessus, p. 345. 
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Dans les textes du Concile et du Code de droit canonique, le 
sujet de l’enseignement authentique de l’Église est la personne même 
de l’évêque. A fortiori, la personne du Pontife romain. «Dans le 
concile œcuménique qui les rassemble et dans lequel ils font pour 
l’ensemble de l’Église, en matière de foi et de mœurs, acte de doc- 
teurs et de juges» (LG, 25), c’est encore personnellement qu’ils s’enga- 
gent. Des institutions, réunions, assemblées ou conférences ne pour- 
raient s'engager pour eux. «C’est en vertu de la consécration 
sacramentelle et par la communion hiérarchique avec le chef du 
collège et ses membres que quelqu'un (aliquis) est fait membre du 
corps épiscopal» (LG, 22). Les textes du Concile nous incitent, 
pour le munus magisterii, à souligner la personnalisation de la charge. 
Personnalisation à laquelle correspond la stricte délimitation de l’action 
collégiale évoquée plus haut. Si les conférences épiscopales étaient 
dotées d’un munus magisterii, le fondement sacramentel personnel 
de celui-ci s’évanouirait. Or c’est bien sur l’origine sacramentelle 
de la charge d’enseignement que le Concile insiste: «La consécra- 
tion épiscopale, en même temps que la charge de sanctifier, confère 
aussi des charges d’enseigner et de gouverner...» (LG, 21). Dans 
la logique même de la consécration sacramentelle, l’aspect de témoi- 
gnage personnel est dominant dans cette charge d’enseignement: 
«Que les évêques s'appliquent à leur charge apostolique comme 
E témoins du Christ devant tous les hommes» (CD, 11; LG, 

25). Dei Verbum évoque, pour sa part, «la prédication de ceux 
qui, avec la succession épiscopale, reçoivent un charisme certain 
de vérité». 


Les 19 et 20 janvier 1983, des représentants des épiscopats des 
États-Unis d'Amérique, de France, de la République fédérale d’Alle- 
magne, d'Italie, de Belgique et de Hollande se sont réunis à Rome 
sous la présidence du Cardinal Ratzinger et avec la participation 
du Cardinal Casarolis. On se souvient que cette rencontre était 
motivée par le projet de lettre pastorale des évêques américains: 
«Le défi de la paix: la promesse de Dieu et notre réponse». 

L’assertion du Cardinal Ratzinger: «Une conférence épiscopale 
comme telle n’a pas de mandatum docendi; celui-ci n’est conféré 
qu'aux évêques pris individuellement ou au collège des évêques avec 
le Pape», n’a pas été à proprement parler contestée. Par contre 
le débat a bien fait ressortir que les évêques s’exprimant dans une 


8. Cf. Les évêques américains et les défis de l’âge nucléaire, dans DC 80 (1983) 
FAO N7A5: 
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lettre pastorale commune agissent comme doctores fidei, ainsi que 
le prévoit d’ailleurs le canon 753. Mais c’est à titre personnel qu’ils 
exercent leur magistère. On a précisé, par exemple, qu’il était essen- 
tiel de faire apparaître, dans la lettre pastorale projetée, les divers 
niveaux d’autorité. Notamment «pour des raisons d’ecclésiologie, 
afin que le magistère qui appartient à chaque évêque ne soit pas 
faussement engagé et ne voie alors sa crédibilité amoindrie»?. Le 
texte final manifestera clairement que les signataires s’expriment 
«comme évêques», c’est-à-dire comme «personnes» et non pas comme 
groupe, réunion ou conférence. 

Quant à la question: «Les conférences épiscopales sont-elles dotées 
du pouvoir d’un magistère infaillible?», sans doute faut-il, comme 
le souligne le canon 753, la considérer comme réglée: elles ne le 
sont évidemment pas. De même, à l’autre extrême, il ne semble 
pas qu’on ait à faire entrer dans le munus magisteru les actes habi- 
tuels de réflexion et d’expression par lesquels une conférence épisco- 
pale exerce ses responsabilités en matière de prédication, de caté- 
chèse, d’enseignement, d’organisation de l’apostolat, etc. bref, 
lorsqu'elle rappelle les implications doctrinales de la pratique pasto- 
rale et missionnaire. De telles tâches reviennent de plein droit aux 
conférences épiscopales. 

Le munus magisterii comprendrait plutôt la capacité de prendre 
l'initiative d’énoncer une doctrine nouvelle ou particulière dans un 
domaine concernant la foi et les mœurs et sur lequel le magistère 
universel ne s’est pas encore engagé ou s’est engagé dans un sens 
différent. Si notre interprétation de la portée de l’expression munus 
magisterii est exacte, le souci qu’exprime aujourd’hui le Saint-Siège 
de se réserver une telle capacité habituelle ne peut surprendre. Cette 
préoccupation, bien au contraire, doit être partagée avec la plus 
profonde conviction par tout évêque catholique. La recherche de 
l'unité de la foi constitue l’une des responsabilités primordiales de 
ceux qui, avec l’ordination épiscopale, prennent une part sacramen- 
telle au «souci de toutes les Eglises». 


# 


La relation finale de la II assemblée extraordinaire du Synode 
des évêques avait aussi recommandé que soit conduite une étude 
«pour examiner si le principe de subsidiarité en vigueur dans la 


DTA, 112: 
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société humaine peut être appliqué à l’Église et dans quelle mesure, 
comme dans quel sens, l’application pourrait en être faite» (IL, C, 
8, C). Suit une référence au Pape Pie XII pour une phrase de 
Pallocution consistoriale du 20 février 1946. Rappelant les mots 
de Pie XI sur le principe de subsidiarité, Pie XII porte le Jugement 
suivant: «Mots vraiment lumineux, qui valent pour la vie sociale 
à tous les degrés et aussi pour la vie de l’Église, sans préjudice 
de la structure hiérarchique de celle-ci!°.» Dans l’Encyclique Qwa- 
dragesimo anno (1931), Pie XI avait établi la pertinence et la néces- 
sité du recours au principe de subsidiarité dans le cadre de la société 
civile. Le Pape avait souligné «comme essentiel à la société civile 
le droit d’association en vue d’une action commune dont les citoyens 
sont capables et qu ‘ils prennent à leur compte. Ce droit fondamenr- 
tal limite la compétence de l’État et de la société qu'il représente; 
il ramène le rôle des pouvoirs publics à une subsidiarité qui l’obli- 
gera à intervenir là où les particuliers se montrent incapables d'agir 
par eux-mêmesil.» Ce principe nécessaire à la vie de la société 
civile ne doit-il pas être pris en considération dans la vie de l’Église 
proprement dite? 

Au Synode de 1985, plusieurs groupes linguistiques — en particu- 
lier le groupe de langue latine et le groupe A de langue française, 
auquel j je participais — avaient fait référence au principe de subsidia- 
rité. À vrai dire, ces deux groupes, se référant à plusieurs déclara- 
tions entendues dans l’assemblée, émettaient de nettes réserves sur 
l'application du principe de subsidiarité à la vie de l'Église. Les 
membres du groupe latin écrivaient: «Bien compris, ce principe 
vaut certes pour la vie de l'Église, mais il faut veiller à ce qu’il 
ne soit Pas corrompu par des interprétations erronées. Les fausses 
interprétations semblent provenir aujourd’hui d’une manière unila- 
térale de comprendre les “Églises particulières” et la formule ‘c "est 
en elles et par elles qu’existe l’Église catholique une et unique’ 
MERS 

Quant au groupe français, son rapport déclarait: «L'appel généra- 
lisé et indifférencié au principe de subsidiarité semble bien être 
une fausse piste. Il s’agit là d’une principe d'anthropologie, vrai 
au niveau des réalités sociales et politiques, mais qui ne s ‘applique 
pas à la réalité sacramentelle de l'Église. Faire appel au principe 
de subsidiarité ramènerait dans l’Église des conceptions d’une auto- 
rité pyramidale que l’on a voulu éliminer.» Dans son rapport après 


10. Cf. AAS 38 (1946) 145. 
11. Cf. J. BEYER, Principe, cité n. 6, 803. 
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le débat, le Cardinal Danneels avait déjà, lui aussi, évoqué sous 
forme interrogative le principe de subsidiarité quand il s’agit de 
l’Église proprement dite. «La question est de savoir si ce principe 
vaut aussi pour l’Église en tant que réalité humaine. Car la commur- 
nion ecclésiale, au sens strict et au sens théologique, a un fonde- 
ment sacramentel» (II, c). À la réunion plénière des cardinaux, tenue 
immédiatement avant le Synode, le Cardinal Hamer avait, d’une 
manière convaincante, contesté la pertinence du principe de subsi- 
diarité dans la vie de l’Église 2. 


Pourtant, la question restait posée aux yeux de nombreux Pères 
et c’est en fonction de cette demande persistante que le rapport 
final recommandait une étude. Le Synode de 1967 avait en effet 
approuvé un certain nombre de propositions générales concernant 
les principes du futur Code de droit canonique. Or une disposition 
retenue vise explicitement le principe de subsidiarité: (ce principe) 
«doit être appliqué dans l’Église avec d’autant plus de raison que 
la fonction des évêques avec les pouvoirs qui y sont attachés est 
de droit divin» (CIC. Préface, XXII). Il y avait manifestement 
lieu, au Synode de 1985, de rechercher sur ce problème une cohé- 
rence plus marquée. 

Ce Synode n’a pourtant pas pu trancher cette question qui, depuis 
lors, a fait l’objet de nombreuses études. L’article du P. J. Beyer, 
déjà cité, nous paraît apporter la réponse la plus claire et la mieux 
fondée. «L'Église a-t-elle besoin du principe de subsidiarité? Nous 
répondons négativement... Du caractère humain de l’Église ne découle 
pas l’exigence proprement exprimée par ce principe. Société humaine, 
l’Église vit l’Incarnation du Verbe; elle n’est pas simplement humaine, 
elle possède sa vie propre. La communion ecclésiale repose sur d’autres 
principes que la volonté du peuple et la nécessité d’une organisation 
sociale 1.» 


12. Cf. Synode extraordinaire. Célébration de Vatican IL, coll. Théologies, Paris, 
Cerf, 1986, p. 466, 494, 527, 542, 602. 

13. J. BEYER, Principe, cité n. 6, 821 s.; cf. J.A. KOMONTCHAK, «Le prin- 
cipe de subsidiarité et sa pertinence ecclésiologique», dans Les Conférences épisco- 
pales, coll. Cogitatio Fidei, 149, Paris, Cerf, 1988, p. 391-447. L'auteur conclut 
ainsi son étude: «En fait, il n’y a pas un seul problème où l’on ait invoqué 
la subsidiarité comme voie de solution qui n’ait été identifié, décrit et porté 
à l'attention pour d’autres raisons ecclésiologiques plus traditionnelles. 
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En deçà des questions que nous avons évoquées, l’effort de préci- 
sion dans l’établissement du rapport entre les Églises particulières 
et l'Église universelle constitue le point-clé de l’ecclésiologie contem- 
poraine. Une façon unilatérale d’ envisager ce rapport peut entraîner 
de graves méprises dans les conséquences théologiques, canoniques 
et pastorales. Certes, l’Église universelle existe dans les Églises parti- 
culières et à partir d’elles. Mais il n’est pas moins vrai que les 
Églises particulières sont formées à l’image de l'Église universelle. 
Et non vice versa (cf. LG, 23). C’est l'unique Église du Christ, 
une, sainte, catholique et apostolique qui est présente et agissante 
en chacune des Églises particulières (CD, 11). 

Dans son discours au Congrès national de l’Église italienne à 
Lorette, le 11 avril 198514, le Pape Jean-Paul II à rappelé ce qu’on 
t'en L6,72# 

L'union collégiale apparaît aussi dans les relations mutuelles de 
chacun des évêques avec les Églises particulières et avec l’Église uni- 
verselle. Le Pontife romain, en tant que successeur de Pierre, est 
le principe perpétuel et visible et le fondement de l’unité, soit des 
évêques, soit de la masse des fidèles. Les évêques, chacun pour sa 
part, sont le principe visible et le fondement de l’unité dans leurs 
Églises particulières, formées à l’image de l’Église universelle et, en 
elles et par elles, est constituée l’Église catholique une et unique, 


et tous ensemble, avec le Pape, ils représentent toute l’Église dans 
un lien de paix, d'amour et d’unité. 


On le comprendra aisément: la primauté de Pierre et de ses suc- 
cesseurs n’a de sens que dans la priorité de l’Église universelle sur 
les Églises particulières. C’est pourquoi les Églises particulières sont 
tendues (formées à l'image de. ) vers l’Église universelle qui agit 
en chacune d’elles. Ce qui fait écrire au Cardinal Ratzinger: «Un 
évêque a pleine autorité comme pasteur d’une Église particulière 
parce que — et dans la mesure où — il représente l Église universelle. » 

C’est certainement le point fondamental à partir duquel s’orien- 
tent en des sens divers les essais contemporains d’ecclésiologie. On 
le retrouve dans le dialogue œcuménique, mais plus paradoxalement 
à l’intérieur même de l’Église catholique. «L’ Église universelle n’est 
pas simplement une amplification extérieure qui n’ajoute rien à 
la nature même de l’Église dans les Églises locales (ou particulières), 
mais elle fait partie de cette nature même.» Il y a donc quelque 
excès à ne retenir du Concile que la formule: «Les Églises particu- 
lières, c’est en elles et à partir d’elles qu’existe l’Église catholique 
une et unique...» (LG, 23). La perspective complémentaire doit 


14. DC 82 (1985) 527; cf. DC 84 (1987) 964. 
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être, elle aussi, retenue: «Les Églises particulières, formées à l’image 
de l'Église universelle». Ce qui met en avant «les formes vivantes 
de l’unité dans l’Église universelle, éléments constitutifs de la nature 
des Églises régionales (particulières) ». Le Cardinal Ratzinger peut 
alors énoncer: «comprise dans ce sens, la priorité de l” Église univer- 
selle a toujours précédé celle des Églises particulières. » Trois phéno- 
mènes historiques bien connus illustrent cette position: les lettres 
de communion liant les Églises entre elles, le symbolisme de la 
collégialité lors de la consécration d’un évêque et l'acceptation du 
Credof. 

Dans chacun de ces événements, l’Église universelle était engagée. 
La présence ou la manifestation d'engagement des évêques des sièges 
principaux ne relevait pas de simples relations de voisinage. Il s’agis- 
sait plus fortement «de garantir le caractère de l’Église universelle 
dans le cas de cette Église particulière». Ainsi, nous faut-il être 
très attentifs à ne pas bloquer sur la seule considération des Églises 
particulières, dont l’Église universelle ne serait qu’une amplification 
extérieure, le point de départ d’une ecclésiologie qui se veut pleine- 
ment «catholique». 


L'interprétation des textes conciliaires par les synodes, le Code 
de droit canonique et l’enseignement pontifical ont fait avancer 
la compréhension du statut des conférences épiscopales. L'expérience 
joue elle aussi un grand rôle. Il n’en demeure pas moins quelques 
zones d’imprécision, notamment en ce qui touche la terminologie. 
Concernant le problème que nous avons évoqué par mode d’illus- 
tration, à savoir le munus magisterii des conférences épiscopales, 
il est certainement possible de parvenir à une conclusion: pour 
le dire d’abord négativement, les conférences épiscopales ne peuvent 
imposer aux croyants de leur territoire une doctrine particulière 
ou nouvelle concernant la foi et les mœurs. Corollairement et posi- 
tivement, il importe que les conférences épiscopales étudient et met- 
tent en œuvre toutes les ressources qu’exige l’action pastorale dans 
un territoire donné. Cette action impliquera donc aussi un ensei- 
gnement doctrinal en conformité avec les déterminations déjà éta- 
blies du magistère pontifical, conciliaire ou épiscopal. La collé- 


15. J. RATZINGER, Le dialogue anglican-catholique. Problèmes et espoirs, dans 
DC 81 (1984) 857 s. 
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gialité épiscopale, expression sacramentelle de l’unité et de la com- 
munion de l’Église, doit contribuer à servir celles-ci et non à les 
affaiblir. Car les conférences épiscopales, dit le Saint-Père, doivent 
«refléter d’une manière remarquable l’unité de l’Église du Christ». 


F-33800 Bordeaux Pierre EYT 


185, Cours de la Somme Archevêque-coadjuteur de Bordeaux 


Sommaire. — L'article traite la question du niveau de collégialité qui 
appartient aux conférences épiscopales, de leur éventuel munus magisterii, 
de la pertinence du principe de subsidiarité. Il faudrait encore préciser 
le rapport entre l’Église universelle et les Églises particulières et poursuivre 
l'effort de clarification de la terminologie. 


Bernard Rey 
Ignace Berten LECTIO DIVINA 


136 


Nous 
préchons 
un 
Messie 


Christ 
pour 
les pauvres 


SIMON LEGASSE 


«ET QUI EST 


Dieu à la marge 
de l’histoire 
DT 2 


MON 
PROCHAIN ?> 


ÉTUDE SUR L'AGAPÈ 
DANS LE NOUVEAU TESTAMENT 


crucifié 





NOUS 
CHRIST POUR ET QUIEST  PRÉCHONS U 
LES PAUVRES 
DIEU A LA RG MOD MESSIE | 


DE L'HISTOIRE PROCHAIN? CRUCIFIÉ 


F BERTRS ÉTUDE SUR L'AGAPÈ B. REY 
Autre est le monde de DANS LE NOUVEAU Le christianisme ne pe 


Dieu : ceux que notre TESTAMENT être interprété en deho 
monde rejette, la personne S. LEGASSE de l'histoire particulièr 
de Jésus leur ouvre un de Jésus. C'est à partir 
sens et une espérance, Que l'amour du prochain d'elle que prennent vie 


soit la loi fondamentale formulations 

de l'Eglise semble une traditionnelles de la fo 
évidence, mais ce 
“prochain” aux origines 
de l'Eglise est-il tout 


DIEU SAUVEUR homme, ou se limite-t-il à 
LA DOCTRINE DELA  ©UX qui partagent la foi LE CORAN 


Coll. Théologies - 128 pages 69F. 


Coll. Théologies - 160 pages 75 





RÉDEMPTION DANS LE Chrétienne ? TEXTES CHOISIS EN 
CHRISTIANISME Coll. Lectio Divina n° 136 RAPPORT AVEC LA 
ANCIEN 170 pages 125 F BIBLE 

B. STUDER J. JOMIER 


Présentation magistrale de Par un spécialiste de. 
la réflexion menée par les l'Islam, une étude du 
chrétiens des premiers Coran pour mieux Sals 
siècles sur le système de certains aspects de la 
Dieu-Trinité et sur celui du Bible, notamment sa 
Christ-Sauveur. formation. 


CALE NA ren ere ie CCE Ein 





NRT 111 (1989) 361-388 
Y. LABBÉ 


La religion socialement finie? 


Il arrive, trop rarement peut-être, que l’entretien théologique soit 
éveillé par un ouvrage commis hors de ses lieux familiers. Tel est 
le cas, aujourd’hui vérifié, du livre de Marcel Gauchet, Le désen- 
chantement du monde. Une histoire politique de la religion \. Qua- 
tre années après la parution, il ressort que la pensée chrétienne 
ne s’est pas dérobée aux interrogations d’un homme d’ouverture 
qui déclare n’être pas lui-même engagé dans la foi2. Et la discus- 
sion s’est également développée dans l’espace universitaire propre 
à l’auteur, là où la religion se révèle en débat au milieu des sciences 
sociales*. Il n’est pas si fréquent, tout au moins pour la France, 
qu’une publication soulève un intérêt égal dans l’Église et dans 
l'Université. En intervenant plus tardivement, et pour répondre 
à une sollicitation, sur un livre jugé des plus importants, je puis 
espérer avoir bénéficié de ce délai soit pour éclairer un propos 
quelquefois desservi par une écriture contournée, soit pour affiner 
des critiques de prime abord déconcertées devant l’ambition même 
de la thèse. 

Si, de l’aveu de son auteur, «ce livre est inaugural et non pas 
terminal» (C 68), il avance pourtant une thèse des plus fortes sur 
le destin occidental de la religion. Celle-ci s’annonce, sans trop de 
précaution, non pas sans précision, dès la première page: 

Derrière les Églises qui perdurent et la foi qui demeure, la trajec- 
toire vivante du religieux est au sein de notre monde pour l'essentiel 
achevée; et l’originalité radicale de l'Occident moderne tient toute 
à la réincorporation au cœur du lien et de l’activité des hommes 


de l'élément sacral qui les a depuis toujours modelés du dehors. 
Si fin de la religion il y a, ce n’est pas au dépérissement de la croyance 


1. Paris, Gallimard, coll. Bibliothèque des Sciences humaines, 1985, XXIII-306 p. 

La pagination sera donnée dans le corps du texte, sans autre accompagnement. 
2. On accordera une mention spéciale à la publication d’un débat avec l’auteur, 

sous la direction de P. COLIN et O. MONGIN, Un monde désenchanté?, Paris, 
Cerf, 1988, 105 p. (cité C, avec la pagination). 

3. On se reportera à un entretien avec M. GAUCHET dans Autrement 75 (1985) 
12-17; 191-194 (propos recueillis par M. CRÉPU), aussi bien qu’à une discussion 
serrée entre M. GAUCHET et P. MANENT dans Esprit 4-5 (1986) 95-101; 201-212. 
Le premier entretien se trouve reproduit à la fin de la publication rapportée 
à la note précédente. Pour renvoyer à ces textes, j’userai respectivement des 
sigles À et E. 
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qu’elle se juge, c’est à la recomposition de l’univers humain-social 
non seulement en dehors de la religion, mais à partir et au rebours 
de sa logique religieuse d’origine. 


Ici se déclare non pas la fin mais une fin de la religion, pour 
autant que celle-ci se montre socialement finie. On ne dispute pas 
la possibilité d’une foi en Dieu, aujourd’hui et demain. On ne 
résout pas l'existence croyante en un effet de société et d’histoire. 
Mais le constat se trouve établi de ce que la religion n’a plus de 
part avec la formation du lien social. Et l’on ne saurait renoncer 
À comprendre comment le monde des hommes en est arrivé là. 
C’est alors que se révèle l'originalité historique de lOccident, ici 
confondue avec ce qu’il est convenu d’appeler la modernité. En 
deçà de l’émergence de l’autonomie humaine, à travers une science 
et un État séparés, il y eut le sourd travail de la religion de l’incar- 
nation, portant en son principe l’inversion de la logique religieuse, . 
opérant le passage d’une loi d’unité à une loi de séparation. Aussi 
l'expression revient-elle comme un leitmotiv pour distinguer le chris- 
tianisme dans l’univers des religions: «la religion de la sortie de 
la religion» (I). 

Le propos de Gauchet se délivre intégralement dans les lignes 
précitées, sauf à en réserver la preuve, dont le sous-titre de l’ouvrage 
découvre la nature. La méthode sera historique. Mais s’agissant de 
saisir ce qui s’est vraiment passé dans le destin religieux de l’huma- 
nité, on ne peut méconnaître la césure ici représentée par la consti- 
tution d’un État, soit l’apparition voici quelque cinq millénaires 
d’une «domination institutionnalisée» (C 78). Que la religion soit 
désormais socialement finie, cela reste incompréhensible en dehors 
de ce qu’elle fut à son commencement, avant l’État, de sorte que 
les possibilités de l'instance politique n’ont pas cessé de déterminer, 
d'absence ou de présence, le devenir effectif des religions Ayant 
donc parcouru cette «histoire politique de la religion», nous nous 
garderons d’opposer à l’auteur d’avoir réduit la religion à une illu- 
sion de la conscience, pour lui induite par le lien social et le pour 
voir établi, comme elle le fut pour d’autres par la production maté- 
rielle ou le désir omnipotent. Gauchet assurément n’est pas à compter 
une fois pour toutes parmi les généalogistes de la religion. Il n’en 
appelle pas moins des réserves relatives à l’ensemble de ses proposi- 
tions de vérité et de méthode. C’est pourquoi la critique de la 
thèse ne sera pas moins étendue que son exposé même. Ne serait-ce 
pas le lot de ces livres qui préservent l’avantage de se montrer 
insatisfaits de la dissémination des recherches ou de la dispersion 
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des résultats, honorant une irréductible demande d’intelligibilité? 


I. - Une histoire politique de la religion 


À suivre l’ordre de la lecture, Le désenchantement du monde nous 
mène depuis la religion première, intégralement fondue dans le lien 
social, jusqu’à ses succédanés désocialisés dont fait montre l’indivi- 
dualisme contemporain. Il est cependant un autre ordre, de sens 
inverse, non plus progressif mais régressif, qui en vérité commande 
le précédent, à savoir l’ordre de l’élaboration, de l’élucidation, et 
d’abord de la question. Il y a au commencement l’appréhension 
de l’effacement social de la religion, jugé universel et irréversible, 
en même temps que rendu manifeste dans la part du monde d’où 
sont issus et le christianisme et la modernité: d’un côté la médiation 
divine dévolue une fois pour toutes à Jésus Serviteur, de l’autre 
côté l’autonomie du corps social s’achevant dans l’État démocrati- 
que. Là-devant s’avère unique l’interrogation du chercheur en scien- 
ces sociales: comment le monde occidental, en sa génération chré- 
tienne et démocratique, est-il parvenu à se retrouver comme monde 
désenchanté, une forme de socialité issue et affranchie de la reli- 
gion? Doit être élucidé ce qui nous est arrivé. Incroyants et croyants, 
nous ne connaissons plus qu’une société athée. Le religieux ne revien- 
dra plus en restructuration et refondation de l’espace social. Comme 
notre auteur le dit ailleurs, avec un sens aigu du paradoxe, évoquant 
les événements de Pologne et d'Amérique latine: «C’est à l’avène- 
ment de la société athée que travaillent ces grandes surrections de 
la foi» (A 16). 

La question posée introduit d’évidence une réponse de type histo- 
rique. Il appartient à l’histoire de rechercher comment la société 
en est venue là. L’ambivalence de la méthode apparaît pourtant 
avec la division de l’ouvrage en deux parties: la première à domi- 
nante d’analyse rationnelle ou structurelle, la seconde à dominante 
d'analyse historique ou figurative. En fait, les deux perspectives 
ne cessent pas de se mêler, dès lors que la définition de la religion 
se cherche auprès des sociétés non politiques. On peut certes accor- 
der à notre auteur de n’avoir pu livrer davantage que l’épure d’un 
phénomène déjà largement étudié par l’ethnologie historique. Le 
concept d’une religion première se justifie de données suffisantes 
relatives à la société d’avant l'État (cf. C 69). Il reste qu'il n’y 
aurait pas coïncidence de ce qui est premier et de ce qui est univer- 
sel, ou recouvrement du commencement de la religion par son 
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essence, en dehors de l'investissement d’une anthropologie sociale. 
Il en va, en tout premier lieu, du rapport entre l'individu et la 
société, soit une socialisation de l’individu posée comme à son corps 
défendant (cf. 11). L'histoire politique de la religion aurait pu être 
autre, mais non pas de toutes les façons. Il fallait compter avec 
des possibilités d’être, en nombre limité, aussi bien avant qu’ après 
l'apparition de l'État. S'il se trouve qu’une possibilité a prévalu 
plutôt qu’une autre, non souvent sans retard de l’apparence sur 
la réalité, nous ne sommes jamais abandonnés à l’aléatoire simplement. 

Tout en conservant la division bipartite du livre, à laquelle se 
joint une substantielle conclusion, nous serons conduits à discerner 
trois situations de la religion, scindées par deux situations de l’ État: 
successivement, la religion première, l’État ancien, la religion chré- 
tienne, l’État moderne, le religieux postchrétien enfin, avec lequel 
notre présent s’identifie à son passé devenu. 


1. L'inversion de la religion première 


La première partie du livre se prête donc au déplacement de 
la religion depuis son commencement essentiel, en fonction de l’émer- 
gence transformatrice de l’État. Ainsi se présentent deux positions 
en mesure de distinguer une histoire de la religion à rebours de 
jugements plus communs, où se sont fréquemment opposés apolo- 
gistes de la vraie religion et généalogistes de l'illusion religieuse. 
Que l’essence de la religion s’expose à son commencement contrarie 
l'opinion selon laquelle le religieux se serait affiné en s ‘éloignant 
de ses origines. Et que la formation de l’État constitue l'événement 
majeur de l’histoire interdit de résoudre les rapports sociaux en 
forces économiques correspondantes. Or, s’agissant de la détermina- 
tion de la religion ou de l'innovation par l’État, le fait et le droit 
se rapportent de concert à la demande du lien social à être assuré 
de lui-même. On ne saurait remettre en cause ni la définition à 
la fois première et universelle de la religion, ni lefficience histori- 
que de l’État, sans avoir aperçu ce point. Il n’y a rien à penser 
que la possibilité pour des individus de s’entretenir socialement, 
ce qui a été et demeure la réalité humaine. Sur la voie ici ouverte 
se succèdent les trois moments désignés comme religion première, 
État ancien et religion chrétienne, à à la différence près que le troi- 
sième et dernier moment connaît surtout une possibilité religieuse, 
insuffisamment éprouvée dans sa réalisation chrétienne. 

S’il fut habituel à certaine philosophie de répartir la religion entre 
son essence et sa manifestation, les deux côtés de la religion n’ont 
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pas manqué de s'identifier en la longue durée des sociétés d’avant 
l'État. Comme il a été dit plus haut, une double raison commande 
d'attribuer à la religion première la plénitude de la religion (cf. 
12). L’inséparabilité durablement acquise de la société et du pouvoir 
s’est de fait retrouvée dans un établissement religieux de la société. 
Mais il ne pouvait en aller autrement dans la mesure où les indivi- 
dus ne s’avèrent socialisables qu’à l’encontre d’eux-mêmes. Parce 
qu’il formait une puissance de négation ou de refus, l’homme ne 
savait être lié qu’étant dépossédé de lui-même au profit d’un dehors, 
d’une source, d’une origine, aussi longtemps que la société ne s'était 
pas différenciée du dedans d’elle-même. La religion apparaissait en 
son principe comme le refus du refus, le lien s’y imposant de lui- 
même, intangible dans sa règle et extérieur dans son fondement: 

Ainsi se voit-on ramené de toutes parts au parti central de perma- 


nence coutumière et de dépendance sacrale en lequel réside l’essence 
primordiale du religieux (19). 


Excluant la possibilité d’une séparation interne à la société, les 
hommes devaient en éprouver la séparation extérieure, sauf à se 
retirer du mouvement de la vie. Le tout avait à s’imposer de soi, 
inaccessible. S’il n’est pas d’identité possible sans quelque altérité, 
celle-ci ne pouvait d’abord se faire valoir qu’en se représentant en 
un passé immémorial. 


Historiquement repérable, l’irruption de l’État déterminera la muta- 
tion la plus considérable dans la dérive du religieux à partir de 
son commencement. Jusque-là extérieur au lien social, en qualité 
de totalité originaire, le fondement lui devient intérieur, en l’espace 
d’un pouvoir institutionnalisé. L’altérité d’où la société tient son 
assurance, voici qu’elle passe du dehors au dedans. L'Autre mainte- 
nant se présente au milieu du Même: 

Là est le trait nouveau, le trait capital, il y a réfraction de l’altérité 


divine à l’intérieur de l’espace social, concrétisation de l’extra-humain 
dans l’économie du lien inter-humain (30). 


Trois transformations s’inscrivent immédiatement dans la théolo- 
gie, que les grandes religions homologuent diversement: «écart de 
l’ici-bas et de l’au-delà, subjectivation du principe divin, universalisa- 
tion de la perspective de vie» (42). Quand le fondement devient 
immanent à la société, le divin se retire en sa transcendance ou 
séparation d’origine. Les puissances divines alors se personnalisent, 
se dotent d’une existence singulière, à l'instar du pouvoir social 
lui-même. Enfin, l’universalisation attachée à l'expansion de l’Etat 
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affecte le champ de la représentation pour en partager assez ferme- 
ment les valeurs: d’une part le particulier, l'immédiat, l’éphémère, 
d’autre part l’universel, le vrai, l'éternel. La scission fera autorité, 
disposée à se transférer de la sphère divine en l’agir individuel et 
l’être universel. Ces changements se précipitent entre les années 
800 et 200 précédant l’ère chrétienne. 


Tandis que le second moment se portait de l’État vers la religion, 
le troisième revient de la religion vers la société, anticipant le pas- 
sage au christianisme. Impliquée dans la formation ancienne de l’État, 
l’inversion de la religion s’est finalement confirmée en transforma- 
tion de la société, la division du divin et du mondain prenant 
effet en l’homme et dans la réalité. Promue à l’extérieur du monde, 
l'instance de séparation se double à l’intérieur, entraïnant un renou- 
vellement de la vie des hommes: «Dieu devenu Autre au monde, 
c’est le monde devenant Autre pour l’homme» (128). Laissant le 
monde à lui-même, le retrait du divin marque son efficience dans 
la vie mentale, habilitant l’intelligence à se poser face à ce monde. 
Il la signifie aussi dans la vie sociale, imposant la disjonction des 
institutions religieuse et politique, bien que l’expérience révèle sou- 
vent, et ici plus qu'ailleurs, son retard sur la structure. Il faut certes 
quitter les apparences pour voir en la monarchie de droit divin 
le détachement du pouvoir politique à l'égard de la puissance reli- 
gieuse (cf. 79). Plus encore que dans l’autonomie du savoir et du 
pouvoir, c’est dans la maîtrise de la matérialité que se concrétise 
l'inversion de la religion, scindant homme et nature. Appliquée 
au rapport actif que l’homme exerce sur le monde, elle se prolonge 
avec l’avènement du christianisme, celui-ci étant identifié de manière 
privilégiée en sa période médiévale. En vérité, la nouveauté reli- 
gieuse se lie non à une époque ou à une confession, mais au fait 
chrétien lui-même. Pour que la séparation de l’autre-monde se muât 
en maîtrise de ce monde-ci, il fallait une religion à la fois du salut 
et de la création, ce que le christianisme a su rendre effectif à 
travers l’Incarnation. Le monde donné laisse place désormais à un 
monde à constituer. À la nature inviolable se substitue une nature 
humanisable. Aïnsi s'expose une autre possibilité d’être, menant 
à son terme la remise en cause des religions de l’unité: 


Non plus, en d’autres termes, chercher la coïncidence entre l’ici- 
bas et l'au-delà, que ce soit sous forme de dissipation de la phénomé- 
nalité és bouddhisme) ou sous forme de soumission rendant l’au- 
delà présent dans l’ici-bas (= l'islam), mais s’accommoder de leur 
différence, et davantage travailler à la creuser, la réalisation interne 
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de la sphère terrestre en sa complétude autonome constituant le 


seul moyen, dorénavant, de se porter à hauteur de l'absolu séparé 
(98). 


L'innovation qui décide du destin social de la religion, elle se 
définit donc formellement par la dualité accordée de Dieu et du 
monde, contre tout retour à la totalité, pour se traduire en mouve- 
ment général de métamorphose du monde. Mais cette éventualité 
n’est devenue réalité qu’avec la religion de l’Incarnation. Car si 
l’Incarnation homologue l'identité en Jésus de Dieu et de l'Homme, 
celle-ci est événement et non pas structure (cf. 104). Elle s’affirme 
unique et non pas universelle, interdite de se muer jamais en unité 
du divin et de l’humain, même si l'expérience se montre l’emporter 
souvent contre la logique, répétant longtemps une appropriation 
unitaire du rapport entre Dieu et monde. 


2. La sortie chrétienne de la religion 


Si la seconde partie du livre s'engage plus loin dans l’étude du 
christianisme historique, nous savons déjà que ce n’est pas là une 
figure religieuse parmi beaucoup d’autres. L'histoire n’a pas cessé 
d’être présente à l’analyse, mais rapportée à certaines possibilités 
d’être qui la préservent de s’abîmer dans l’insignifiance. Or, l’hapax 
de la médiation du Dieu-Homme s’est révélée promettre le christia- 
nisme à une initiative vraiment singulière dans les limites de l’éco- 
nomie religieuse du lien social. C’est par lui qu’est finalement passé 
le devenir autonome des hommes. Pour le vérifier, en quelque sorte 
sur dossiers, on commencera par suivre le destin du christianisme, 
depuis ses racines mosaïques jusqu'aux fruits de la Réforme. Car 
une coupure s’est déclarée autour de l’année 1700, qui marque la 
transition vers la société moderne. Mais ce qu’on appelle sécularisa- 
tion ne répond plus à une mise à l'écart de la religion par une 
science et une politique assurées d’elles-mêmes. Il s’agit plutôt d’un 
stade avancé dans la métamorphose de la fonction religieuse redeva- 
ble à la logique du christianisme. Là aussi les apparences pourraient 
tromper. Le conflit des hommes de foi et des hommes de raison 
dissimule la complicité de leurs pratiques respectives. Christianisme 
et modernité ont eu partie liée. 


En vue de parcourir au plus près ce nouveau développement, 
nous en distinguerons les deux étapes, retrouvant les moments plus 
haut nommés religion chrétienne et État moderne. 
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Préparée dans le monothéisme de l’Alliance, la manifestation 
chrétienne de Dieu doit être entendue selon les termes de la confes- 
sion de foi, qui fut celle de l’Apôtre Paul comme des premiers 
conciles. On pourrait s'étonner qu’une histoire politique de la reli- 
gion fit un tel cas de la doctrine, précisément de la christologie, 
en son élaboration orthodoxe. Mais ce qui se transcrit dans le dogme 
de l’Incarnation corrobore une possibilité d’être prenant à rebours 
le modèle théologico-politique de l’empire (cf. 142). Au lieu de 
l'unité de l’au-delà et de l’ici-bas, médiatisée dans la personne impé- 
riale en même temps que reconstituée en hiérarchisation ontologi- 
que, voici que se creuse la dualité du divin et du mondain, que 
se défigure la médiation, que se dégrade l’univers. Assurément, cette 
possibilité aurait pu ne pas aboutir, reprise définitivement par les 
anciens schèmes dont elle demeurait plus ou moins prisonnière. 
La théologie chrétienne aurait pu, par exemple, se dédire dans l’onto- 
logie grecque, laquelle ne s’était défaite du mythe que pour en 
transférer la logique d'unité dans la raison (cf. 212). Il en a été 
autrement, même si au travers du Moyen Âge le nouveau n’a pas 
manqué de se recouvrir de l’ancien, la séparation de Dieu et du 
monde se recomposant infailliblement sous le signe de l’un et du 
tout (cf. 215). 


Après avoir montré comment le monothéisme exclusif d'Israël 
contrariait la logique impériale, Gauchet définit par priorité ce qui 
soutient l'invention christologique, avec la société qui en est issue. 
Instance de conciliation mais à l’opposé du pouvoir, «réplique par- 
faite du médiateur impérial aux antipodes de celui-ci» (162), Jésus 
s’est placé en position de «messie à l'envers», serviteur plutôt que 
seigneur, résolvant en sa personne la tension qui, en amont, séparait 
l’universalité de Dieu et la particularité de l’Alliance. En aval, il 
revenait à la doctrine de l’Incarnation, cristallisée à Chalcédoine, 
de faire échec au retour de la logique de l’un et tout, au réveil 
de la hiérarchie humano-divine, à la renaissance d’une réponse de 
compromis, dont le risque était réapparu déjà en l'annonce christi- 
que de la parousie (cf. 167), puis dans la confession ecclésiale de 
la Trinité (cf. 212). Avec Jésus tenu pour le Dieu-Homme, vrai 
Dieu et vrai Homme, se justifie la double différence que la première 
partie de l’ouvrage installait au principe de l’efficience sociale recon- 
nue à l'innovation religieuse: une distance de Dieu au monde réité- 
rée en distance de l’homme au monde. 
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Résolution, au départ, de la contradiction interne du judaïsme, 
l’Incarnation devient, à l’arrivée, le pivot structural d’une sensibilité 
religieuse toute nouvelle, alliant, d’une façon vouée à demeurer uni- 


que, luniversalité du dieu personnel et l’extranéité du croyant au 
monde (167). 


À partir du christianisme, le Dieu séparé et l’homme séparé mar- 
chent d’un même pas. Parce qu’elle est unique, l’unité théandrique 
rompt la symphonie du céleste et du terrestre, le Dieu et l’homme 
hors du monde établissant pour toujours l'indépendance de ce monde. 


Cette véritable «révolution chrétienne» (181) découvre ses effets 
dans le mouvement propre au monde occidental, au travers d’une 
nouvelle position de l'individu, de la société, de l’État lui-même, 
jusqu’à ce que la modernité en scelle la spécificité. Recevant son 
identité de l’autre que le monde, le croyant a à venir vers le monde. 
Partagée entre l’Église et l’État, assignée à cette dualité constitutive, 
la société manque nécessairement à se recomposer sur le modèle 
d’une totalité organique. Il se fait toujours du jeu entre les deux 
puissances sociales, vouant finalement à l’insuccès les tentatives d’en 
annuler le dédoublement (cf. 219). Quant au pouvoir, il se préser- 
vera de confondre en établissement mondain l’événement de l’Incar- 
nation. Il se gardera d’offrir sa chair au divin. Par-delà le cas con- 
traire de l’empire de Byzance, les monarchies occidentales des XIII 
et XIV* siècles réalisent en son élément le plus sensible la posture 
d'autonomie du pouvoir, anticipant sur ce point l’État moderne. 
Quand il se prétend de droit divin, et parce qu’il se manifeste 
ès qualités, le roi représente moins le principe divin que le corps 
politique: 

D’incarnation de la dissemblance sacrale du fondement qu’il était, 


il est imperceptiblement devenu matérialisation de la correspondance 
interne du corps collectif à lui-même (201). 


Avec le monarque, la collectivité se reconnaît déjà en acte de 
se déterminer par elle-même, dans les limites de l’État national. 
Car, en son aboutissement dans la Réforme, un autre pas se trouve 
franchi, où l’État s'assure de lui-même, non plus seulement en se 
manifestant dans son roi, mais encore en exprimant une nation 
(cf. 226). 

Situation unique dans l’histoire de l’humanité, le christianisme 
a travaillé la société en y réalisant la séparation du religieux et 
du politique. Il n’est pas jusqu’au pouvoir par représentation qui 
n’ait été compris dans cette généalogie chrétienne du monde occi- 
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dental. À la dépendance de la société envers un fondement extra- 
mondain a été substituée sa pleine adéquation à elle-même. Un 
mouvement là s’est achevé, qui fixe le seuil de la modernité et 
légitime la définition du christianisme comme «religion de la sortie 
de la religion». En renversant le schème d’unité, qui déterminait 
la religion en son être essentiel, le schème de dualité a trouvé dans 
la religion de l’Incarnation son plus ferme appui, avec au terme 
l'indifférence radicale de l’identification sociale à l'égard de l’altérité 
divine. La société fonctionnera sans être autrement fondée. Et puis- 
que garantir le lien social fut la raison d’être de la religion, celle-ci 
finit par se retrouver sans essence ni raison. 


B. L'homme moderne 


À compter du temps des «Lumières» se cherche, par tâtonne- 
ments, une nouvelle figure du monde, dont nous sommes encore 
à ce Jour. La modernité ouvre donc une autre trajectoire, toujours 
inaccomplie, où l’effacement social de la religion se signifie sous 
un triple mode. La première manière s’est dévoilée entre le dépli 
et repli du Dieu chrétien, écartant la vision passéiste associée au 
thème de la sécularisation. L’absolu révélé ne s’est pas retiré sous 
les coups conjugués du savoir et du pouvoir modernes. C’est de 
son retrait que ceux-ci sont devenus possibles, apparaissant juste- 
ment en Occident: 

La société moderne, ce n’est pas une société sans religion, c’est 


une société qui s’est constituée dans ses articulations principales par 
métabolisation de la fonction religieuse (234). 


Un second mode de se rapporter au religieux met en question 
la nécessité d’un pôle d’altérité en tout procès d’identification. S'il 
paraît acquis que la forme de l’altérité n’attend plus le secours d’un 
contenu de révélation, ne s’investira-t-elle pas ailleurs, plutôt que 
de se prêter simplement à sa propre gloire (cf. 135)? La réponse 
s'avère positive dans le nouvel espace humain, aussi bien pour l’indi- 
vidu et l’État que pour la société. Nous n’en avons pas fini avec 
le Même et l'Autre. Tout ce qui suit de la mort sociale de Dieu 
s'applique à le montrer, sans cacher toutefois une exténuation d’une 
altérité même formelle, au moins dans les limites de la collectivité, 
lorsque l’extériorité symbolique de l’État en vient à se fondre dans 
les agencements de la société civile. Par là se distingue le dernier 
mode recherché, en l'affirmation d’une finitude sans infini, aussi 
éloignée d’une élévation prométhéenne de l’homme que d’une sacra- 
lisation de l’espace humain. 
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Avant de recouvrer l’être-soi, au terme de l'ouvrage, en une pro- 
bable survivance du religieux dans l’expérience intime, notre auteur 
commence par y discerner les entrelacs de l’identité et de l’altérité, 
sous les espèces antagonistes de la maîtrise de soi de la conscience 
et de la dépossession de soi par l'inconscient. Mais, comme il était 
attendu, il appartient à l’être-ensemble de mener à sa fin une his- 
toire politique de la religion. Or, l'État démocratique achève le 
changement intervenu dans l’État absolutiste, où la représentativité 
du lien social dans le souverain l’emportait déjà sur la représenta- 
tion de son fondement religieux. Il y a de la continuité avec ce 
qui fut plus tard nommé l’Ancien Régime (cf. 250). Cependant, 
pour l’État aussi bien que pour l'individu, il a fallu porter le deuil 
d’une certaine altérité, passer par l'épreuve d’une désappropriation, 
accepter la charge de la finitude. L'État démocratique se montre 
le moins idéologique qu’il se peut, au plus loin des totalitarismes, 
quand il sait ne disposer d’aucune assurance sur l'avenir. En cet 
avenir désormais infigurable se conclut «la laïcisation de l’histoire» 
(267). Si l’État se fait alors volontiers gestionnaire, une double pola- 
rité se réinscrit pourtant au milieu du monde moderne, respective- 
ment définie par la permanence du politique et le renouvellement 
du social. Quand la société civile concrétise l’adéquation à soi du 
rapport inter-humain, l’État semble devoir lui offrir une altérité 
de recours: «d’un côté la production du changement, le temps de 
l’inédit radical, de l’autre côté l’intégration du changement, la subli- 
mation temporelle du neuf en égalité invisible à soi» (274). 


Qu'on ne s’y trompe pas trop. Le renvoi à quelque transcendance 
étatique ne laisse pas de s’effacer un peu plus dans la pure imma- 
nence à soi de l’espace public. Nos sociétés homologuent une «absorp- 
tion de l’autre» (277), le règne de «l’entre-soi», où l’État perd sa 
fonction au milieu de l’espace maintenant institutionnalisé des con- 
flits. Au lieu de se tenir à la hauteur de l’Autre, interprète du 
sens même de ce qui est, celui-ci ne saurait garantir plus que la 
libre circulation d’une parole en quête indéterminée de ce qui a 
à être. Mais en la promotion de la société civile par-devant l’État, 
à travers la prise d'autonomie des groupes sociaux, disparaissent 
les derniers indices du fonctionnement religieux des rapports inter- 
humains. Transférée d’abord de son support religieux à son support 
politique, l’extériorité de l’Autre en vient à mourir de quelque façon 
dans l’échange réglé de l’un à l’autre, lequel ne requiert rien que 
la mise à l'écart d’une référence ultime. Il ne reste que le lien, 
libre de tout fondement, un lien ayant à se reformer d’une réso- 
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lution régularisée des antagonismes sociaux. Cette seconde extinc- 
tion de la religion dans la société ne saurait assurément nourrir 
aucune suffisance. Il n’y a pas de quoi triompher, dès lors que 
s’est éteint, cette fois sans suppléance, le feu divin. Que ne consentons- 
nous pas au vide dont nous avons désormais à vivre? «C’est quand 
les dieux s’éclipsent qu’il s’avère réellement que les hommes ne 
sont pas des dieux» (291). 

Est-ce à dire que le religieux a épuisé toutes ses possibilités, qu’il 
a vécu à tous égards? Rien n’est moins sûr, à la condition d’en 
déplacer le propos de la société à l'individu: 

La discontinuité dans l’ordre de la fonction sociale est déjà pour 


F essentiel opérée. La continuité dans le registre de l'expérience intime 
n’a pas fini, en revanche, de nous réserver des surprises (293). 


Il y a lieu d’entendre rigoureusement cette déclaration de conclusion. 


3. Le repli subjectif du religieux 


Au moment de se refermer, sur ce que j’appelais le religieux 
postchrétien, l’ouvrage ne nous retient pas précisément auprès d’une 
possible survivance de la croyance en Dieu, voire aux dieux, au 
sein de sociétés devenues irréversiblement laïques. Cela même qui 
demeure d’actualité, Gauchet n’a jamais prétendu en exclure de nou- 
velles éventualités (cf. 133). Mais là n’est pas, à tort ou à raison, 
son affaire, sinon à souligner qu’une posture de croyance suppose 
l'expérience de l’altérité, sans que la proposition inverse ait à se 
vérifier. Le nouvel enjeu se détermine de ce qui le précède immédia- 
tement. Il semblait acquis que l’altérité, en son état même d’indéter- 
mination, était parvenue à un retrait relatif de la sphère sociale, 
au profit d’un réseau de communication affranchi désormais de toute 
élévation symbolique, celle-ci fût-elle reportée vers l’État. Mais sub- 
siste une autre sphère d'humanité: individuelle, subjective, intime. 
N’aurons-nous pas là un repli, en puissance, de l’expérience de sépa- 
ration longtemps façonnée dans le registre religieux sw generis du 
christianisme? En effet, alors même que les croyances ne reviennent 
qu’autrement, incertaines, provisoires, changeantes, la formalité reli- 
gieuse ne manque pas d’insister en certains axes d’humanisation: 
la pensée, l’art, enfin le désir. 

Ce livre même en témoigne: la pensée ne se défait pas de la 
dualité. Il faut bien distinguer, soutenant la recherche, conjoncture 
et structure, expérience et logique, apparence et effectivité. Il serait 
vain, voire fatal, de décider n’avoir plus jamais part au schème 


LA RELIGION SOCIALEMENT FINIE? 379 


de linvisible et du visible. Et qu’adviendrait-il de l’art s’il n’était 
pas la différence en sa présentation, l’extériorité en sa manifestation, 
la séparation en son existence? L’imaginaire ne serait-il pas aboli 
de ne plus nous transporter hors du commun? Le désir, enfin et 
surtout, ne supporte l’identification du sujet que de l’exposer à 
une altérité reconnue, de l’un à l’autre. Or, avec cette signature 
éthique de l’altérité, il en va pour chacun de la charge de vivre 
de manière sensée mais finie. Plutôt que de céder à l’enthousiasme 
ou à la résignation, nos chemins séparés d’humanité s’ouvrent sur 
une exigence de lucidité: 

Aller-retour et compromis boiteux entre l’adhésion et la distance, 
entre le culte du problème et le choix de la solution qui définit 
la religiosité spécifique de l’époque — et peut-être le mode durable 
de survie du religieux au sein d’un monde sans religion (300). 


N'est-ce pas de cette religiosité que se caractérise l’individualisme 
dont l’époque se voit affectée4? N'est-ce pas la survie subjective 
de Paltérité qui en trace la figure pour ce monde désenchanté? 
Il semble bien. 


II. - Le christianisme dans une société de débat 


Un parcours est achevé. Il nous acheminait de la religion fonda- 
mentale, parce que fondatrice du lien social, à une religiosité subsis- 
tante, lovée dans l’existence individuelle. D’un terme à l’autre il 
y eut l’inversion chrétienne du Dieu-Homme, prise elle-même entre 
deux formes génériques de l’État portant modification du rapport 
entre lien et pouvoir: en deçà, une liaison assurée par un pouvoir, 
au-delà, la puissance du lien à être représenté. Résolu en ces quel- 
ques stations, le parcours n’épouse assurément pas les méandres 
du livre. Il en balise au moins utilement le trajet. Car on pourrait 
s’y égarer ou encore renoncer. L’amplitude du propos et la préten- 
tion de la thèse risquent autant de dérouter que de séduire, faisant 
craindre la sollicitation des données et l’abus des paradoxes. Ces 
premiers obstacles étant levés, reste une écriture à plus d’un titre 
déficiente, dans sa composition déjà, sinueuse sans toujours néces- 
sité, en sa rédaction surtout, excessive dans l’usage des néologismes 
et insouciante envers les règles de syntaxe. Je sais d'expérience, auprès 


4. Cf. Y. LABBÉ, L'individualisme moderne. Un problème théologico-politique, 
dans NRT 111 (1989) 62-82. 
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d’un échantillon assez large, que le lecteur en est souvent irrité, 
quelquefois entravé. Il y aura parfois avantage à se laisser guider?. 

Une évaluation de l’ouvrage ne saurait cependant s’appesantir sur 
des défauts qui bientôt s’évanouissent devant les questions de foi 
chrétienne et de raison politique appelées par Le désenchantement 
du monde. Comment ne pas tenter de comprendre où nous en 
sommes, et par conséquent d’où nous venons? Le livre nous atteint 
spontanément là où s’entrecroisent deux jugements possibles sur 
la modernité, voire la postmodernité: que la visibilité religieuse 
s’est aujourd’hui notablement effacée du monde occidental; que la 
démocratie et la technologie se sont formées dans la sphère de créance 
du christianisme. Là-devant, ne convient-il pas de mettre en cause 
le verdict arrêté, de l’un et de l’autre bord, par plusieurs siècles 
de lutte pour le pouvoir, à savoir que l’autonomie séculière n’aurait 
jamais été gagnée qu’en repoussant pas à pas l’hétéronomie chré- 
tienne? Mais pour y parvenir, il faut éliminer des préjugés aussi 
bien qu’élargir les perspectives. On ne saurait se satisfaire de la 
surface des discours, ceux qui par exemple opposaient le pacte social 
au droit diviné. On ne peut davantage s’accommoder de données 
parcellaires. Outrepassant les acquis de la connaissance, la pensée 
repousse les frontières des disciplines. Sa visée doit être universelle, 
embrassant les invariants anthropologiques autant que les variations 
historiques. 

Positive et négative, la critique se donnera pour horizon ce qui 
fut le point de départ de la recherche: la différenciation d’une société 
de débat en regard de la différence d’une religion d’incarnation. 
On ne perdra jamais de vue que la religion fut soumise aux limites 
d’une raison et d’une histoire politiques. Or, la nouveauté entre 
toutes, à cet endroit, c’est la démocratie, ici et là définie comme 
«règne de l’homme sans les dieux/» ou «société articulée autour 
de la délibération sur elle-même» (A 192). Associé désormais au 
fait d’une société constituée sous le mode du débat, le sens de 
l’être-ensemble se donne pour détaché définitivement du divin. Tel 
semble avoir été le jugement initiateur, quémandeur de compréhen- 
sion historique et anthropologique, jusqu’à rejoindre un commence- 
ment essentiel de la religion, fort en deçà des interprétations du 


5. L'ouvrage est longuement présenté par J.-M. AVELINE dans Un livre à lire 
n° 20 (1986), avec proposition d’une lecture sélective (cf. p. 33), qui réserve 
par priorité les p. 133-137. 

6. Liée au droit naturel moderne, cette philosophie politique se trouve rappelée 
dans mon article précité, avec pour exemples les œuvres de Hobbes et de Locke. 

7. M. GAUCHET, «Entretien», dans Un livre à lire, cité n. 5, pt 
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christianisme. Intéressés que nous sommes, de vrai et par préfé- 
rence, à la vivante actualité de la foi Une en Jésus, nous 
serions malvenus de nous soustraire à réexaminer d’abord les tenants 
et aboutissants d’une modernité décrite sous les traits de la démo- 
cratie et de l’individualisme. Il y aura lieu ensuite d’en arriver à 
ce qui a été retenu, ou au contraire oublié, de la trajectoire histori- 
que ouverte par Jésus et ses disciples, élargissant l’attention à toute 
religion possible. Resteront finalement les problèmes de méthode, 
levés à la croisée d’une histoire politique et d’une anthropologie 
socialeÿ. 


1. Ambiguïtés de la modernité 


En revenant sur le rapport entre modernité et christianisme, Gau- 
chet pénètre assurément dans un territoire occupé depuis longtemps 
et contradictoirement, les théologiens chrétiens ayant eu à cœur 
non seulement de desserrer l’étreinte des généalogies athées mais 
encore, bien que plus récemment, de consentir aux règles du débat 
public. N’avons-nous trouvé là que des éléments communs? Ou 
nous a-t-il été proposé une vue spécifique? Or, si tel fut le cas, 
aurions-nous à disputer ou non notre adhésion? On ne s’avance 
guère à soutenir que le mode occidental d’exister se rapporte, de 
quelque manière, à la fois au christianisme et à la modernité. Il 
y a déjà un engagement à y reconnaître, somme toute, une réussite 
historique inégalée, de sorte que même le rejet du modèle en sécrète 
l'appropriation (cf. À 14-15). Mais l'originalité du propos serait man- 
quée si n'étaient aperçues ni la qualification politique de l’analyse 
de la modernité, ni l’efficience historique restituée au christianisme. 
L'établissement de la démocratie en Occident marque l’écart le plus 
sensible, décelant certaines de ses conditions de possibilité jusque 
dans l’État absolutiste des XVII et XVIII: siècles. Et le schème 
chrétien d’incarnation se révèle au principe du mouvement intellec- 
tuel et social dont le plus récent achèvement se reconnaît dans 
l’individualisme contemporain. Il ne me paraît donc pas que Le 
désenchantement du monde reproduise une problématique usée sur 
la genèse de la modernité et sa gestion actuelle. En retour, il se 
peut qu’il en demande trop, en sous-estimant les ambiguïtés du 
processus, pour le présent aussi bien que pour le passé. La démo- 
cratie ne demeure--elle pas un choix qui ne laisse pas d’être 


8. Présentés en un ordre différent, ce furent les trois ensembles de questions 
proposés à l’auteur dans le débat ayant eu pour cadre l’Institut Catholique de 
Paris (cf. supra, n. 2). 
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menacé? De même, n'est-ce pas d’être rendues à leur affrontement 
que la foi et les «Lumières» s'ouvrent aux dimensions de la condi- 
tion chrétienne? Les présupposés de cette première et double reprise 
ont été les derniers exposés, entre l’État moderne et le religieux 
postchrétien. 

Notre auteur saisit donc la modernité en fonction d’une pensée 
politique éveillée par la critique de l’expérience totalitaire et de 
l’analyse marxiste. Cet abord politique de la société occidentale pré- 
side à la position de chaque problème. On y défend une persévé- 
rance de la démocratie qui, en deçà de la réévaluation de l’Ancien 
Régime, inscrit dès la société primordiale une alternative étatique. 
La société d’avant l’État était déjà une société contre l'État, dans 
la mesure où la division religieuse s’opposait alors à la division 
politique, comme deux possibilités mutuellement exclusives. Favo- 
risé par certaines évolutions et appuyé par plusieurs chercheurs, 
ce puissant retour du politique dans la philosophie sociale à une 
date assez récente. Or, il oblige à reconsidérer le rapport de l’indi- 
vidu et de l’État, ici présenté sous le signe de la dualité, là où 
l’instance de l’altérité désertait le pouvoir pour se retrouver dans 
la subjectivité. Mais comment la difficulté manifeste de l’être-soi 
s’accordera-t-elle avec la suffisance délibérative de l’être-ensemble? 

D'un côté, la tentation totalitaire semble désormais devoir échouer 
avec l’incertitude partagée devant l’avenir, et le régime démocrati- 
que s'installer durablement par la simple limitation de sa propre 
puissance. De l’autre côté, remis à une altérité sans transcendance, 
délaissé sans recours par le divin, l'individu n’a jamais été autant 
abandonné à lui-même. On nous assure qu’une politique démocrati- 
que fait droit à une norme qui la limite, l’autonomie de la cons- 
cience, mais par «statut de fonction sociale» (C 85), indépendam- 
ment d’une référence éthique, comme si de la discussion entre nous 
ne sortait jamais que le respect d’autrui. On nous rappelle par ail- 
leurs que l’individualisme forme «un mode de composition de l’espace 
collectif» (C 91), qui exclut l’enfermement sur soi, inclut la commu- 
nication sociale, alors que l’individu se définit de manière constitu- 
tive par le refus. À la suite de quelques autres”, je ne peux me 


9. J.-L. SCHLEGEL, par exemple, La religion est-elle finie? À propos de «Le dés 
enchantement du monde» de Marcel Gauchet, dans Etudes 363 (1985) 380, juge 
qu'«on pourrait se demander comment le vide doctrinal et l’activisme social 
d’une part, les individus épuisés que nous sommes d’autre part, vont pouvoir 
coexister longtemps». De même P. VALADIER, L'Église en procès. Catholicisme 
et société moderne, Paris, Calmann-Lévy, 1987, p. 120, soupçonne qu'«on pose 
un étonnant dualisme entre une société assurée dans ses principes comme dans 
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résoudre à une pareille séparation du subjectif et du social, qui 
place la négativité de l’individu en regard de la positivité de l’État, 
l'arbitraire de l’être-soi face à la programmation de l’être-ensemble. 
Sur ce point, comme peut-être sur beaucoup d’autres, Gauchet ne 
cède-t-il pas à la nécessité, douteuse, d’avoir à choisir entre deux 
modèles d’intelligibilité, l'unité et la dualité? Or, si l'hypothèse d’une 
conciliation vaut d’être reconsidérée, il lui faut justifier l’interaction 
de l’individu et de l’État. Le fonctionnement de la démocratie ne 
changera:t-il pas d’être assorti à des individus angoissés du néant 
de leur liberté? À l'inverse, l'exigence éthique n’aura-t-elle pas à 
retourner de la relation intersubjective dans le système politique? 
Alors que notre auteur en venait à évoquer l’éventualité d’une sub- 
version individualiste de l’État, rétractant son excès d’optimisme 
dans la pérennité de la etes P. Manent lui objectait encore 
l’omniprésence de la référence éthique en nos sociétés occidentales 
(cf. E 101). Celle-ci se vérifie en effet dans la doctrine des droits 
de l’homme, signifiant la permanence d’une instance d’altérité à 
l’intérieur du champ politique, voire quelquefois la résolution éthi- 
que de ce champ. Mais cette occurrence ne remémore-t-elle pas 
ce qui a à être? Qu'il s'agisse de l’être-soi ou de l’être-ensemble, 
le problème cesse-t-il d’être éthico-politique, quelle que demeure 
la difficulté d’une conciliation? 


Aux côtés d’une appréhension toute politique de la modernité, 
où se masque l’ambiguïté à la fois du phénomène et de son analyse, 
il nous est offert de retourner l’orientation fixée le plus fréquem- 
ment entre le retrait de la religion et la montée de la modernité. 
Éliminons l’idée que la religion ne pouvait que dépérir, finalement 
périr, sous la poussée exercée de l’extérieur par le libre entendement 
scientifique et la non moins libre raison politique. Car c’est mécon- 
naître absolument la leçon de l’histoire, soit la percée occidentale 
du christianisme, à contre-courant de la religion fondamentale et 
du schème impérial. On ne nie pas qu’il y eut révocation du chris- 
tianisme par les «Lumières», conflit entre le parti de la foi et celui 
de la raison. Négligeant une représentation trop polémique, trans- 
mise des protagonistes eux-mêmes, on se plaît mieux à mesurer 
les effets de la refonte opérée, là et nulle autre part, jusqu’à réaliser 
religieusement une sortie de la religion. Avant d’avoir à rechercher 
si et comment le croyant d’aujourd’hui peut consentir ou non à 
sa marche et des individus instables, en proie au doute, voire à la folie, comme 


si les troubles des uns ne concernaient pas l’autre». Les p. 110 à 123 du dernier 
ouvrage sont consacrées à la critique du présent livre de M. Gauchet. 
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ce jugement, il s’avère nécessaire d’en apprécier l’argumentation his- 
torique. L’étroitesse de la laïcité à la française contribuait sans doute 
à laisser dans l’oubli l’efficience du christianisme dans la genèse 
de la modernité. Et ce n’est peut-être pas céder à l’ethnocentrisme 
occidental que de corriger cette amnésie. Malgré tout, le renverse- 
ment d’une relation se montre rarement de bonne méthode pour 
en recouvrer la pleine légitimité. 

Réservons le sentiment que les preuves apportées ne sauraient 
suffire eu égard à la force de la thèse. A-t-il été montré comment 
le savoir scientifique et le pouvoir démocratique sont issus de l’inver- 
sion chrétienne de la religion? Ou bien, ne se justifierait-il pas 
de reconnaître posément, aux origines de la modernité, une diver- 
sité de phénomènes 10? Puisque la question du pouvoir a notable- 
ment réduit celle du savoir, dans la détermination de la modernité, 
on opposera l’insistance des philosophies politiques, depuis Machia- 
vel, non seulement à défendre l’État contre les ingérences de l’Église, 
mais à éliminer toute autorité théologique aussi bien du fonctionne- 
ment que de la fondation du corps politique !!. La volonté d’exclu- 
sion s’est exprimée là de la manière la plus indiscutable. Or, au 
lieu d’en appeler à la réalité de la structure contre l’apparence de 
la conjoncture, ne devrait-on pas admettre que le christianisme fut 
placé effectivement en situation de confrontation, selon des condi- 
tions certes très particulières, mais non pas pourtant exceptionnel- 
les. La genèse de la modernité supposait défini, comme une fois 
pour toutes, le schème du christianisme. Dans le même temps, ce 
schème de séparation se découvrait indéfiniment assumé sous les 
anciennes représentations hiérarchiques. En accusant de nouveau, 
ainsi qu’il est requis, le conflit des «Lumières», il réapparaît que 
le christianisme a toujours existé en posture de débat 12. La moder- 


10. Cf. S. BRETON, La religion s'efface-t-elle de nos sociétés modernes? Libres 
propos sur «Le désenchantement du monde» de Marcel Gauchet, dans Revue des 
Sciences Philosophiques et Théologiques 69 (1985) 574-575. 

11. Cf. P. MANENT, E 95-96. — Ainsi que celui-ci l’a posé dans un livre récent, 
Histoire intellectuelle du libéralisme. Dix leçons, Paris, Calmann-Lévy, 1987, l’his- 
toire de la pensée politique se montrerait la plus apte à faire apparaître la nature 
de notre régime politique, le propre du libéralisme ayant été d’avoir été pensé 
et voulu avant d’être réalisé (cf. p. 7-8). Or, c’est avec Machiavel, déjà, que 
la politique s’est tournée contre la religion, en opposant l’immanence du pouvoir 
à la transcendance du bien (cf. p. 47). 

12. Cf. P. VALADIER, L'Eghse…., cité n. 9, p. 115-116. Ayant écarté le concept 
de sécularisation, qui résout la modernité à une appréhension immédiatement 
religieuse et renvoie au croyant une image négative de sa situation, cet auteur 
définit la société occidentale comme s’instaurant «dans le débat avec elle-même 
et toutes ses composantes» (p. 35). Si revient ainsi la «société de délibération», 
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nité ne s’est pas seulement constituée par différenciation interne 
du christianisme. En retour, la différence chrétienne n’a jamais pu 
s'affirmer qu’en interaction, plus ou moins heureuse il est vrai, 
avec un monde en formation de lui-même. L’autre de la foi ne 
serait-1l pas chacun de ces mondes, pour autant qu’elle y trouvait 
la possibilité de nouvelles concrétisations, et non pas le monde 
moderne simplement, en tant qu’elle s’y serait perdue pour répon- 
dre seule de sa possibilité? 


2. Interprétations du christianisme 


L’efficience unique dévolue au christianisme lui rendait un hom- 
mage sûrement exagéré et finalement peu désirable. Or, ce qui s’appli- 
quait à l'efficience n'est-il pas à répéter de l’essence? Certes, nous 
nous réjouirons de la détermination associée au christianisme. Il 
a été justement perçu que, parmi les grandes religions, celle-ci se 
distingue en portant au dit l’inouï de Dieu. Plus qu’une éthique, 
un droit ou une sagesse, elle se donne pour une foi, qui est aussi 
connaissance, affranchie de l’indétermination du divin. Gauchet 
n’affecte donc pas le christianisme à manifester dans sa particularité 
une essence religieuse universelle, ainsi que le projet en fut souvent 
repris depuis les «Lumières», y compris jusqu’à ce jour, et chez 
les théologiens eux-mêmes. Il ne l’enferme pas en la représentation 
locale d’un geste fondamental, pas plus qu’il ne l’exténue en le 
renvoyant au divers de ses dérives historiques. En étant assigné 
à l’inversion de la religion première, qui a déjà statut d’histoire, 
le christianisme apparaît rendu à lui-même, dans l’identité de son 
essence et de sa manifestation. Allons-nous en conclure que l’insis- 
tance liée à l’Incarnation répond aux attentes d’une interprétation 
chrétienne? Et si certains oublis s’avèrent n’avoir rien d’accidentel, 
de quelle décision herméneutique relèvent-ils? En ce dernier point, 
l'interrogation glisse inévitablement vers la définition de la religion. 
Étant sauve la légitimité d’en esquisser une histoire politique, la 
religion ne se voit-elle pas immédiatement dessaisie d’elle-même? 
Pour instruire cette seconde série de critiques, nous aurons à remé- 
morer le parcours ayant mené de la religion première à la religion 
chrétienne. 


Dans son attention à libérer une identité du christianisme, sup- 


port de son rôle historique, notre auteur homologue, avec une 


au sens strict que lui confère la modernité, il s’agit aussi bien d’une actualisation 
de la condition exposée de la foi chrétienne, à quelque époque. 
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ténacité suprenante, la voie orthodoxe contre le divers des hérésies 
(cf. C 53). Le choix arrêté par les anciens conciles sauvait l’initiative 
imputable à Jésus en se plaçant du côté de l'innovation religieuse, 
alors que le conservatisme se nommait, contradictoirement, nesto- 
rien ou monophysite. Cette avancée ne se liait pourtant ni à l’expé- 
rience de Jésus ni à la formalisation de l’Église, mais à «une écono- 
mie nouvelle des rapports entre l’humain et le divin» (C 38), 
strictement définie par le choix de la dualité contre l’unité. Au 
principe de l’évolution homogène du christianisme, et dans l’ordre 
exclusif de son efficience sociale, s'impose une règle unique de dis- 
crimination: à savoir que la scission a plus de justesse que la conci- 
lation. Ce critère autoriserait à contenir l'interprétation dans la 
dogmatique de l’Incarnation, elle-même enlevée à des christologies 
assez mémorables, associées à une anthropologie de la divinisation. 
Ces dernières n’auraient jamais été que la surface des choses. Or, 
Gauchet ne se départit pas, en ses entretiens subséquents, d’un juge- 
ment qui, pour apparaître extrême, autorise à voir dans le christia- 
nisme une interruption de la religion. C’est ainsi qu’il déclare: 


Il me semble au contraire que c’est l’étrangeté radicale de Dieu 


ar rapport à la sphère des hommes qu’a signifiée sa venue sous 
£ 


la forme d’un médiateur-homme !. 


En vue de répondre à ce parti de l'interprétation, il suffit de 
mettre en cause le silence presque totalement maintenu sur la con- 
fession trinitaire de Dieu. D’aucuns ont déjà soulevé cette omission, 
ou plutôt cette exclusion! Ce ne peut être là une question dispu- 
tée parmi d’autres. Car elle suscite un différend notoire sur la média- 
tion christologique, en même temps qu’elle oblige à renouer avec 
le destin religieux de l'humanité. 

La difficulté à été perçue, mais aussitôt résolue dans les limites 
des deux possibilités entre lesquelles s’est partagée l’évolution de 
la religion première. Et l’auteur, par après, persiste et signe. Le 
dogme trinitaire referme la fracture du dogme christologique. Il 
en assume la logique de séparation en représentation unitaire, par 
l'opération conciliatrice de l'Esprit: 


Au travers de la troisième personne, on rétablit une continuité 
Ah. , | 
des degrés d’être, on introduit un terme médian qui permet la recom- 
position hiérarchique de l'édifice cosmo-théologique (C 41). 


13. Dans Un livre à lire, cité n. 5, p. 3. 
14. Tel est le cas, en particulier, de D. Bourg (cf. C 13 et 35). 
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L’affaire semble entendue une fois pour toutes. Ce qui ne satisfait 
pas à la division attendue de l’humain et du divin participe du 
dispositif opposé. Ici, le croyant résiste, avec la plus ferme détermi- 
nation, identifiant la confession chrétienne de Dieu avec le mono- 
théisme trinitaire. Non seulement l’histoire des doctrines hésiterait 
beaucoup à charger le Credo de Nicée, même ultérieurement déve- 
loppé, de la recomposition ontologique de l’Un, pour en absoudre 
les déclarations postérieures de Chalcédoine. Mais affilié au témoi- 
gnage apostolique rendu à Jésus, le discours de foi ne reconnaît 
la révélation de Dieu qu’en l’accord de la communion de l'Esprit 
Saint avec l'événement de Jésus Christ ©. Il était à propos de faire 
apparaître la scission dont se marque la christologie. Il l’aurait été 
plus encore si celle-ci n’avait pas été limitée au seul moment de 
l’Incarnation. Car la partition de Dieu et de l'Homme se vérifie 
entre le crucifié et le ressuscité, de sorte que l’évidement du Verbe 
vient à son excès sur la Croix. Pour le dire autrement, la médiation 
christologique se présente en effet séparant ses termes aux deux 
extrêmes de leur relation, ainsi qu’il se manifeste dans le jugement 
(Rrisis) de la Croix. Mais cette médiation se double d’une immédia- 
teté, qui ne s’avère pas moins constitutive de la Révélation. Inspi- 
rant la foi des disciples, le Souffle du ressuscité forme le Lien divin, 
où la relation déborde jusqu’à la distinction de ses termes, où les 
croyants se reçoivent étant saisis dans l’échange ininterrompu {peri- 
chôrésis) du Don'f. Dès lors que devenir chrétien, c’est aussi être 
donné de nouveau à soi-même du Lien dont Dieu se lie lui-même, 
le conflit sur l’interprétation se veut et doit exprimer de la manière 
la plus vive: «Nous ne pouvons pas, quant à nous, ne pas publier 
ce que nous avons vu et entendu» (Ac 4, 20). À la suite de ce 
jugement énoncé d’immédiateté, et ayant à demeurer comme tel, 
reste matière à une double interrogation sur le tri opéré entre les 
valeurs d’unité et de dualité: est-ce respecter la rigueur historiogra- 
phique? Est-ce correspondre au sens vrai de la relation? Avant d’y 
parvenir, avec la troisième série des critiques, nous avons à recon- 
duire la Révélation vers la religion. 


Loin de diviser l’unité séparée transmise des religions monothéis- 
; x 
tes, la confession chrétienne s’accorde à reconnaître Dieu même 
É 
en tant que communiqué et manifesté: Dieu en l’unité de la 


15. Je renvoie à mon livre: Essai sur le monothéisme trinitaire, Paris, Cerf, 
1987, qui s’ordonne intégralement à partir de la réciprocité de la communication 


et de la manifestation de Dieu. 
16. Cf. ibid, p. 116-117. 
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Révélation ou, concrètement, à son origine. Il appartient ainsi au 
monothéisme trinitaire d’homologuer lunité divine, sous le mode 
le plus singulier, dès l’origine de la Révélation. Au nom même 
du Père, tout autre motif différé, le chrétien demande à être compté 
au nombre de ceux qui sont alliés par le Séparé: béni soit-l!”! 
Tous sont appelés par l’Unique, que le chrétien annonce, en une 
visibilité de communauté et d’histoire, comme se présentant de lui- 
même à lui-même, en mystère à la fois de communion et d’avène- 
ment. J'insiste. C’est pour confesser Dieu {Ho Theos) à à l’origine 
de la Révélation que le chrétien se garde de céder à l'opposition 
de la foi et de la religion, quelle qu’en soit la refiguration, sous 
le couvert ici de la religion de la sortie de la religion. Or, si la 
religion est entraînée à son extinction, ne le doit-elle pas à sa défini- 
tion même, enclose dans la fonctionnalité sociale, soumise à la néga- 
tivité individuelle? Le second terme placé en alternative, à savoir 
l’État, ne commandet-il pas, en toute autorité, de mesurer l’inten- 
sité de la religion à l’accroissement de la dépendance (cf. C 75)? 
Une telle corrélation ne manque-t-elle pas alors une dimension éga- 
lement constitutive de la religion, soit la détermination d’un lien? 
Et il ne s’agit pas seulement du lien social, à défendre contre les 
menées individuelles. Il en va plus véritablement d’une alliance ori- 
ginaire, d’une participation native, avec ce qui se maintient le plus 
séparé. À nous déplacer du commencement vers une fin, celle que 
nous connaissons maintenant dans le repli individuel des possibles 
religieux, je m'inquiéterais de ne retrouver que les signes de l’alté- 
rité. Quitte à reléguer le christianisme en propédeutique de la moder- 
nité, il y aurait à ne pas lui retirer les signes de la communion. 


3. Structures d'histoire 


Nonobstant les réserves avancées précédemment, Le désenchante- 
ment du monde continue à nous offrir une compréhension de l’épo- 
que, selon «la ligne de développement qui conduit jusqu’à la situa- 
tion exceptionnelle qui est la nôtre» (C 53). Il fallait penser le 
présent, non simplement le connaître, assumer donc le risque de 
la totalisation, en s’exposant aussi bisuhà 4à critique philosophique 
qu’au savoir historique. La voie de cette sociohistoire avait été ouverte 
par Durkheim$ et Weber, dont l'initiative fut arrêtée par la défa- 
veur du temps (cf. V). Or, aussi séduisante qu’elle apparaisse, en 


17. Cf. 1hid., p. 167. 
18. S. Breton commence son article par le commentaire d’un texte de Durkheim, 
qui se découvre tout à fait d'anticipation (cf. La religion... cité n. 10, p. 563-568). 
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sa visée du tout, l’entreprise abandonne deux dernières insatisfac- 
tions, que nous avons croisées à plusieurs reprises et qui se dési- 
gnent mutuellement. L’une relève de l’épistémologie historique, l’autre 
de l’anthropologie philosophique, l’une et l’autre étant plus intensé- 
ment présentes au lieu d’articulation des deux parties du livre. Cette 
double approche du problème s’est redessinée, voici peu, avec la 
position du critère unique de l'interprétation. L'identification du 
christianisme sous le schème exclusif de la dualité ne laisse pas 
de vouloir saisir le phénomène de manière interne (cf. E 206). Elle 
semble pourtant contrevenir de plus d’une façon à la réception 
historique et confessante de cette religion, en même temps qu’elle 
arrête une forte détermination sur la condition et le sens de l’exis- 
tence. Traversant de part en part l’analyse, depuis la première divi- 
sion religieuse jusqu’à la dernière division subjective, le refus de 
la conciliation ne supprime-t-il pas la contingence de l’histoire autant 
que la liberté de la religion? Une autre philosophie de la relation 
ne laisserait-elle pas le récit moins assuré du passé et la religion 
plus ouverte envers le possible? Qu’en est-il, en définitive, du rap- 
port entre structure et histoire? 


Si l’on convient de reporter la structure vers les invariants et 
l’histoire vers les variations, chacun des deux termes apparaît se 
dédoubler. Du premier côté, il s’agit toujours de certaines possibili- 
tés d’être. Mais elles se déterminent ou non sous forme d’histoire. 
L’élément logique peut être historique ou ne l’être pas. Il l’est dans 
la possibilité d’être qui se lie à inversion chrétienne de la religion. 
Il ne l’est plus, assurément, quand l’existence se définit à l’origine, 
plutôt qu’au commencement, par le refus de la relation. En deçà 
donc de l’épure d’une figure d’histoire, de son genre générateur, 
se présuppose une condition première de possibilité, elle-même anhis- 
torique. Nous pourrions alors nous interroger sur la puissance que 
l’histoire aurait de changer ce qui relève d’un autre ordre, par con- 
séquent douter de la capacité de la socialité contemporaine à résister 
par elle-même aux agressions de l’individualité, s’il est vrai que le 
refus, affranchi des limites de la religion, n’est plus que faiblement 
contenu par le politique. Quant au second côté du rapport, il par- 
tage les figures d’histoire entre leur effectivité et leur apparence. 
L’effectif se vérifie chaque fois qu’une possibilité d’être passe dans 
la réalité, quand elle se concrétise là en un choix positif. Ce fut 
le cas au Concile de Chalcédoine, avec la victoire de l’orthodoxie. 
Une issue contraire eût prévalu, avec une hiérarchisation des deux 
natures du Christ, et c’en eût été fini, pour un temps au moins, 
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de la singularité chrétienne, au milieu d’une histoire politique de 
la religion. Une autre efficience se serait imposée. Il y aurait eu 
réversion du christianisme dans son terme alternatif, représenté par 
la logique identitaire de la religion fondamentale et de la politique 
impériale. Différent en cela de l'effectif, l’apparent se caractérise 
par écart et retard du réel sur le possible. Une réponse subsiste 
ou s'établit, de compromis entre des possibles contradictoires, les- 
quels se partagent toujours entre la dualité et l’unité. Nous en avons 
entrevu une situation exemplaire avec la dogmatique trinitaire. Là- 
dessus, les critiques se sont accumulées contre le modèle historiogra- 
phique mis en œuvre. N’aurait-il pas sacrifié au schème préformiste 
de l’évolution !?, ou au préjugé ethnocentrique de l’Occident? Face 
à la première de ces objections, l’auteur accepte n’avoir pas sur- 
monté une difficulté en vérité invincible pour qui entend penser 
l’histoire (cf. C 70). L’argument lui serait acquis si l’a priori anthro- 
pologique ne maïîtrisait l’histoire à telle enseigne que l’assemblage 
du récit semble trop souvent abolir la dissemblance du temps. 


Le dernier dissentiment ne sera pas le moindre, affectant juste- 
ment cet a priori en son parti pris d'exclusion . À considérer les 
conditions de possibilité du lien social, les structures anhistoriques 
d’une histoire politique, l’homme se voit renvoyé à un choix alter- 
natif: ou bien l’unité, ou bien la dualité. Toute tierce solution ne 
peut être que de compromission et non pas de conciliation: posi- 
tion d’apparence et non pas d’effectivité. Mais si la forme de la 
relation se fixe en opposition du Mème et de l’Autre, n'est-ce pas 
la relation même qui se trouve rejetée en dehors des possibilités 
d’être? At-il jamais été possible que des êtres séparés se lient de 
réciprocité, que l’homme s’identifie en devenant l’autre d’un autre? 
En définissant lhomme par «la force fondamentale de refus» (11), 
le livre s’est engagé à son début sur une voie resserrée, qui ne 
permettait plus guère le jeu des possibles. Il y aurait occasion À 
plus d’une élucidation sur le présent usage des catégories philoso- 
phiques. Mais ne convient-il pas de mettre d’abord en doute la 
primauté de la négativité, qui en effet frappe d’interdit celle de 
alliance? En ce temps où la philosophie se préoccupe souvent 
de la relation, Le désenchantement du monde y occupe une place 
assez précise, où la relation risque de disparaître dans l'hostilité 
apparente, et peut-être la complicité cachée, de ses termes. Car l’unité 
et la dualité s’accorderont, en définitive, à préserver leur solide 


19. H. Faës a développé l’objection (cf. C 17-20). 
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indifférence mutuelle. Les dés en sont jetés. On a choisi l’inconcilia- 
ble. On à écarté la possibilité de restituer la différence à l’être 
et l’altérité au lien. Au terme, qui est le nôtre, le vide ontologique 
de l'individu s’ordonnera à un fonctionnement social libre d’éthique. 


Conclusion 


Si la fin de l'ouvrage en à fixé le commencement, la prévention 
envers tout mode de conciliation n’a-t-elle pas largement commandé 
les précipitations d’un parcours, que la réflexion croyante aurait 
tort pourtant de négliger ? À récapituler en sens inverse les trois 
moments de la critique, il semble bien qu’une compréhension alter- 
native des possibilités d’exister ne s’avère pas la plus apte à interpré- 
ter le divers des réalités d’histoire. Il se vérifie aussi que la fracture 
de la médiation christologique se ferme à l’immédiateté divine de 
l'Esprit, que la révélation bannit la communion, laissant à sa per- 
plexité aussi bien l’historien que le croyant. Il apparaît enfin que, 
retourné l’ordre de ses termes, le modèle de la sécularisation n’auto- 
rise à penser ni une interaction de la religion chrétienne et du 
monde moderne, ni une interdépendance de l’individu et de la société. 
Même s’il faut mettre en cause ce dont il procède grandement, 
l'ouvrage méritait à plusieurs titres l'intérêt qui lui a été apporté 
jusqu’à maintenant. Il a pris en effet le risque de penser le devenir 
de la société occidentale en fonction de l’innovation introduite dans 
la religion par la foi chrétienne en Jésus. 


En définissant la religion dans les limites d’une raison politique, 
Le désenchantement du monde n’a pas annonçé la fin des croyants. 
Mais il entendait faire apparaître le retrait social du religieux, grâce 
à l’inversion chrétienne de la domination divine en émancipation 
humaine. Les discussions postérieures ont toujours conduit l’auteur 
à accentuer ce trait de différence. Ce serait un mauvais procès de 
lui reprocher de s’être joint au concert des hérauts de la non-foi. 
Et si l’éloge du christianisme se montre ambigu, il trouble au moins 
le confort d’une indifférence totale à son endroit. Alors, la religion 
serait-elle ou non socialement finie? Nul ne saurait reposer le livre 
sans reprendre l'interrogation placée en titre de cette contribution. 
La question demeure, outrepassant à la fois le processus de séculari- 
sation et le retour du religieux. Quelle que soit l’insuffisance de 
l'interprétation plus usuelle de la modernité, réduite elle aussi à 
une opposition de deux termes, il en reste un état de séparation 
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entre religion et société dont on ne peut attendre le reflux. Quant 
à la seconde des instances évoquées, elle semble bien n’entraîner 
d'effets sociaux dominants qu’en deux situations soustraites à la 
problématique théologico-politique de l'Occident: soit en des régions 
où prévalent des traditions religieuses non chrétiennes, soit en des 
pays de chrétienté privés encore d’une véritable société civile. Si 
l’irréversibilité s'impose à un certain effacement social du religieux, 
celui qui se ressent au quotidien dans les démocraties occidentales, 
deux manières de répondre semblent aujourd’hui avancées par les 
théologiens pour justifier que religion et société n’auraient pas fini 
d’avoir à connaître l’une de l’autre. Dans le premier cas, c’est la 
société qui se qualifie de religieuse, dans la mesure où le lien ne 
saurait se constituer sensément s’il n’inscrivait pas en lui-même la 
trace de la différence. Dans le second cas, il suffit du débat de 
la société avec elle-même, à savoir la démocratie, pour que les croyants 
et les Églises découvrent de nouvelles possibilités d’exister publi- 
quement. 

Avec la première réponse, une société autre se vérifie en une 
religion autre, enlevée à la détermination qui fut donnée pour fon- 
damentale. Loin de revenir vers l’idée unitaire et son schème hiérar- 
chique, la religion identifierait la reconnaissance de la différence 
avec la condition de possibilité du fait social lui-même. Il n’y aurait 
alors qu’une différence, non pas celle qui oppose une croyance à 
une autre croyance, voire à l’incroyance, non pas même celle qui 
sépare Dieu et monde, mais celle-là seulement qui passe entre le 
consentement à la socialité et son refus, le christianisme apparais- 
sant comme une projection, parmi beaucoup d’autres, du geste for- 
mateur de l’alliance des égaux. Une telle résolution de la reli- 
gion en un formalisme éthique me paraît tout à fait irrecevable 
dès lors que doit se préserver l’affinité du religieux et du divin, 
ainsi qu'il est requis à tout le moins par la foi chrétienne et la 
tradition monothéiste. Au-delà de la différence, n’est-ce pas du Dif- 
férent même que se recommande la religion? L’issue ici ouverte 
ne laisse pas de présupposer une réduction fonctionnelle de la reli- 
gion, sauf à ne plus disjoindre le subjectif et le social, à déployer 
toute anthropologie dans le registre de la relation. Et elle redouble 


20. Cf. G. LAFON, Croire, espérer, aimer. Approches de la raison religieuse, 
Paris, Cerf, 1983, p. 77-86. La raison religieuse se définissait ici face à l’alternative 
de la société et du totalitarisme: «Ce n’est pas une transcendance par rapport 
à la société: c’est une altérité irrépressible, interne à la société elle-même, constitu- 
tive de toute société humainé véritable» (p. 82). 
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les difficultés quand elle provient d’un jugement théologique et non 
plus d’une analyse sociohistorique. 


Au lieu d’une anthropologie formelle, la réponse escomptée peut 
se chercher du côté de l’expérience historique. Si l’Église n’a pas 
cessé d’être en situation de débat, celui-ci connaît de nouvelles con- 
ditions d’existence lorsqu'il devient instituant de la société elle-même. 
Le régime démocratique s’identifie à la société délibérante qui, sans 
avoir jamais à se fonder d’extériorité, se montre pourtant assez 
peu assurée d’elle-même pour ne devoir exclure aucune des contri- 
butions disponibles. Les Églises y auront leur part, sous la clause 
d’accepter les règles communes de l’échange, en recouvrant ce qui 
fut oublié de l’interprétation désenchantée du christianisme: le sens 
de la loi, du service, de la communauté. Car l'efficience sociale 
de la foi se révèle redevable à l’éthique plutôt qu’au politique?1. 
Cette seconde issue remet les croyants à leur responsabilité propre, 
qu’ils reçoivent de répondre à l’appel du Dieu vivant manifesté 
en Jésus-Christ. Elle ouvre en même temps les Églises à l’urgence 
de s’exposer à l’entretien commun, non pas seulement dans ses 
marges, et moins encore en un centre, mais en son réseau. Malgré 
l'avantage de la démarche, je ne suis pas convaincu de la possibilité 
de ce que je nommerai, pour finir, une éradication sociale du sacré. 
On insiste aujourd’hui à l’envie sur l’éthique. Mais si certains liens 
sociaux ne sauraient se résoudre en une forme contractuelle ou 
délibérative, s’abandonner à l’arbitraire de la volonté individuelle, 
comme il semble par exemple avec le lien matrimonial, ne doit-on 
pas conclure qu’ils s’autorisent d’une séparation? Or, la séparation 
dit le sens même du sacré. Certes, il y a loin toujours du sacré 
au religieux, et quelquefois du religieux au divin, ainsi que le prouve 
l’état présent des religions. Mais le lien ne se manifeste jamais autant 
séparé que dans sa concrétisation religieuse. 
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21. cf. P. VALADIER, L'Église.., cité n. 9, p. 123-147. Les conditions de la 
présence de l’Église à la société s’énoncent immédiatement à la suite de la critique 
du livre de M. Gauchet: «Dans ce contexte, l’Église, loin d’en être réduite au 
mutisme et d’être enfermée dans la foi privée des individus croyants, doit com- 
prendre son rôle et sa chance unique à participer à cet entretien commun que 
la société entreprend avec elle-même» (p. 138). 
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Sommaire, — Esquissant une histoire politique de la religion, l’ouvrage 
analysé attribue à la logique chrétienne d’incarnation d’avoir permis l'éman- 
cipation de la société moderne devenue démocratique, dans la mesure où 
elle s’opposait à la logique religieuse de hiérarchisation. Ayant substitué 
la dualité à l’unité, le christianisme s’est déterminé comme «la religion 
de la sortie de la religion», jusqu’à se retirer de la formation d’un lien 
social auquel suffit désormais la correspondance de la société avec elle- 
même. Fourmillant d’idées neuves, le livre de M. Gauchet soulève aussi 
de nombreuses difficultés, ici réunies sous trois chapitres: la genèse de 
la modernité, le sens du christianisme, la méthode sociohistorique. Il sem- 
ble'même avoir été dominé, et desservi, en ses divers aspects, par une 
compréhension alternative du réel, hostile à toute forme de conciliation. 
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Le problème des parties de l’âme 
et de l’animation chez Clément d'Alexandrie 


Le thème de l’origine de l’âme humaine et de sa coexistence avec 
le corps depuis le premier instant de la conception! a toujours 
suscité dans l’histoire de la pensée humaine et surtout philosophi- 
que un grand intérêt et d’ardentes controverses. 

Des Présocratiques à nos jours, la polémique sur la nature des 
rapports entre l’âme et le corps n’a cessé de diviser spécialistes 
et profanes. Elle revêt d’ailleurs aujourd’hui des formes diverses. 
Pour s’en rendre compte il suffit de penser à l’ampleur qu'ont 
prise récemment des thèmes concernant directement notre sujet, 
à savoir celui de l'intelligence artificielle ainsi que celui de la mani- 
pulation génétique et de la fécondation extracorporelle2. 

En cette brève étude, nous désirons approfondir la position prise 
sur la question par l’un des plus courageux parmi les Pères de 
l’Église, Clément d'Alexandrie, et ce précisément en raison de l’actua- 
lité immédiate de cette problématique. À notre connaissance, il fut 
certainement le premier à soutenir la position qu’en langage théolo- 
gique on définit comme «animation immédiate», 


Une motivation plus profonde nous a poussée à examiner la manière 
dont le maître d'Alexandrie conçoit le rapport âme-corps: la ques- 
tion de l’animation représente en effet, à l’intérieur de la pensée 
de Clément, un de ces points fondamentaux capables de mettre 
en lumière non seulement son anthropologie, déjà très significative 


1. Le présent article reprend une problématique déjà abordée dans une 
étude précédente, en cours de publication dans la revue Sandalion (Sassari — 
Italie), à laquelle cependant on a apporté des corrections et qui se trouve ainsi 
enrichie de quelques thèmes. On a utilisé à cette fin les instruments techniques 
mis à la disposition des chercheurs par le CETEDOC (Centre de Traitement Elec- 
tronique des Documents — Univ. cath. de Louvain). L'auteur en remercie cordia- 
lement le directeur du Centre, M. P. Tombeur, et ses collaborateurs. 

2. Sur ce problème, d’intéressantes observations ont été formulées par 
M. SCHOOYANS, Maîtrise de la vie, domination des hommes, Paris-Namur, 
1986. 

3. C’est ainsi que la problématique se trouve expliquée dans le DTC, t. 1, 
col. 1305-1319. 
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par elle-même, mais aussi quelques-unes de ses conceptions les plus 
pénétrantes: 
— Je rapport entre Dieu et le monde, avec la théorie de la création; 
— le rôle du logos médiateur; 
— Je thème fondamental de l’ordre du monde et de l’articulation 
existant entre macrocosme et microcosme. 


D'autre part, l'importance de la thématique abordée ici a été bien 
mise en lumière par Ph. Caspar dans une étude publiée récemment * 
et que l’on peut considérer comme ayant été à l’origine de ce tra- 
vail Comme l’auteur en effet, nous sommes convaincue, nous aussi, 
que Clément d'Alexandrie marque une étape importante dans l’his- 
toire de toute la pensée humaine et peut-être en un point qui se 
révèle pour nous de grande actualité. 


Étant donné son caractère épisodique, nous avons dû limiter beau- 
coup le champ de notre enquête, la divisant en trois parties. I. 
Nous commencerons par citer les positions principales avec lesquel- 
les Clément engage la discussion. IT. Nous décrirons ensuite ce que 
notre auteur définit comme la formation de l’homme «dans l’atelier 
de la nature»° selon tous ses composants. IL. Enfin nous tente- 
rons de répondre à la question posée: peut-on parler chez Clément 
d’une animation immédiate et, si oui, quelles implications et consé- 
quences ce fait comporte-t-il ? 


I. - Les contemporains de Clément 


En ce qui concerne les différentes positions adoptées, nous devons 
nous limiter à celles qui sont plus proches chronologiquement de 
la période pendant laquelle Clément compose sa synthèse. Il serait 


4. Ph. CASPAR, La saisie du zygote humain par l'esprit, Paris-Namur, 1987. En 
ce qui concerne les thèmes que nous aborderons dans cet article, cf. surtout 
les,p.,22-177.et, 115,16:e 129-131, 

5. Cf. Str. 83, 1-2; IV, 150,2. Nous citons le texte de CLÉMENT d’après l’édi- 
tion critique de la collection Die griechischen christlichen Schrifisteller der ersten 
Jabrhunderte, vol. I, Protrepticus. Paedagogus, édit. ©. STAHLIN-Urs. TREU, Ber- 
lin, 1972; vol. IL, Stromata I-VI, édit. O. STÂHLIN-FRÜCHTEL, Berlin, 1960; 
vol. IT, Stromata VI-VII, Excerpta ex Theodoto, Eclogae propheticae, Qui dives 
salvetur, Fragmente, édit. Urs. TREU, Berlin, 19707. Par souci de commodité, 
nous ne citerons que l’œuvre de Clément (livre, chapitre, paragraphe); la réfé- 
rence est facile à retrouver dans l'édition critique. 
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trop long de reprendre tous les développements que la spéculation 
concernant cette problématique a subis au cours du temps£. 

Il faut cependant se rappeler que déjà les Présocratiques, sur- 
tout avec Empédocle et, un peu plus tard, les écoles médicales 
qui se réfèrent au Corpus Hippocraticum, avaient posé le problème 
avec clarté: comment déterminer les étapes de la formation de 
l'embryon et le moment de son animation? L’embryologie élaborée 
à cette époque reste le fondement de toutes les théories développées 
ensuite dans la pensée grecque, spécialement celle que réalisa le 
premier grand philosophe de la nature que l’antiquité ait connu, 
Aristote. 

En substance nous pouvons dire que, malgré la présence de 
lourdes erreurs due à l'impossibilité d’expérimenter et de vérifier 
les hypothèses”, les idées générales des Présocratiques sur la forma- 
tion de l’embryon restent inchangées aujourd’hui encore dans les 
théories modernes de la génétique et de l’embryologies. 

Les thèses du Corpus Hippocraticum se retrouvent dans les 
écoles médicales existant au temps de Clément et c’est de Galène 
en particulier qu’il les reçoit”, même si on ne peut taire une 


6. À ce propos nous voulons cependant indiquer quelques études qui pourront 
servir à l’approfondissement de la question. Sur le thème de l’Embryologie, cf. 
J. NEEDHAM, À History of Embryology, Cambridge, 1959. Sur le thème de la 
notion âme et esprit, cf. G. VERBEKE, L'évolution de la doctrine du pneuma 
du Stoicisme à S. Augustin, Paris-Louvain, 1945, une étude qui, à travers la trans- 
formation de la valeur sémantique du terme, met en évidence l’évolution elle- 
même de la conception du rapport âme-corps. 

7. Les convictions enracinées si profondément dans la pensée humaine n’ont 
été ébranlées que par les découvertes récentes dans le domaine de la biologie 
et de la génétique. Je pense, par exemple, à la conviction du caractère dominant 
du sexe masculin sur le sexe féminin; à la différence que l’on croyait subsister 
dans le temps de formation des embryons des deux sexes; à l’idée qu’il existe 
une période d’indifférentiation embryonnaire, etc. 

8. Nous nous référons surtout à l’idée que la génération survient par la rencon- 
tre des semences; aux conceptions sur la formation et la fonction du sperme, 
conçu comme un «homme en puissance» où comme le ‘programme’ d’un homme 
adulte formé etc. Pour tout ceci et pour ce que nous affirmerons sur le thème 
de l’embryologie, nous nous sommes servie aussi de l’étude de Ph. CASPAR, 
L'individuation des êtres, Paris-Namur, 1985, p. 145-158. 

9. On trouve en effet beaucoup d’éléments communs entre l’embryologie de 
Galène et celle de Clément. Nous n’en mettrons en évidence que quelques-uns, 
ceux qui nous paraissent plus significatifs dans le domaine de notre recherche. 
Avant tout il faut souligner l'importance de la chaleur et la fonction de Pair 
froid inspiré, qui sert à maintenir modérée la température corporelle et à permet- 
tre, par conséquent, la formation de l’être vivant à travers le mélange de chaud 
et de froid. Le pneuma intervient ici comme le sujet actif de cette génération: 
il est produit à trois niveaux (poumons, cœur et artères, cerveau), par l’action 
de l’air froid de la respiration sur le feu qui s'allume dans le cœur. Le phénomène 
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certaine influence d’autres auteurs comme Antiochus1°. 


Mais la question la plus épineuse que Clément doit affronter est 
certainement celle qui porte sur le lien entre l’âme et le corps 
et surtout sur la détermination de l’origine et du statut de l’âme. 
Grande était en effet la confusion qui régnait en cette matière, 
et les Pères de l’Église ont eu à combattre deux tendances grave- 
ment erronées. D’une part se répand le matérialisme psychologique 
avec l’idée de la transmission de l’âme par voie génitale, idée héritée 
des stoïciens, que Tertullien s’est appropriée dans un esprit décidé- 
ment antiplatonicien et antignostique. L’histoire de la pensée a con- 
servé cette position sous le nom de traducianisme, énergiquement 
combattu par la théologie orthodoxe. Au pôle opposé se répand 
l'interprétation de la doctrine platonicienne de l’âme proposée par 
les gnostiques; elle conduit à un dualisme et à une nette séparation 
entre élément spirituel et élément matériel. Cette position aussi 
fut ouvertement condamnée par l’Église des premiers sièclesil. 

La tâche des Pères consistait donc à élaborer une doctrine capable 
de justifier le caractère transcendant et «infus» de l’âme humaine 
sans cependant nier son immanence dans un corps et, encore moins, 
sa capacité de conférer l’individualité à un seul être vivant. 


est décrit comme une sorte de «cuisson» et il est comparé à la production du 
lait et du sperme (cf. De usu respirationis, 5, vol. IV, 506 Kühn). F. RUSCHE, 
Blut, Leben und Seele. Ihr verhältnis nach Auffassung der griechischen und hellenistis- 
chen Antike, der Bibel und der alten alexandrinischen Theologen, Paderborn, 1930, 
soutient que Galène n’est pas original; il aurait cependant le mérite d’avoir fait 
la synthèse de deux doctrines qui, liées d’une part à Anaximène (l'air comme 
élément premier) et d’autre part à Héraclite et Empédocle (le feu comme premier 
élément vital), avaient toujours séparé deux penseurs qui s'étaient attaqués au 
problème (cf. p. 285-307). Clément nous semble emboîter le pas à ce philosophe 
platonicien, son contemporain, au moins dans l'effort de concilier des positions 
extrêmes trop radicales. 

10. En ce qui concerne Antiochus, nous déduisons, à travers un témoignage 
de Varron, qu'il considérait le preuma de l'embryon comme de l’air soufflé 
dans la bouche, réchauffé dans les poumons, rendu feu dans le cœur et répandu 
dans tout le corps. Il s’agirait donc d’une théorie très proche de la doctrine 
stoïcienne. Pour la structure de l’âme, Antiochus semblerait par contre plus 
lié à la tripartition platonicienne. Pour plus de détails, nous renvoyons à l'étude 
de J. DILLON, The Middle Platonists. À study of Platonism (80 a.C.-200 p.C.) 
London, 1977, p. 91-102. 

11. Sur cette problématique en général, on trouvera des informations très utiles 
dans M. SPANNEUT, Le Stoicisme des Pères de l’Église de Clément de Rome à 
Clément d'Alexandrie, Paris, 1957, surtout aux p. 133-203. Il nous semble toutefois 
En cette étude a le tort d’exagérer l'influence exercée par le stoïcisme sur les Pères 

e l’Église, ce qui entraîne, comme dans le cas des pages écrites à propos des 
problèmes de psychologie chez Clément d'Alexandrie, une certaine incompréhen- 
sion. Cf. TERTULLIANUS, De anima I, 1-6, 1-30; III, 1-4, 1-70; XI, 1-6; XXII, 
1-15; XXIV, 1-2, 1-95, coll. CCSL IX, Pars Il, édit A. GERLO, Turnhout, 1954. 
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C'est avec cette tentative, nous le verrons, que se développe une 
œuvre d'anthropologie chrétienne proprement dite. Clément est parmi 
les premiers à affronter avec vigueur ce problème en cherchant 
une solution de compromis et, à notre avis, en trouvant effective- 
ment une position d'équilibre entre les deux extrêmes. 


Avant de continuer, il nous paraît important de donner quelques 
précisions à propos de la terminologie adoptée par Clément lorsqu'il 
affronte cette problématique, en particulier en ce qui concerne les 
mots-clés qu’il utilise dans les contextes que nous présenterons. Il 
s’agit substantiellement des termes preuma, psyché et nous. Ils ont 
en effet plusieurs acceptions et sont donc ambigus. Pour l'instant 
nous nous limiterons ici à quelques brèves considérations, nous 
réservant de préciser les détails dans le cours du travail. 

Des trois syntagmes, c’est preuma qui possède la valeur sémanti- 
que la plus étendue. Il est utilisé pour désigner, indistinctement, 
toutes les parties de l’âme. Comme l’observe H. Karpp!2, cela est 
dû essentiellement à deux raisons: — avant tout au fait que, dans 
la tradition de la pensée grecque, et spécialement dans la philoso- 
phie du Portique, le pneuma possédait une substance aux caractéris- 
tiques matérielles très particulières, qui se prêtait bien à la définition 
des traits spécifiques de lâme; — en second lieu, au fait que Clé- 
ment ne résout jamais les ambiguïtés qui affectent la nature réelle 
de cette partie du composé humain. Bien plus, de ce qu’il écrit 
au $ 14 des Excerpta ex Theodoto, nous croyons pouvoir déduire 
qu’il la considérait à l’égal de tous les Esprits célestes et donc effecti- 
vement douée d’un corps, dont les caractéristiques cependant per- 
mettaient de la rendre «incorporelle» à la sensibilité de l’hommef. 

Le terme psyché présente la même ambiguïté, parce qu’il est utilisé 
soit pour définir les deux parties de l’âme, végétative et intellec- 


12. Cf. Probleme altchristlicher Anthropologie. Biblische Anthropologie und philo- 
sophische Psychologie bei den Kirchenvätern des dritten Jahrhunderts, Gütersloh, 
1950, p. 93-96. En ce qui concerne Clément, cf. p. 92-130. 

13. À ce propos, il est important de donner une précision, utile pour compren- 
dre une expression que nous utiliserons au cours de toutes nos analyses: il s’agit 
de l’acception du terme «spirituel». Dans cette étude en effet nous ferons de 
fréquentes allusions à une «spiritualisation» de la notion de prneuma, mais cela 
ne doit pas nous induire en erreur. Dire que la notion de pneuma subit une 
certaine «spiritualisation» ne signifie pas entrer dans les discussions sur la réalité 
«matérielle» ou non de ce dernier, mais simplement affirmer qu’elle reçoit une 
fonction qui, de purement physiologique, devient clairement gnoséologique au 
sens le plus élevé du terme. Quand nous utilisons le terme «spirituel», nous 
le faisons donc toujours en référence à cette acception particulière et nullement 
à la signification commune que ce vocable possède désormais dans notre langue. 


394 L. RIZZERIO 


tive, considérées dans leur ensemble, soit pour indiquer la spécificité 
de l’une et de l’autre quand elles sont prises séparément #. En géné- 
ral cependant, nous constatons que Clément se réfère à la psyché 
quand il considère la partie proprement intellective, c’est-à-dire celle 
qui, comme nous le verrons, est infusée du dehors dans l’homme. 
Nous pouvons donc considérer qu’elle est alors comme un synonyme 
de nous. 

Le terme nous enfin se révèle, sous beaucoup d’aspects, le plus 
difficile à classer, parce qu’il est employé de la manière la plus 
impropre et la plus ambiguë. Le maître d'Alexandrie l'utilise en 
référence à la troisième partie de l’âme, celle qui a certainement 
une origine surnaturelle et est infusée par une action directe de 
l'Esprit Saint dans l’homme qui a la foi. Mais dire que le nous 
d’origine surnaturelle coïncide avec l’intellect peut sembler presque 
nier l'évidence que le nous appartient à l’homme par nature. Mais 
il s’agit de faire attention à une série de détails et de conceptions 
déjà présentes dans la pensée grecque et qu’il serait trop long de 
rappeler ici par le menu. Remarquons cependant trois éléments: 
1. avant tout, le fait que cette identification reste en quelque sorte 
toujours incertaine et que Clément n’est jamais très explicite dans 
ses formulations; 2. qu’il s’agit toujours en ce cas d’un nous éclairé 
par l’intervention d’une Présence surnaturelle; 3. si, dans sa tenta- 
tive de définir la partie «spirituelle» de l’âme, il s'oriente vers le 
terme nous, cela résulte du fait que déjà la tradition philosophique 
grecque l’avait utilisé pour désigner la faculté apte à connaître les 
principes immatériels de toutes les choses et donc l’élément humain 
le plus connaturel à la substance intelligiblei$. C’est donc surtout 
par analogie et par imitation que notre auteur utilise le vocable 
nous pour définir la partie décidément surnaturelle de l’âme humaine. 

Ces points éclaircis, reprenons nos analyses en examinant de plus 
près la position de Clément. 


IT. - L’embryologie de Clément 


Nous passons donc à la critique de ses théories sur la forma- 


14. Cf. p.ex. Str. VI, 134, 1 ss, passage que nous examinerons ensuite plus en 
détail. 

15. C’est évident surtout chez les auteurs des écoles platoniciennes, comme 
p.ex. Albinus. Mais il suffit aussi de lire le De Anima d’Aristote pour comprendre 
pourquoi Clément peut s'être orienté vers le choix de ce syntagme. 
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on de l’homme «dans l'atelier de la nature». Commençons par 
examiner son embryologie. 

Dans Paed. I, 48, 1 nous trouvons peut-être la description la plus 
complète de la formation de l'embryon que Clément nous ait lais- 
sée. Voici le texte: 


48, 1. La chair elle-même et le sang qui est en elle sont irrigués 
et nourris par le lait, par une sorte de reconnaissance d'amour. 
Précisément, la formation de l’embryon a lieu lorsque le sperme 
s’unit au résidu pur, laissé par l’écoulement menstruel. La puissance 
(dynamis) qui est dans le sperme, en coagulant la nature du sang, 
comme la présure fait prendre le lait, élabore la substance de l’objet 
formé. Le mélange se révèle vivace, mais l’excès risque de mener 
à la stérilité. 

48, 3. Certains supposent que la semence de l’être vivant est l’écume 
du sang, pour la substance. Le sang, fortement agité lors des enlace- 
ments, échauffé par la chaleur naturelle du mâle, forme de l’écume 
et se répand dans les veines spermatiques. Selon Diogène d’Apollo- 
nie, ce phénomène expliquerait le nom d’«aphrodisia». 

49, 1. Toutes ces considérations concordent pour montrer que 
le sang constitue la substance du corps humain. Ce qui est dans 
les entrailles de la femme initialement, a une consistance humide, 
comme du lait; ensuite, cette même matière devient du sang et 
de la chair; elle s’épaissit dans l’utérus sous l’effet du souffle chaud 


naturel; l'embryon, se forme et prend vielf. 


Le texte présente une série d’éléments très intéressants, entre autres 
pour déterminer les sources auxquelles puise l’Alexandrin. Le fait 
le plus évident est le lien qui se forme entre lait-sang-sperme en 
vue de la génération et du développement de l'embryon. Il s’agit 
de convictions déjà répandues dans les écoles de l’époque et utilisées 
par Clément dans l'élaboration de son embryologie!”. Le donné 
fondamental de cette dernière est que, au niveau physiologique, 
l'essence de l’homme est le sang 8. Il avait déjà exprimé cette con- 
viction quelques paragraphes plus tôt, dans Paed. I, 39, 1 ss où, 
en cherchant à éclaircir le lien entre le lait et le sang, il avait 
mis en évidence leur identité substantielle: le lait en effet dérive de 


16. CLÉMENT D'ALEXANDRIE, Le Pédagogue, L. I, édit. H.-I. MARROU et M. 
HARL, coll. SC, 70, Paris, 1960. 

17. C’est ce qu’a fait remarquer entre autres M. SPANNEUT, Le Stoïcisme..., 
cité n. 11, p. 177-203, auquel nous renvoyons pour l’approfondissement de ce 
thème et pour une synthèse des positions fondamentales sur l’embryologie, telles 
qu’elles étaient répandues au Il s. ap. J.C. et, en particulier, chez les Pères 
de l’Église. En ce qui concerne Clément d'Alexandrie, cf. surtout les p. 191-203. 

18. Le thème est d’une importance capitale dans toute l’histoire de la pensée 
et surtout en connexion avec l’argument que nous nous sommes proposé de 
traiter. Déjà dès les temps les plus anciens, les hommes avaient identifié l’âme 
et le sang, croyant que la première se transmettait à travers le second. Approfon- 
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la transformation du sang par l’action de la chaleur. En modifiant 
ainsi certaines de ses qualités accidentelles, comme la couleur et 
la densité, il assume de nouvelles fonctions et, en particulier, celles 
de la nutrition. L'exemple le plus évident est la structure physiolo- 
gique de la femme: en elle la matrice (lieu de la coagulation du 
sang par l’œuvre de la semence masculine et donc de la génération 
de l'embryon) est en connexion étroite avec le sein (lieu de la 
production du lait qui servira à nourrir l’enfant nouveau-né). 
Dans ces deux passages du Pédagogue, l'influence de Galène et 
des écoles médicales se fait clairement sentir!?. Mais, à travers 
Galène, les sources de Clément remontent à une époque encore 
antérieure: celle du Corpus Hippocraticum? et d’Aristote?!. Dans 
la description de la formation de l’embryon, Clément n’est donc 
pas très original et se contente de reprendre les thèses connues 
de tous22, ce dont lui-même semble être bien conscient. En effet, 
lorsque aux 66 48, 1 et 48, 3 il reprend la thèse que s’est appropriée 
Galène et celle qu’on attribue à Diogène d’Apollonie, il ne semble 
prendre position pour aucune d’elles en particulier et concentre 
plutôt son attention sur les éléments communs à toutes deux. Il 
s’empresse de ne souligner que deux points: l’idée que le sang est 
en tout cas l'élément essentiel de la génération et la conviction 
que l’acte génératif est le produit de la dynamis de la semence. 
L’analogie entre l’action du sperme et la présure du lait, toutes 
deux capables de transformer l’élément liquide en matière solide 
sans altérer la substance, montre qu’il y a identité entre la dynamis 
du sperme dans Paed. 48, 1 et la chaleur de Paed. 48, 3. D'autre 
part, un peu plus haut, au 6 46, 2, l’image du lait pris par l’action 
de la présure est mise en relation avec celle du changement du 


dir ici la problématique serait impossible. Nous nous limitons à indiquer deux 
ouvrages qui peuvent aider à la développer et à la pénétrer; il s’agit de l'ouvrage 
de F. RÜSCHE, Blut, Leben…, cité n. 8, et surtout des sept volumes des Arti 
della Settimana Biblica, organisée à Rome, sur ce thème précisément, par la Pia 
Unione del Preziosissimo Sangue en 1980-81-82, auxquels nous renvoyons directe- 
ment: Sangue e Antropologia Biblica, édit. F. VATTIONI, Roma, 1981, 2 vols: 
Sangue e Antropologia Biblica nella Patristica, édit. F. VATTIONI, Roma, 1982, 
2 vols; Sangue e Antropologia biblica nella Letteratura cristiana, édit. F. VAT- 
TIONI, Roma, 1983, 3 vols. 

19. Cf. GALÈNE, De plac. Hipp. et Plat. NU, 8, vol. V, p. 283 Kühn; De usu 
part. XIV, 8, vol. IV, p. 176 Kühn; De nat. fac. Il, 3, 83 (traduit dans le Corpus 
Hermeticum, texte, trad. et notes par A.J. FESTUGIÈRE, Paris, 1954, p. XC-XCI). 

20. HIPPOCRATE, De nat. pueri I, VII, 470-71 Littré. Théorie reprise par 
GALÈNE, De usu part. XIV, 9, vol. IV, p. 183 Kühn. 

21. Cf. ARISTOTE, De gen. an. Il, 748b; IV, 765b. 

22. C'est ce qu’observe aussi M.Gr. BIANCO, /! Protreptico, Torino, 1971, p. 
229, dans la note à sa traduction du passage de Paed. 1 39, 3. 
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grain en pain par l’action du feu de cuisson. De cette manière 
Clément semble vouloir souligner le fait que la chaleur est en défi- 
nitive la force qui agit en tout acte de transformation. Le sperme 
ne fait pas exception à cette norme. 


On peut donner à ce propos une précision intéressante, si l’on 
se rappelle l’identification entre l’élément chaud et le sexe masculin 
que Clément reprend à Empédocle à travers l’embryologie aristoté- 
licienne. Une question très débattue à l’époque, surtout à l’intérieur 
de l’Église, concernait en effet le rôle à attribuer à la partie féminine 
dans la génération. Au niveau théologique il s’agissait du problème 
de la conception virginale de Marie et de la transmission de ses 
«caractères» à l’homme Jésus. Mais, tandis que les stoïciens sem- 
blent avoir opté pour l'attribution d’une fonction active de la femme 
dans l'acte de la procréation, les Pères de l’Église au contraire, 
généralement fidèles à l’embryologie traditionnelle héritée d’Aris- 
tote, ont maintenu pour la partie féminine la seule tâche de fournir 
la matière à laquelle le sperme donne la forme. Clément semble 
ne pas avoir fait exception et reste encore une fois dans le sillage 
de la tradition. 

Ceci confirme l’hypothèse qu’il n’aurait pas voulu intervenir dans 
les questions de physiologie médicale au sens strict; il s’en est plutôt 
servi pour pouvoir formuler, sur un autre terrain, les thèses 


23. Dans Paed. 1 46, 2 la métaphore devient d’autant plus significative, si l’on 
tient compte de la valeur que le pain assume comme symbole mystique du corps 
humain ressuscité du Christ, dissipé dans la mort et recomposé après être passé 
par l’épreuve du feu. La chaleur semble donc être l’agent principal de la transfor- 
mation. Comme on le voit, nous sommes en présence, ici aussi, d'éléments typi- 
ques de la pensée hellénique. 

24. Ils attribuaient en effet à la femme une sorte de pneuma sans sperme qui, 
dans l’acte de la conception, se mêlant au pneuma-sperme masculin donnait ainsi 
naissance à l'embryon. Ce dernier résultait donc de la fusion de deux parties: 
masculine et féminine. La question est cependant controversée et tous les spécia- 
listes ne sont pas disposés à accepter cette thèse. Cf. M. POHLENZ, Die Stoa. 
Geschichte einer geistigen Bewegung, Güttingen, 1959. 

25. Des indications précieuses sont fournies par M. SPANNEUT, Le Stoicisme..., 
cité n. 11, p. 177-203. Dans le champ de pensée des apologistes chrétiens, il 
faut se rappeler que, derrière le problème de l'attribution à la femme d’un rôle 
actif dans la conception, se trouve celui de la génération du Christ et donc 
de la transmission des caractères humains de Marie à la personne de Jésus. 

26. À propos du rôle de la femme dans la génération, cf. aussi Paed. III, 19, 
1 et Str. III, 83, 2. Ce dernier texte surtout est très important si l’on tient 
compte du contexte où il se trouve, c’est-à-dire la justification du mariage. On 
pourrait certes en déduire que l’attribution à la femme d’un rôle passif dans 
la génération signifie pour elle une perte de valeur, tandis que, selon Clément, 
le fait d’être aide de l’homme comporte pour elle un rôle nécessaire et complé- 
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originales de sa pensée, C’est notre conviction sur ce point que, 
s’il y a une nouveauté chez Clément, elle ne se situe pas au niveau 
des questions strictement médico-biologiques. 

En conclusion de ces notes trop brèves sur l’embryologie de Clé- 
ment, nous devons constater que l’intention de notre auteur ne 
s'oriente pas vers l'élaboration d’une nouvelle science de la nature, 
mais tend plutôt à montrer dans le sperme, ou dans le preuma 
dont il est doté, la substance de la génération?”. Et c’est ainsi que 
l'étude même de l’embryologie introduit à l'analyse de la psycholo- 
gie: c’est en effet en dernier lieu la psyché qui active la dynamis 
par laquelle l'embryon reçoit initialement le statut d’être vivant. 

Cela est dit clairement dans Eclog. Proph. 50, 1-3, un texte auquel 
nous avons déjà fait référence et qui revêt aussi une importance 
capitale pour déchiffrer la position de notre auteur devant la ques- 
tion de l’animation de l’être vivant?8. L'idée de Clément apparaît 
nettement: le lieu de la conception (sylépsis) est l’utérus de la femme 
opportunément purifié??, la substance par laquelle elle se produit 
est le pneuma de la semence masculine, l'agent principal, enfin, 


mentaire de celui de l’homme. Ceci explique mieux les affirmations de Paed. 
III, 19, 1 et met en lumière comment notre auteur, tout en restant fidèle à 
la tradition, s’achemine déjà en fait sur une route originale. On en a une confir- 
mation ultérieure dans Eclog. Proph. 50, 1 ss, où, comme nous le verrons, la 
femme justement est l’objet de la purification avant l'intervention décisive de 
l'ange préposé à la conception du nouvel être vivant. 

27. L'expression to en tôt spermati pneuma se retrouve dans Eclog. Proph., 50, 
1. Nous voyons comment la terminologie elle-même révèle la double influence 
stoïcienne et aristotélicienne que Clément subit dans ce domaine. En cela nous 
sommes d’accord avec M. SPANNEUT, Le Stoicisme..., cité n. 11, p. 194. Sa posi- 
tion nous semble cependant tenir peu compte des tendances des écoles platoni- 
ciennes et surtout du platonisme moyen, si largement répandu au temps de Clément. 

28. Voici le texte: Eclog. Proph., 50, 1: «Un vieillard'nous-disait que le contenu 
des entrailles (Féminines) est un vivant. Et en effet l'âme fpsychè) entre dans 
la matrice préparée par la purification à l'acte de la conception et y est infuse 
par un des anges préposés au contrôle de la génération, lequel, connaissant à 
l’avance le moment opportun de la conception, pousse la femme à l’union sexuelle; 
et une fois que la semence est déposée, il fait en sorte pour ainsi dire que le 
pneuma contenu dans le sperme s’(y) adapte (exotkeiousthai) et ainsi prenne part 
à la formation de l’embryon.. 50, 2. Et si les anges rendent fécondes aussi les 
stériles (litt.: portent la bonne nouvelle même:aux stériles), c’est possible puisqu'ils 
infusent l’âme avant la conception. Et dans l'Évangile l'expression: «l'enfant 
a tressailli (dans mon sein)» indique qu’il est animé {empsychon). 50, 3. Et les 
stériles sont stériles pour ceci: parce que n’est pas infusée l’âme qui collabore 
à la déposition du sperme en vue de la rétention {katoché) de la conception 
et de la génération.» 

29. Clément fait référence à une thèse d'école présente déjà dans le Corpus 
Hippocraticum selon laquelle, dans le cas d’une conception, le sang menstruel 
retient la semence dans le vagin, fait déduit expérimentalement de la constatation 
de l’absence de cycle menstruel chez les femmes enceintes. 
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est la psyché infusée de l’extérieur par l'intervention d’un ange. Celle-ci 
en effet active la dynamis du sperme, rend possible l'assimilation 
de son pneuma au milieu dans lequel il est déposé et, de cette 
manière, préside à la formation (plasis) de l'embryon. La stérilité 
dépend de l'absence de linfusion de l’âme et cette précision con- 
firme la théorie. En définitive donc, en langage aristotélicien — 
un langage qui n’est d’ailleurs pas étranger à notre auteur —, nous 
pouvons avancer que le preuma de la semence masculine est actua- 
lisé par l'intervention de l’âme infuse. La conception et la généra- 
tion sont donc conditionnées par l’infusion de la psyché: la propen- 
sion de Clément pour une animation immédiate de l'embryon nous 
semble d’une clarté surprenante. 


Pour éviter de formuler des thèses hâtives il convient d’examiner 
de plus près les termes réels de la question. Il s’agit donc de com- 
prendre ce que l’Alexandrin entend effectivement par les expres- 
sions: psyché du zôon et pneuma du sperme masculin. 

Nous nous aiderons d’un autre passage d’une importance fonda- 
mentale: il s’agit de Str. VI, 134, 2 - 136, 4, qui constitue une sorte 
de petit traité Peri psychés. Clément y décrit la structure de l’homme 
à partir du symbolisme de la décade3?; les dix parties de l’homme 
sont indiquées au $ 134, 2, dans cet ordre: 

— les cinq sens; 

— la parole; 

— la capacité d’engendrer; 

— l'élément infus dans l’acte de la création; 

— la partie de l’âme qui guide; 

— la propriété de l'Esprit Saintii. 

Comme on le voit, les trois derniers éléments entrent dans la 
catégorie du «spirituel»; la terminologie est significative: 


— le premier élément est défini to kata tên plasin pneumatikon, 
dans lequel il n’est pas difficile de reconnaître le pneuma de 


30. Selon M. SPANNEUT, Le Stoicisme…, cité n. 11, p. 170, il s’agit d’une 
influence claire du stoïcisme, dont l’anthropologie prévoyait l’individuation des 
huit parties de l’être humain. Sans vouloir nier cette référence, on ne peut toute- 
fois oublier l’importance de la décade dans la pensée pythagoricienne et platoni- 
cienne. Il est plus probable que Clément dérive de ces derniers son amour pour 
la décade comme nombre parfait. 

31. Peu après, au $ 134, 3, Clément donne une autre version de la décade 
en la comprenant comme l’ensemble des dix parties auxquelles la Loi commande: 
les cinq sens et leurs organes. Il n’y a pas de contradiction avec ce qui a été 
dit plus haut: il s’agit seulement de l’angle différent, plus proche et donc plus 
étroit, sous lequel l’homme est considéré. 
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Paed. I, 49, 1 agissant dans l’acte de la conception; 

— Je second élément est dit to hégemonikon tês psychés. Il repré- 
sente cette partie de l’Âme qui commande les activités les plus nobles 
de l'esprit humain; il s’agit donc du principe unificateur de toutes 
les autres facultés. Il est le critère qui permet d'évaluer la droiture 
d’un individu, parce que, doté de liberté de choix, il a la responsabi- 
lité des actes qui peuvent le conduire ou non à exercer ses fonctions 
de guide. C’est uniquement quand il «règne» que la psyché est dans 
sa juste relation avec le reste de la création et alors l’homme est 
vertueux ??. 

Jusqu'ici nous restons donc dans le domaine de l'affirmation faite 
un peu plus haut, selon laquelle l’homme est doté par nature d’un 
double esprit: le pneuma hypokeimenon, associé aux activités physio- 
logiques et végétatives, et le preuma hêgemonikon, préposé au rôle 
de guide et responsable de l’unité de la personne. 

Le troisième et dernier élément introduit par contre une nou- 
veauté dans le domaine des conceptions habituelles de la division 
de l’âme. Il est décrit comme le caractère {idiôma) infus par l'Esprit 
Saint, qui est un don procuré par la foi {to dia tês pisteôs prosgino- 
menon). Nous entrons ainsi dans la sphère du surnaturel, c’est-à-dire 
dans cette partie de l’âme humaine qui, tout en restant fondamen- 
tale comme les autres pour la pleine réalisation de l’être humain, 
ne lui appartient cependant pas par nature, mais est un don de 
la grâce et engage la responsabilité de l’homme lorsqu'il la demande. 
C’est pourquoi elle présuppose la foi. En ce qui concerne le nom 
à donner à ce troisième élément, Clément montre une certaine 
hésitation comme c'était d’ailleurs le cas de ses contemporains. Sur 
les traces du platonisme moyen cependant, il est enclin à l’identifier 
avec le nous, comme on le voit dans Str. II, 50, 4 - 51, 1, contexte 
d'autant plus significatif qu’il reprend le problème exactement dans 
les mêmes termes que le passage du Livre VI des Stromates que 


32. Le fait que chaque chose occupe la place qui lui revient dans l’ordre de 
la création est d’une importance capitale dans la pensée de Clément. La vérité 
coïncide en effet pour lui avec l'unification de toutes les choses selon le dessein 
que Dieu a eu en les créant. D’une manière tout à fait analogue, la connaissance 
de la vérité n’est possible qu’à celui qui est capable de parcourir de bas en 
haut l’akolouthia des choses créées, car cet ordre «conséquentiel» coïncide avec 
la logique de la vérité. Au niveau anthropologique, le respect de l’akolouthia 
comporte l’observance de la hiérarchie des vertus et de leur ‘enchaînement”’. 
Dans l’âme aussi, nous le verrons, il existe une articulation des parties qui corres- 
pond à l’ordre de l’akolouthia. Sur l'importance de cette notion dans la pensée 
de Clément d'Alexandrie, cf. R. MORTLEY, Connaissance religieuse et herméneuti- 
que chez Clément d'Alexandrie, Leiden, 1973, p. 102-107. 
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nous examinons. Le nous correspond à la partie supérieure de l’âme, 
analogue à la dixième partie de la structure du créé et coïncide 
avec la connaissance de Dieu, 

En définitive la structure de la psyché humaine est tripartite et 
non simplement bipartite, comme on pourrait le croire hâtivement. 
Et cela, même si le troisième élément appartient à l’ordre surnaturel 
et donc devrait être exclu de droit de la nature humaine. En réalité, 
dans la dialectique que Clémént établit entre la possession de l’image 
de Dieu (e:kôn) et l'acquisition de la ressemblance (exhomoiôsis) pour 
la réalisation parfaite de l'humanité, on voit très bien le rôle fonda- 
mental joué par cette partie surnaturelle précisément dans la démar- 
che qui conduit à l’accomplissement naturel de l’homme. 


Les deux passages qui suivent éclairent et précisent mieux les 
fonctions de ces trois parties. Nous y apprenons que le pneuma 
somatikon ou, comme on le définit aussi, le sarkikon, préside à 
toutes les fonctions vitales et à la faculté sensitive, posant ainsi 
les bases du développement de la pensée et de l’intelligence. Extrê- 
mement subtil en effet, il est en mesure de pénétrer toutes les 
parties du corps. Clément dit ailleurs qu'il s’agit d’un esprit 


33. Très significatif est le lien, placé si naturellement par Clément, entre l’ordre 
anthropologique et l’ordre cosmologique, qui n’est nullement dû au hasard, mais, 
comme nous l’indiquons dans la note précédente, correspond à l’analogié de 
structure que l’on rencontre entre les divers ordres de la réalité. En ce qui con- 
cérne l'identification du nous avec la partie supérieure de l’âme, cf. aussi Sr. 
IV, 155, 2. 

34. À cela se rattache le problème de l'acquisition du telos de la vie humaine. 
Clément y consacre des parties entières de son œuvre, comme par exemple l'exposé 
Peri psychès — un véritable traité — contenu dans le Livre IT des Stromata (cf. 
Str. Il, 97, 1-136, 6). Quand il traite le thème, associé en dernière analyse avec 
le développement et la conquête de la gnose, Clément utilise en les transformant 
toutes les thèses le plus communes dans les écoles de philosophie de l’époque: 
l'idée platonicienne de l’homoiôsis theôt kata to dunaton et celle du akolouthôs 
phusei zên d’origine stoïcienne. Pour le chrétien Clément cependant, l’achève- 
ment de l’humanité coïncide avec le dépassement de la nature elle-même grâce 
à l'intervention directe de Dieu. Pour un approfondissement du problème, nous 
renvoyons à l'étude de H. MERKI, Homoiôsis theô. Von der platonischen Anglei- 
chung an Gott zur Gottähnlichkeit bei Gregor von Nyssa, Freiburg (S), 1952, p. 1-60. 

35. L'idée que le pneuma hêgemonikon est diffus dans tout le corps est très 
ancienne dans la pensée grecque. Déjà les écoles médicales présocratiques avaient 
formulé la théorie de la circulation du pneuma et du sang le long de tout le 
corps. Cette idée avait été reprise par les stoïciens, lesquels avaient conçu le 
pneuma comme la substance de notre principe vital, le fondement de l’unité 
du cosmos et la cause de la cohésion de chaque être humain. Clément semble 
faire dériver cette notion plutôt de Galène et des penseurs qui se rattachent 
au platonisme et à l’aristotélisme que des philosophes du Portique. Galène admet- 
tait la présence dans l’homme de deux prewmata: l'un préposé aux fonctions 
physiologiques de l’organisme /z6otikon) l’autre, localisé dans le cerveau, associé 
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inné%6. Le pneuma hêgemonikon est par contre la faculté qui a 
des fonctions de guide: elle possède la capacité délibérative (prohai- 
retiké dynamis), par laquelle elle préside aux activités de recherche, 
d’ apprentissage et de connaissance (en6sis), c’est-à-dire les trois carac- 
téristiques indispensables à la plus grande perfection : la ressemblance 
avec Dieu. Enfin cette partie de l’âme est aussi liée au logos, c’est-à- 
dire à cet élément par lequel l’homme est à l’image de Dieu. C’est 
seulement lorsque le logos règne que l’hégemonikon s’acquitte effec- 
tivement de ses fonctions et surtout de celle de reconstruire l’unité 
et la relation harmonieuse entre toutes les facultés de l’âme en 
vue d’arriver au bien suprême, dont la vertu représente un premier 
degré. Dans cette tentative, selon qu’elle est plus ou moins réussie, 
réside l’état de vie de chaque homme et sa caractéristique 
personnelle” 

Mais la précision la plus intéressante pour notre recherche est 
contenue dans le $ 135, 1-2, où Clément explique la manière dont 
se réalise l’articulation des pneumata. Il est clairement affirmé que 
la transmission de l’hêgemonikon ne se réalise pas par éjaculation 


aux activités psychologiques (psychikon), mais il n’identifiait aucun des deux avec 
l’âme, qu il estimait être d’une autre nature que le souffle vital. L'âme, d’autre 
part, préposée aux activités noétiques, se sert des pneumata comme organes de 
médiation entre l’élément matériel et l’élément spirituel. G. VERBEKE, L'évolu- 
tion, cité n. 6, p. 207-219, décrivant la doctrine pneumatique et psychologique 
de Galène, fait remarquer à quel point le médecin d'Alexandrie a matérialisé 
ultérieurement le prewma, par rapport à la pneumatologie du Portique. Son mérite 
aurait été cependant celui d’avoir repéré la nécessité de la présence, dans l’esprit 
humain, d’un élément non matériel, comme principe de l’activité spirituelle. 
Dece :dérnier nous sayons seulement qu'il comprenait l'hégemonikon comme 
siège de la synaisthésis, et donc de la connaissance intellectuelle. Si nous considé- 
rons l’ensemble des deux pneumata de Galène et les comparons au pneuma soma- 
tikon du passage des Stromates que nous examinons, nous voyons qu’il y a une 
profonde ressemblance, surtout dans l’idée que le souffle vital reçoit son activa- 
tion de la partie supérieure et spirituelle de l’âme. Cependant beaucoup de diffé- 
rences existent. Clément en effet utilise aussi la notion de preuma pour indiquer 
les parties de l’âme qui président aux fonctions les plus nobles de l esprit humain, 
y compris celle qui est capable de recevoir le don surnaturel de la grâce. Comme 
l’a bien montré G. VERBEKE, L'évolution, p. 510-543; 429-439, cette spirituali- 
sation de la notion de pneuma est l’œuvre de la religion judéo-chrétienne, Lié 
à la tradition grecque, Clément en est donc en même temps un innovateur. 
36. C’est la définition que Clément en donne dans Str. IV 150, 2, où, entre 
autres, il en souligne le caractère de forme sans laquelle il n’y a pas de génération 
dans l’«officine de la nature», c’est-à-dire dans l’utérus de la femme. Il y a accord 
parfait avec les affirmations de Paed. I, 48, 1 et de Eclog. Proph. 50, 1 ss. 
37. C’est cette idée qui éclaire une affirmation contenue dans Sér. IV CE 
selon laquelle l’homme — c’est-à-dire l’individu — est caractérisé par l'empreinte 
que laissent dans l’âme ses choix. C’est un hommage à à la liberté de l’homme 
qui concerne surtout son être moral; ce n’est pas la négation d’un principe 
d'individuation naturel comme l'embryologie le concevait et le décrivait. 
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séminale et donc n’est pas un fait physiologique ni davantage héré- 
ditaire. La partie de l’âme avec laquelle nous raisonnons et qui 
nous est donnée par la nature, celle même qui active et dirige toutes 
les autres facultés et qui, seule, peut mettre en branle le mécanisme 
de la reproduction en actualisant la dynamis du sperme masculin, 
est introduite de l’extérieur par un acte qui n’appartient pas au 
dynamisme de la physiologie humaine. La terminologie du passage, 
de même que son contenu, rappellent fortement Eclog. Proph. 50, 
1*%. Une fois les deux contextes expliqués dans leur éclairage 
mutuel, nous pouvons affirmer en suffisante connaissance de cause 
que, dans le cas de Clément d’Alexandrie, nous nous trouvons en 
présence d’une doctrine créationniste de chaque âme individuelle. 

L’affirmation qui suit spécifie ultérieurement la portée de cette 
conception et met en lumière l'originalité avec laquelle notre auteur 
formule sa pensée concernant l'articulation des parties de l’âme. 
Etant donné son importance, citons la phrase en entier: 


38. Dans Str. VI, 135, 1, nous lisons en effet que l’âme, qui a fonction de 
guide {to hêgemonikon), entre d’abord et de manière distincte (epeiskrinetai de 
hé psyché kaï proseiskrinetai to hêgemonikon) dans la formation de l'embryon 
et n’est pas transmise par éjaculation séminale. De façon analogue, dans Eclog. 
Proph. 50, 1, on dit que la psyché est infuse (eiskritheisan) dans la matrice purifiée 
de la mère. Il est intéressant ici d'observer comment Clément se sert de trois 
verbes différents pour exprimer l’acte d’animation, chacun en référence à une 
partie spécifique de l’âme. Il convient de noter surtout la distinction qu’il fait 
entre epeiskrin6, attribué à la psyché, et proseiskrinô, assigné à l’hégemonikon, dis- 
ünction d’autant plus significative si l’on pense que les deux substantifs 
s’'employaient souvent comme synonymes. L’acception caractéristique de ces deux 
verbes peut se décrire de la manière suivante: epeiskrin6, qui indique générale- 
ment l’acte de surcharger quelque chose ou quelqu’un, nous semble bien rendre 
l’idée que la psyché est introduite de l’extérieur et adjointe au pneuma sômatikon, 
transmis physiologiquement au nouvel individu par éjaculation séminale; proseisk- 
rinÔ signifierait l'acte d’«être adjoint en plus». On peut tirer de là deux conclu- 
sions: 1. Le choix du verbe erskrinô pour indiquer l’acte d’animation de l’être 
vivant, ne laisse pas de doutes sur le fait que Clément ait cru à l’infusion de 
l’âme du dehors à l’acte de la conception; l’âme n’a donc pas une origine hérédi- 
taire, comme c’est le cas des traits physiques. 2. Le choix de deux verbes diffé- 
rents pour indiquer l’infusion de la psyché et de l’hégemonikon semblerait à son 
tour correspondre à l'intention de l’auteur: souligner la différence existant entre 
la psyché, en tant qu’élément activant le preuma sômatikon et l’hégemonikon, en 
tant que guide de l’âme, capable d'introduire dans un état surnaturel d’existence. 
La valeur sémantique des deux verbes fait penser en effet que le premier facteur, 
la (psyché), bien qu’infus de l’extérieur, constitue une unité indistincte du corps, 
puisqu'elle est la condition nécessaire de son animation et de son alimentation; 
le second facteur par contre, comme surajouté à la psyché, représenterait cette 
partie qui contient, déjà inscrite dans la nature humaine, la trace d’une substance 
surnaturelle et serait donc par conséquent le lieu où apparaît avec plus d’évidence 
le fait que l’homme est image de Dieu, jusque dans sa création. En ce sens 
l’hégemonikon ouvrirait la psyché à un niveau supérieur d’existence de l’ousia. 
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$ 135, 2. Pour cela nous affirmons que la partie de l’âme avec 
laquelle nous raisonnons {to logistikon) et qui a les fonctions de 
guide (to hégemonikon) est sans doute responsable de la formation 
du vivant, mais aussi du fait que la partie irrationnelle {to alogon) 
est animée et insérée dans cette formation. 


Il est donc évident que l’infusion de la psychè préside à toutes 
les activités humaines depuis la conception; elle est précisément 
la cause efficiente du processus de la génération. En d’autres termes, 
pour Clément, sur le plan ontologique, la psyché précède le preuma: 
aussi longtemps qu’il n’y a pas infusion du preuma hêégemonikon, 
il n'y a pas activation du prneuma sômatikon. Ontologiquement 
parlant donc, l’hégemonikon est la caractéristique essentielle de l’être 
vivant. 

Arrivée à ce point, nous croyons pouvoir confirmer l'hypothèse 
avancée au début de cette étude: Clément semble avoir voulu et 
pu répondre aux deux exagérations, les plus déclamatoires, présentes 
dans la pensée de ses contemporains en matière de psychologie 
et d'anthropologie. La description qu’il nous offre de la structure 
de l’âme humaine, dérivée d’un mélange d’idées platoniciennes (bipar- 
tition et tripartition de l’âme), aristotéliciennes (introduction dans 
le dynamisme de l’âme de la dialectique de puissance et d’acte) 
et stoïciennes (conception du pneuma comme souffle vital), en pré- 
sentant un juste équilibre entre les éléments corporel et spirituel, 
constitue effectivement un dépassement des positions extrêmes pro- 
pres à ses adversaires et, d’autre part, elle apparaît déjà plus pro- 
fonde par rapport à la doctrine que formulent les autres Pères de 
l'Église, qu’ils soient ses contemporains ou le précèdent de peu. 
En effet, la théorie qu’il défend n’est pas une simple juxtaposition 
d'éléments, mais plutôt une articulation telle qu’une partie est étroi- 
tement fonctionnelle par rapport à l’autre et vice versa??. 


39. À ce propos la comparaison avec Tatien est significative; cet auteur est 
celui qui présente le description des parties de l’âme humaine la plus semblable 
à celle de Clément. Il introduit une distinction entre le preuma physique, identi- 
fié avec l’âme humaine, et le pnewma surnaturel, qu’il conçoit comme l’image 
de la divinité dans l’homme. Cette division correspond à une hiérarchie présente 
dans l’ordre ontologique, que l’on peut résumer de cette manière: en premier 
lieu, Dieu, de nature absolument spirituelle; puis le preuma surnaturel, présent 
dans l’âme des deux premiers hommes; enfin le pneuma physique qui correspond 
à l’âme humaine. Le point critique qui met en évidence la différence d'avec Clé- 
ment est l'articulation de ces trois parties. Pour Tatien, en effet, le pneuma surna- 
turel, don de Dieu accordé à qui en est digne, est l'unique élément de l’âme 
capable de conserver des traces du divin et de conduire à l’union avec la divinité. 
Sa théorie de la division de l’âme présente donc plutôt une juxtaposition qu’une 
articulation de l’élément surnaturel et de l’élément naturel. Il manque à Tatien 
l’idée d’un développement de l’esprit humain, concept que par contre Clément 
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Il nous paraît important de nous arrêter pour préciser ce que 
nous avons observé jusqu’à présent. | 

D'abord nous avons envisagé l’être humain plutôt que l’être vivant; 
en second lieu, la composition des deux parties {to hêgemonikon 
et to somatikon) pourrait être encore interprétée, à la lumière du 
De anima d’Aristote, comme une sorte d’insertion de l’une à l’inté- 
rieur de l’autre, selon une formule désormais habituelle à la tradi- 
uon philosophique. En réalité, la présence dans le texte de Str. 
VI, 34, 2 ss, d’un troisième élément plus proprement surnaturel, 
mais aussi indispensable à la réalisation pleine de l’homme, indique 
déjà un écart par rapport à la conception aristotélicienne et, en 
général, par rapport aux idées présentes dans les écoles de l’époque. 

L’approfondissement de la problématique concernant la question 
de lanimation permettra de faire la lumière sur ces deux points 
et de montrer tant la cohérence de la pensée de Clément que les 
différences qu’il présente par rapport aux philosophies stoïcienne 
et platonicienne, qui en définitive l’ont marqué le plus profondément. 


III. - Clément admet-il l’animation immédiate ? 


Passons donc au troisième point de notre enquête, celui qui tente 
de répondre à la question concernant le mode et le temps de lani- 
mation. 

À ce propos nous avons déjà souligné l'importance de deux tex- 
tes: Eclog. Proph. 50, 1-2 et Str. VI 135, 1-2. Il nous a semblé 
pouvoir déceler en eux une certaine propension de notre auteur 
pour l'animation immédiate de l’embryon, idée que d’autre part 
nous avons vue associée à une théorie créationniste de l’âme humaine 
individuelle. Le témoignage de Eclog. Proph. est significatif, surtout 
si l’on tient compte des positions récentes de la critique sur la 
nature de ce texte: il semble en effet coïncider avec ce traité Peri 
psychés que Clément a si souvent annoncé mais qu’il n’a jamais 
écrit officiellement *°. 


possède, grâce aussi à l'introduction dans son dynamisme psychologique d’une 
doctrine aristotélicienne: le passage de la puissance à l’acte. Très justement G. 
VERBEKE, L'évolution, cité n. 6, p. 434, a observé que la différence fondamen- 
tale entre les Apologistes grecs du II: siècle et Clément réside dans la capacité 
de ce dernier d'intégrer la doctrine chrétienne à la pneumatologie stoïcienne, 
ainsi qu’à la pensée aristotélicienne et platonicienne. 

40. C’est ce que soutient Al. LE BOULLUEC, dans CLÉMENT D’ALEXANDRIF, 
Stromates V, t. Il, Commentaire, bibliographie et index, coll. $C, 279, Paris, 
1981, p. 287-288. Concernant les renvois de Clément à un traité Perr psychés, 
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Il convient cependant d’étudier le problème en se laissant guider 
par deux autres contextes significatifs et, par certains côtés, analo- 
gues: Str. V, 5, 3 et VIII 9, 7 - 13, 8. La singularité et la ressem- 
blance des passages dérive du fait que tous deux posent la question 
de l'animation de l’embryon incidemment comme un exemple de 
proposition discutable, au cours d’une discussion de logique. On 
peut tirer immédiatement confirmation de la fréquence et de la 
généralité avec lesquelles notre thème venait à faire partie des diatri- 
bes scolaires de l’époque“. 

Si Clément ne semble pas prendre explicitement position dans 
le débat, c’est simplement parce que le moment ne s’y prêtait pas: 
en effet il s’agit de logique et non de psychologie. Cependant, tan- 
dis que dans Str. V, 3 il se limite à signaler, entre parenthèses, 
que le problème de l’animation de l’embryon reçoit deux solutions, 
toutes deux apparemment vraies à 50% et donc inconciliables et 
permutables, dans Str. VII, 9, 7 - 13, 8, au terme d’une longue 
et rigoureuse argumentation, il conclut en démontrant apodictique- 
ment que l’embryon doit être considéré comme animé en acte“? 

Pour arriver à cette conclusion, il offre une définition précieuse 
de l’être vivant {z6on) et une précision sur la différence présumée 
entre ce qui est empsychon et ce qui est zoom. En reprenant les 
trois thèses fondamentales sur le sujet, dérivées respectivement de 


cf. p.ex. Str. Il 113, 3; 114, 2; III, 13, 3. C'est l'opinion de Le Boulluec que 
le Peri psychés devait faire partie de cette «physique vraiment gnostique» que 
Clément met au sommet du savoir humain et réserve à ceux qui sont en route 
vers le degré le plus haut de la connaissance, c’est-à-dire la vision elle-même 
de Dieu. Ce traité aurait dû comprendre une exégèse de la création de l’homme, 
à laquelle Clément se réfère dans Str. II], 95, 2, intégrée dans un commentaire 
plus général de la Genèse, dont les Eclog. Proph. contiennent précisément des 
éléments. Le travail était ordonné à deux buts: la critique et la réfutation des 
fausses théories des gnostiques et des hérétiques et la proposition de l’interpréta- 
tion juste fournie par la doctrine chrétienne. 

41. C’est l'opinion du P. FESTUGIÈRE, La Révélation d'Hermès Trismégiste. Les 
doctrines de l’äme, t. III, Paris, 1953; cf. surtout l’Introduction p. 1-32. 

42. Voici le texte dans sa partie finale: Sr. VIIL, 13, 6: «Initialement nous 
nous étions demandé si l'embryon est déjà un animal (io zôon) où encore un 
végétal (to phyton) et ensuite nous avions donné une définition du terme z6on, 
«animal», pour qu'elle soit explicite. 6 13, 7. Et puisque nous avons trouvé 
que ce dernier se distingue du non-animal par la sensation et le désir, de nouveau 
nous l'avons distingué de toutes ces réalités qui lui sont accidentelles en disant 
qu'une chose est en puissance quand elle n’a pas encore actualisé sa capacité 
de sentir et de désirer, mais lactualisera un jour; autre est par contre ce qui 
est déjà en acte et, en ce dernier, (il faut distinguer) ce qui agit de ce qui a 
la capacité d’agir, mais se repose ou dort. C’est ce que nous cherchons. À 13, 
8. En effet, il ne faut pas dire que l'embryon est animé (z6on) par le fait qu xl 
se nourrit: c’est typique de ceux qui s’écartent de l’essence de ce qui est cherché 
et s'intéressent aux choses accidentelles.» 
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Platon, d’Aristote et des stoïciens, Clément semble pencher pour 
la thèse aristotélico-stoïcienne, selon laquelle ce qui est empsychon 
est aussi Zôon. Ce dernier possède en effet comme caractéristique 
non seulement la capacité de croître et de se nourrir, mais aussi 
celle de sentir et de se mouvoir sous la poussée d’un désir. Mais 
comme la vis sensitiva et la vis appetitiva appartiennent par défini- 
tion à la psyché, tout ce qui est doté de psyché possède aussi ces 
propriétés. Par contre la vie simplement végétative en est privée. 
D'autre part cependant, comme il est évident dans Sr. V, 135, 
1-2 et dans Eclog. Proph. 50, 1, il soutient que la conception est 
fruit de l’infusion de la psyché; donc l’embryon est nécessairement 
empsychos depuis le premier instant de son existence: voilà pour- 
quoi il est tout de suite doté d’animation#. Ceux qui refusent 
d'attribuer à l’embryon les caractères de l’être vivant animé sont 
condamnés comme des sophistes qui ne s’occupent que de questions 
accidentelles et s’éloignent de la substance des raisonnements. 

En conclusion, apport de la discussion de Str. VIIL 9, 6 - 13, 
8, d'autant plus intéressant qu’il est proposé dans les termes rigou- 
reux d’une argumentation logique, confirme que, pour notre auteur, 
ce qui est physiologiquement doté d’une vie végétative et sensitive 
est aussi animé psychiquement#{. 


Pour trouver une réponse complète à la question posée: «l’anima- 
tion psychique dont on parle comporte-t-elle aussi les caractères 
spécifiques de l’humanité?», il faut étudier de plus près, fût-ce som- 
mairement, l'articulation proposée par Clément entre la psyché et 
la partie plus proprement noétique. 

À ce propos il nous semble que cette articulation se manifeste 
déjà à l’évidence dans le petit traité de psychologie que nous 


43. La distinction entre ‘être en puissance” et ‘être en acte” est intéressante; 
elle permet à Clément de justifier la différence entre ‘être conçu” et ‘être né’, 
sans infirmer la théorie de l’animation immédiate. I] est important de souligner 
la précision logique avec laquelle Clément défend ces argumentations, qui devien- 
nent fondamentales précisément sur le plan de l’ontologie et de l’anthropologie. 

44. Il nous paraît nécessaire de dire quelques mots à propos de la nature du 
Livre des Stromates, car beaucoup ont douté de son authenticité. La critique 
la plus récente tend cependant à le considérer comme une œuvre de Clément, 
bien que construite avec des caractéristiques toutes particulières. Il s’agirait en 
effet d’une sorte de «fichier» d’argumentations logiques, qui auraient dû ou pu 
servir à notre auteur dans la rédaction de son œuvre principale. R.E. WITT, 
Albinus and the History of Middle Platonism, Cambridge, 1937, p. 31-41, voit 
dans ce livre une influence claire d’Antiochus, surtout là où Clément expose 
l’argumentation que nous avons citée. Nous pensons cependant pouvoir utiliser 
ce texte comme point d'appui pour déchiffrer la pensée de Clément. 
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avons repéré dans Str. 134, 2 - 136, 4. Il semblerait donc suffisant 
pour notre enquête de montrer le lien existant entre ce que nous 
venons de conclure sur la base de Str. VIIL 9, 6 - 13, 8 et les 
affirmations contenues dans les paragraphes indiqués du VI* Livre. 

La comparaison des deux passages nous permet de conclure que 
la définition de l'être vivant présentée dans Str. VIIT, 9, 6 ss, ne 
peut, il est vrai, être considérée purement et simplement comme 
épuisant tout ce qui appartient à la réalité humaine. D’après Str. 
VI, 135, 1, il est évident cependant que, dans le cas de l’embryon 
humain, la présence de la psyché, caractère intrinsèque de l’être z6on, 
comporte la possession en puissance des caractéristiques associées 
à l’activité noétique. Dans ce texte en effet, la psyché infuse coïncide 
avec l’hégemonikon; c’est-à-dire cette partie de l’âme qui, dans 
l’homme, possède toutes les facultés de raisonnement, plus propre- 
ment spirituelles, typiques de sa nature. Si une telle précision n’est 
pas présente dans le contexte du Livre VIII c’est encore une fois, 
nous semble-t-il, parce que dans ce cas il ne s’agissait pas d’élaborer 
une doctrine psychologique, mais d'expliquer un passage de logique. 
Il ne faut pas s'étonner par conséquent que l’argument soit déve- 
loppé en présentant le cas de la manière la plus universelle possible 
et donc forcément limitée à la considération du genre (animal), 
sans accorder une attention particulière à l’espèce (humaine). Là 
où l'intérêt se porte sur le plan psychologique ou, mieux encore, 
anthropologique, Clément ne se soustrait pas à ces affirmations qui, 
nous l’avons vu, nous semblent confirmer sa position en faveur 
de la thèse de lPanimation immédiate. 


En conclusion donc, la démonstration de Str. VIIL 9, 6 ss, lue 
à la lumière des «traités de psychologie» que nous avons examinés, 
permet d’affirmer que pour Clément l’embryon humain est doté 
d’une âme unique, individuelle, créée par Dieu et infuse au moment 
de la conception. Cette âme porte en elle-même tous les caractères 
de la vie de l’homme, depuis la capacité d’actualiser le preuma 
sômatikon et donc la vie végétative qui lui est propre, jusqu’à la 
possibilité d’exercer l’activité éthique et noétique, et l’ouverture vers 
le surnaturel, qui, nous l’avons indiqué, constitue le plus haut degré 
d'existence de l’homme, extérieur à sa nature, mais tout aussi indis- 
pensable pour la pleine réalisation de son humanité. En ce sens 
alors, l’hégemonikon, autrement dit la psyché, constitue le point d’unité 
de l'être humain, non seulement comme organe capable de guider 
et d'organiser toutes les dynameis (puissances) de l’âme, mais aussi 
et surtout comme moyen qui établit une relation entre le preuma 
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sômatikon et le pneuma pneumatikon, ce par quoi l’homme trans- 
cende sa réalité corporelle et acquiert la dignité de personne. Doué 
de psyché depuis sa conception, l’homme est une «personne» déjà 
dans sa vie embryonnaire, bien que dans cet état il ne puisse exercer 
ses facultés proprement spirituelles et, n’ayant pas reçu le sceau 
de la grâce, à la limite, ne puisse même pas faire partie, théologique- 
ment parlant, du salut concédé aux fils de Dieu. L’hégemonikon 
cependant le rend déjà possesseur en puissance de tous les caractères 
qu’il devra s'approprier par l'acte de sa volonté libre. 

Telle semble avoir été, à la lumière des textes examinés, la convic- 
tion fondamentale de Clément. 


Quelles sont donc les nouveautés et les conséquences de ces affir- 
mations ? 

La nouveauté fondamentale se trouve précisément dans la concep- 
tion tripartite de l’âme, que Clément présente selon une articulation 
des trois pneumata que l’on peut schématiser de la manière suivante: 


pneuma sômaticon  pneuma hégemonikon  pneuma pneumatikon 


inné infus dans l’acte infus par l'intervention 
de la conception du Saint Esprit comme 
grâce particulière à ceux 
hs HA qui ont la foi 
font partie de l’homme est partie de l’homme par 
par nature l'intervention du surnaturel 
et donc capable d'élever 
l’homme au-delà des limites 
de la nature. 


Nous n’avons guère de peine à reconnaître dans la notion platoni- 
cienne de la division de l’âme la source de cette idée*5. Mais les 
ressemblances existant entre la doctrine développée par notre auteur 
et celle que présentent quelques auteurs généralement identifiés comme 
«platoniciens moyens» sont encore plus évidentes*t. À titre d’exem- 
ple, il suffit de citer la psychologie d’Albinus, dont les liens avec 
le maître d'Alexandrie ont été bien mis en lumière entre autres 


par S. Lilla#. 


45. Cette dépendance est encore plus évidente dans Paed. III, 1, 2, où l’on 
reprend sans modifications une structure de l’âme d’origine platonicienne, selon 
la division classique en trois parties: rationnelle, irascible et appétitive. 

46. Pour la définition et l’histoire de la pensée du platonisme moyen, nous 
nous limitons ici à renvoyer à deux textes: J. DILLON, The Middle Platonism..., 
cité n. 9; G. REALE, Storia della Filosofia Antica, t. IV, Milano, 1981° (1978), 
p. 309-366.  H | 

47. Cf. S. LiLLA, Clement of Alexandria. A Study in a Christian Platonism 
and Gnosticism, Oxford, 1971. 
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Albinus expose sa psychologie dans quelques chapitres du Didas- 
kalikos (ch. XIV, XVI, et surtout XXIII-XXV), où il reprend les 
théories du Phédon et du Timée avec une fidélité notable à Platon 
mais aussi avec beaucoup de différences #$. L'âme est présentée selon 
la division tripartite habituelle: la partie principale est immortelle 
et a fonction du guide; elle est située dans la zone supérieure du 
corps et associée à la faculté réflexive {to logistikon); les deux autres 
sont par contre mortelles; placées respectivement dans le cœur et 
dans le bas-ventre et liées à la corporéité, elles se trouvent soumises 
à l’hégemonikon en tant que facultés passives /ta pathérica - ch. 
XVII; XXII). 

L'origine des âmes est céleste, puisque l’âme est infusée par Dieu 
dans les astres et de là, à la suite d’une chute, incarnée dans le 
corps individuel selon la division indiquée. Une fois incarnée, sa 
tâche est de retourner au lieu d’où elle provient et cela est possible 
si elle réussit à faire régner en elle effectivement la partie supérieure 
qui seule est immortelle (ch. XXII). La raison de l’immortalité 
est expliquée au ch. XXV, où Albinus déclare que l’âme ressemble 
au divin dans ses caractéristiques essentielles*?. Une des preuves 
de sa connaturalité avec le divin est certainement le fait que le 
contact avec le corps lui procure du trouble, tandis qu’avec les 
réalités intelligibles elle trouve la paix. Au ch. XIV par ailleurs, 
Albinus s'était exprimé clairement sur l’activité noétique de l’âme: 
elle est le siège des principes (archai) de toutes les choses et, par 
là, elle connaît tout à travers un acte de pensée. À propos du 
temps et du mode de l’animation, Albinus laisse entendre, fût-ce 
par une allusion rapide, que l’âme est infuse de l’extérieur et accom- 
pagne l’être vivant depuis la constitution de l’embryon°2. 


Une simple comparaison permet facilement de saisir les ressem- 
blances et les différences existant entre cette doctrine et celle de 
Clément. 

Partons de ce qui est semblable: certainement l’idée de l’origine 
céleste de l’âme, la division par laquelle il revient à la partie supérieure 


48. Nous citons l'édition critique: ALBINOS, Epitomé, texte grec et trad. fran- 
çaise de P. LOUIS, Paris, 1945. 

49. Cf. ibid, XXV. L'âme est incorporelle, immuable, intelligible, invisible, 
une par essence, non composée, indivisible, incorruptible. 

50. Cf. zhid., XXV, 6. L'incarnation est une conséquence de l’immortalité de 
l'âme. Albinus admet la métempsychose: les âmes en effet sont créées une fois 
pour toutes en nombre fini, correspondant à celui des astres. Leur survivance 
nécessite donc la réincarnation. 
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de guider les inférieures et le développement de l’activité noé- 
tique, ainsi que la conception du mode et du temps de l’anima- 
tion. 

Et pourtant on remarque déjà, parmi ces ressemblances, qu’un 
auteur a expliquées par une référence commune à une doctrine 
d'école’, des différences significatives. Soulignons ici surtout celle 
qui concerne les parties de l’âme et la terminologie qui l’ex- 
prime. 

Dans la division tripartite proposée par Clément, nous remar- 
quons que le premier pneuma, le sômatikon, comprend les caracté- 
ristiques des deux parties inférieures décrites par Albinus, tandis 
que l’hégemontkon, bien qu’il soit siège de la faculté noëétique et 
effectivement le guide de l’âme, ne constitue pas sa partie supé- 
rieure, mais n’est que l'intermédiaire entre le pneuma corporel et 
le spirituel, d’origine surnaturelle, capable de transcender la nature 
humaine et de recevoir la grâce divine. Par certains aspects donc, 
l’hégemonikon, tout en conservant les caractéristiques fondamentales 
que la doctrine du philosophe du platonisme moyen lui attribuait, 
semble dégradé. En réalité, il s’agit seulement d’une apparence: la 
dégradation de l’hégemonikon est fonction d’une élévation effective 
de l’homme qui, grâce à cette troisième partie de son âme, s’élève 
à un état réellement surnaturel. 

Ainsi émerge clairement une nouveauté qui dérive de la révéla- 
tion chrétienne. 

Nous pourrions dire, par conséquent, que la cause de la différence 
entre Clément et les penseurs de son temps et la raison de la nou- 
velle articulation des parties de l’âme qu'il propose réside dans la 
pensée chrétienne, formulée encore dans des termes et selon des 
structures typiques de la pensée grecque. À ce propos, on observe 
cependant un écart par rapport à la terminologie habituelle utilisée 
dans les traités de psychologie: l'emploi du terme preuma pour 
désigner les parties supérieures et spirituelles de l’âme humaine, 
ce qui ne se trouvait pas, par exemple, chez Albinus. Comme nous 
l'avons déjà noté, Clément suit dans ce cas la pensée judéo-chrétienne, 
c’est-à-dire Philon et le vocabulaire des Écritures, lesquelles — fait 
unique dans toute l’histoire de la pensée — connaissent une notion 


51. C’est la thèse soutenue par A. FESTUGIÈRE, La Révélation d'Hermès Tris- 
mégiste, HI, cité n. 41, p. 1-63. Au cours de son enquête, l’auteur souligne la 
présence de certains éléments et d’un schème général qui reviennent dans tous 
les traités de psychologie écrits pendant cette période, Il en conclut que ces 
éléments devaient faire partie d’une doctrine d’école répandue et reprise un peu 
partout. 
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toute spirituelle du preuma5?. Nous voyons donc que là où il dis- 
pose de nouveaux moyens d’expression, il n’hésite pas à les utiliser. 


En définitive, la matière recueillie semble suffisante pour tirer 
quelques conclusions et laisser la place à une observation finale 
qui puisse répondre à la question des implications de cette doctrine. 

1. La première est d’ordre historique et se limite à mettre en 
évidence chez Clément la dépendance effective par rapport à la 
pensée de son temps. Dans le choix des thèmes et dans la façon 
de les traiter, il est lié aux dissertations d’école. De là dérive aussi 
son intérêt pour l’embryologie qui, — on l’a observé”? —, consti- 
tuait le thème classique d'ouverture des traités de psychologie de 
l’époque. 

2. La seconde est d’ordre spéculatif et vise à mettre en lumière 
les deux résultats fondamentaux de la recherche. 

A. L'homme est doté d’une âme individuelle depuis sa vie 
embryonnaire, âme qui le caractérise dans ses activités fondamenta- 
les d'ordre physiologique et spirituel et est infuse en lui de l’exté- 
rieur, par un acte créateur de Dieu. 

B. Cette âme possède une structure tripartite, qui s’articule de 
manière à comprendre non seulement un élément plus proprement 
noétique et donc transcendant le sensible corporel, mais aussi une 
partie décidément surnaturelle, transcendant toute la nature humaine 
sensible et intelligible, capable de recevoir, dans la foi, la réalité 
même de Dieu. 

Tant dans la première que dans la seconde de ces considérations, 
nous avons signalé la présence d’une nouveauté, par rapport à la 
psychologie d'école, dérivée de lintégration, dans le discours spécu- 
latif traditionnel, de la doctrine révélée du christianisme. À ce pro- 
pos nous avons vu que, là où une transformation s'était opérée 
à l’intérieur des moyens d’expression du langage, Clément n'hésite 
pas à en faire usage. C’est le cas du terme pneuma qui, utilisé 
dans la culture grecque classique pour définir une réalité absolu- 
ment matérielle, trouve une signification tout à fait spirituelle dans 
le langage biblique. Et c’est selon cette acception que Clément le 
connaît et l'utilise. 


52. La distinction entre pneuma sensible et pneuma suprasensible constitue 
l’expression la plus claire de la nouveauté apportée par le christianisme dans 
le champ de la psychologie grecque, stoïcienne en particulier. Le premier à la 
formuler fut Tatien, suivi par tous les autres. À ce sujet, voir G. VERBEKE, 
L'évolution, cité n. 6, p. 410-427. 

53. Cf. A. FESTUGIÈRE, La Révélation, cité n. 50, p. 2. 
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Ici s'impose la considération finale sur les implications de cette 
doctrine. 

En reprenant une idée déjà bien mise en évidence par J. 
Daniélou*, nous sommes portée à voir dans la position de Clé- 
ment une solution donnée à un problème anthropologique qui est 
pertinent et en harmonie avec la vision cosmologique et théologi- 
que propre à la doctrine chrétienne. 

En considérant une articulation des trois parties de l’âme comme 
celle que nous avons mise en évidence, finalement différente de 
l’idée traditionnelle, qu’elle soit d’origine platonicienne, aristotéli- 
cienne ou stoïcienne, Clément obtient la possibilité de repérer dans 
la ressemblance avec Dieu la dignité de l’homme depuis sa concep- 
tion, sans toutefois le priver de la liberté de nier ce destin; la 
structure tripartite de l’âme correspond en effet à une structure 
ontologique bien précise de la réalité et de sa façon de la connaître. 
Nous avons vu précédemment que le preuma sômatikon dépend 
de l’hêgemonikon. Ce dernier, infus par Dieu dans l’acte de la créa- 
tion, est l’élément constitutif de l’image du logos, à son tour image 
de Dieu. La nature humaine est donc déjà semblable au divin à 
son niveau originel: le lien avec Dieu est donné par nature à tout 
homme dès sa conception. 

On pourrait conclure que les hommes sont «dieux» par nature 
et qu’il leur suffit de reconnaître ce statut pour pouvoir être «sau- 
vés» de tout risque de dégradation. C'était ce que soutenait la Gnose, 
que Clément combat activement en élaborant une vision anthropo- 
logique et ontologique intéressante. Selon le maïtre d'Alexandrie, 
l’image de Dieu que homme possède par nature grâce au logos 
n’est qu’un point de départ sur la route de l’humanisation, parce 
que c’est le donné commun à toute la réalité créée; tout est en 
effet à l’image du logos, puisque le logos est toute chose. Le pro- 
pre de l’homme est de dépasser ce niveau en obtenant l’homoiôsis, 
c’est-à-dire la ressemblance avec Dieu, fruit de la rencontre de deux 
libertés: la grâce de Dieu et la responsabilité de l’homme. Le don 
de Dieu est déjà là, parce que la vérité et le logos sont accessibles 
à la troisième partie de l’âme, la partie surnaturelle, moyennant 
l'intelligence et la foi. La responsabilité de l’homme est par contre 
un appel qu’il reçoit dans l’histoire et il s’agit pour lui de 

54, Cf. J. DANIÉLOU, Message évangélique et culture hellénistique aux II° et III: 
siècles, Paris-Tournai-New York, 1961, p. 374-381. 

55. Très significatif à ce propos est le passage de Str. 156, 2, où le Logos-Fils 


est conçu comme l'unité, somme de toutes les choses, d’où l’on déduit qu’il 
est toutes les choses. 
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choisir à chaque instant d’accepter ou non le don qui lui est fait 
et le chemin qui lui est indiqué pour obtenir la vraie connaissance 
de la profondeur de Dieu. C’est cela que Clément définit en d’autres 
termes comme le chemin de la vie vertueuse *: 

Dès lors, il ne nous semble pas exagéré de conclure en disant 
que, pour Clément, l’homme vient au monde comme créature de 
Dieu, doté de la dignité humaine depuis son état embryonnaire, 
parce qu’individué comme image du Fils déjà au moment de l’infu- 
sion de la psyché, condition nécessaire de la conception. La réalisa- 
tion de son humanité et donc de sa personne dépendent cependant 
de l’exercice de sa liberté et demandent, pour s’actuer, l’assomption, 
dans la réalité corporelle et dans le développement temporel et 
historique, de cet élément surnaturel qui, potentiellement offert à 
tous, s’actualise seulement chez ceux qui choisissent volontairement 
de l’accueillir par le moyen de la foi. L'espace du choix est la 
temporalité. Pour cela le corps et l’histoire ne sont pas des accidents 
de parcours ou des obstacles à surmonter mais, au contraire, sont 
nécessaires, car ce n’est qu’à travers l’immanent que l’homme peut 
reconnaitre et suivre le transcendant, auquel il est appelé à s’assimi- 
ler pour actualiser toutes ses capacités. Le Logos, Dieu-homme, est 
le prototype de ce chemin propédeutique et aussi le Pédagogue 
et le Maïtre qui peut aider à le parcourir. 


Nous pouvons mieux comprendre à présent la raison pour laquelle, 
à notre avis, dans le cas de Clément, nous ne sommes pas en pré- 
sence d’une simple juxtaposition entre parties naturelles et parties 
surnaturelles à l’intérieur de l’âme. Le résultat de cette recherche 
manifeste clairement en effet que pour notre auteur il n'existe pas 
de pleine réalisation de l’humanité qui n’implique en même temps 
de la transcender elle-même. 

Nous pouvons donc redessiner de la manière suivante le schéma 
de la division de l’âme qui nous avions proposé précédemment: 


56. Nous revenons encore une fois au passage déjà cité de Srr. IV, 150, 2, 
dans lequel Clément soutenait que l’homme est façonné génériquement selon 
la représentation de l'esprit inné, mais que l'individu est caractérisé «par l’em- 
preinte qui se forme dans l’âme à la suite de ce qu’il choisit». À la lumière 
de ce qui a été l’objet de notre enquête, on peut mieux comprendre comment, 
par cette expression, notre auteur veut se référer au chemin de purification et 
re qui concerne chaque homme désireux d'accomplir pleinement son 

umanité. 
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pneuma sômatikon  pneuma hêgemonikon  pneuma pneumatikon 


inné infus dans l’acte de  infus par intervention de 
la conception l'Esprit Saint comme grâce 
A particulière à ceux qui ont 
Î la foi 
sont partie de l’homme par nature est partie de l’homme par 
intervention du surnaturel, 
et donc capable d'élever 
A l’homme au-delà des limites 


de sa nature. 
sont ouverts pour recevoir la partie 
surnaturelle indispensable pour obtenir 
sa pleine réalisation. 


Il nous reste encore une question à aborder. 

Clément s'est-il posé de manière consciente le problème de l’ani- 
mation? Nous ne pouvons l’établir avec certitude. Nous pouvons 
cependant avancer au moins deux indices qui tendraient à répondre 
par l’affirmative. 

Le premier concerne le fait que — nous avons déjà eu l’occasion 
de le souligner — la problématique relative à l'animation de l'être 
vivant constituait effectivement un thème débattu par beaucoup 
de penseurs de l’époque. Il est facile par conséquent de supposer 
que Clément était au courant de ces discussions et qu’il ait cherché 
en quelque manière à y répondre. | 

Le second, plus significatif, concerne par contre directement la 
pensée même du maïtre d'Alexandrie. Comme le fait observer H. 
Karpp”, chez notre auteur la problématique psychologique est 
étroitement associée aux thématiques concernant la nature de la 
création et sa relation avec Dieu. Clément juge positivement tout 
ce qui est produit par l’acte créateur de Dieu; le corps aussi bien 
que l’âme sont substantiellement bons. 

Il restait cependant au maître d'Alexandrie à expliquer l’origine 
du mal dans un monde substantiellement bon, ce qui n’était pas 
facile, comme en témoignent les nombreuses controverses qui à 
cette époque portaient sur la question. En outre, du point de vue 
anthropologique, la question concernant l’origine du mal se présen- 
tait sous la forme d’une interrogation encore plus inquiétante: 
l’homme est-il responsable de son péché ou l’hérite-t-il du premier 
couple? Clément penche décidément pour la première solution et 
la justifie par une série d’argumentations qui intéressent le thème 


57. Cf. Problème, cité n. 12, p. 104-119. 
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de notre recherche et en font comprendre l'importance. Comme 
nous l’avons vu, Clément attribue la cause du péché et de l’erreur 
à l’insubordination que la partie inférieure de l’âme montre à l’égard 
d’un hégemonikon qui s'avère trop faibleS$. Mais si la cause du 
mal se trouve dans l’hégemonikon et dans son incapacité à maintenir 
l’ordre et la hiérarchie entre les parties de l’âme, alors montrer 
qu’il n'appartient pas à l’homme par génération mais lui est infus 
de l'extérieur signifie attester que le mal n’est pas hérité du premier 
couple, mais que l’homme en est responsable *?. 


C’est exactement le résultat qu’obtient notre auteur par son argu- 
mentation en matière de psychologie. Nous pouvons donc supposer 
qu’il était conscient de l’enjeu de ses affirmations sur l’animation 
de l’homme. On s’en étonnera d’autant moins que l’on tiendra 
davantage compte du fait que le problème de l’origine du mal cons- 
tituait un des thèmes centraux de la gnose, une pensée que le maïtre 
d'Alexandrie s’était certainement engagé à combattre avec force. 

Voilà comment la question d'anthropologie que nous avons soule- 
vée montre son enracinement dans une vue entière et complexe 
du monde. Clément fournit, pour la première fois, une solution 
qui articule les deux éléments en motivant métaphysiquement leur 
mutuelle collaboration. Il nous semble que celle-ci, au moins en 
ses termes essentiels et spéculatifs, n’a pas vieilli avec le temps. 


B-1348 Louvain-la-Neuve Laura RIZZERIO 
Route de Longchamps, 8 


1-16011 Arenzano (Genova) 
Piazza della Vittoria 1/1 


Sommaire. — Clément se montre un disciple de son temps en ce qui 
concerne l’embryologie. Sa réelle nouveauté fut de reproposer la triparti- 
tion platonicienne à la lumière de la Révélation chrétienne; l'élément sur- 
naturel est uni aux éléments naturels par une liaison très étroite et essen- 
tielle; cette théorie lui permet d'affirmer que l’être humain est animé 
dès le premier moment de sa conception, car pas de vie végétative sans 
la présence de l’âme intellective, ni d'âme intellective sans un appel de 
Dieu à une vie supérieure. 


58. Crimes Sr IIIe 1031 8. 

59. En réalité, Clément dit que le péché originel laisse une trace dans le cœur 
de l’homme et que, par conséquent, il est en quelque sorte hérité. Sa présence 
se manifeste cependant sous la seule forme d’une inclination au mal, fait qui 


n’enlève rien à la responsabilité personnelle de chacun. À ce propos, cf. Str. 
II, 65, 1. 
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Présence de l’Église en Haïti 


À PROPOS D'UN OUVRAGE RÉCENT * 


Ce recueil de messages et documents de l’épiscopat haïtien vient 
à point nommé pour affirmer la présence de lPÉglise d'Haïti au 
milieu de son peuple. Ainsi peut s'ouvrir un débat sur cette pré- 
sence, éclairant à la fois le mode de fonctionnement pastoral de 
cette Église et l’efficacité de son accompagnement du peuple haïtien 
en quête de liberté. Il est temps, en effet, de sortir Haïti du flou 
des informations qui relèvent plus du jugement que de la connais- 
sance. Ainsi, nous assistons à un renouveau de publications sur 
la question haïtienne, qui permet enfin l’analyse et la confrontation, 
prélude à un débat démocratique. Les années 1980-1988 ici livrées 
au débat correspondent à une période particulièrement importante 
de l’histoire haïtienne, riche en signification, grosse d’espérance et 
pourtant tristement célèbre par la recrudescence de la brutalité et 
de la misère. Les documents de la Conférence épiscopale d'Haïti 
(C.E.H.) ici rassemblés demandent la description et l’analyse de 
tout le contexte, en particulier la dictature de Duvalier et la transi- 
tion démocratique avortée. Ce livre de documents en appelle un 
autre d’histoire pour manifester la portée exacte de ces interven- 
tions officielles de l’épiscopat haïtien. En attendant et souhaitant 
la réalisation de ce travail, ce compte rendu voudrait ouvrir le débat 
posé par la présence de l'Église dans deux directions: 

— la vie interne de l’Église d'Haïti; 

— sa présence à l’histoire nr bouleversée de la 

période. 


Mais, auparavant, soulignons brièvement et fortement l’impor- 
tance de la problématique haïtienne. 

Haïti, autant par son histoire que par sa situation géographique, 
est au centre des plus grands débats modernes et contemporains. 
On a voulu voir un pays à part, marqué et marginalisé par sa 
faiblesse économique. Un pays dont on ne reçoit rien et sur lequel 


* Présence de l’Église en Haïti. Messages et documents de l'épiscopat 1980-1988, 
Paris, S.O.S., 1988, 24 x 16, 351 p., 120 FF. 
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il est bon de s’apitoyer. Haïti renvoie à l’Europe et maintenant 
à l'Amérique du Nord l’image réelle des grandes découvertes et 
de la colonie, de l'actuelle dépendance culturelle et économique 
qui caractérise notre aujourd’ hui. Bref, témoin de l'Afrique et de 
l'Europe, Haïti n’est pas à part sur le continent américain mais 
à la; jointure exacte de l'Amérique du Nord et de l'Amérique Latine. 
L'enjeu de la présence de l’Église en Haïti signifie la constatation 
de l’échec de la première évangélisation et la promotion d’une nou- 
velle évangélisation reprise sur frais nouveaux. 


I. - La vie interne de l’Église d'Haïti 


Lors de sa conférence de lancement de ce livre à Paris, le 1“ 
septembre 1988, Mgr François Gayot, archevêque du Cap haïtien 
et président de la C.EH. l’un des auteurs de l’ouvrage, affirme 
qu’ il représente «le SEE central de la réflexion pastorale des 
évêques». L'Église parle au nom de sa «compétence évangélique, 
en tenant compte de l’articulation du Royaume de Dieu et de l’his- 
toire». La pastorale sera définie comme «l’action de l’Église con- 
frontée à un monde donné et à un moment déterminé». Cette 
évangélisation s’accompagne de la promotion de l’homme «au nom 
du témoignage, de la communion et du service» au moment précis 
où «le tissu social haïtien est lacéré». 


1. La place des documents épiscopaux dans la vie concrète de l’Église 
d'Haïti 

La brièveté des notices de présentation de chacun des textes ici 
publiés ne permet pas, comme le souhaite Mgr Gayot, «le partage 
avec les églises sœurs», car Haïti demande un tel dépaysement que 
ces textes appellent une mise en site et une analyse des contextes, 
comme «la terre sèche appelle la pluie» (cantique haïtien). Mais 
nous pouvons d’ores et déjà en étudier la diffusion et la fréquence. 
En effet, ces 50 textes, de longueur et de confections différentes, 
représentent, comme l’a compté Mgr Gayot, une intervention tous 
les deux mois. Il s’agit d’un effort considérable, dont nous sommes 
en droit de nous demander s’il a été payé de retour. Dans un 
pays montagneux, fortement cloisonné, à l'immense majorité pay- 
sanne et analphabète, le texte doit-il être «le moyen privilégié» 
de l'intervention épiscopale? Si l’on considère que plusieurs parois- 
ses fort étendues, à la campagne comme à la ville, dépassent les 
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100.000 habitants, comment faire accéder au texte la majorité, sinon 
l’ensemble des fidèles? Il faut plusieurs semaines pour recevoir les 
documents au centre des paroisses et plusieurs autres pour les com- 
muniquer aux communautés chrétiennes. Certes, les radios indépen- 
dantes, et spécialement Radio-Soleil, la radio catholique, s’en empa- 
rent et les publient souvent in extenso, mais un document épiscopal 
peut-il être vraiment transmis par des médias qui en opèrent à 
la fois une banalisation et une réduction? 

On peut aussi s'interroger sur l'influence réelle de la radio hors 
des villes. Le choix de ce moyen d'intervention ne privilégie-t-il 
pas finalement la ville par rapport à la campagne, en accord avec 
la structure historique de domination et de marginalisation pay- 
sanne en Haïti? D’autant plus que la longueur du texte, son carac- 
tère naturellement solennel de déclaration publique qui s’adresse 
non seulement aux fidèles mais aux hommes de bonne volonté, 
et finalement son architecture intellectuelle pensée en français, par- 
fois très difficilement traduite en créole, sont des obstacles non 
négligeables à une bonne réception par le peuple de Dieu. Le moyen 
demeure important, même s’il exige un effort pédagogique sérieux, 
mais il ne peut remplacer la prédication évangélique ou catéchétique 
accompagnée du commentaire des événements locaux ou natio- 
naux, à la manière déjà ancienne de Dom Helder Camara ou, plus 
récemment, de Mgr Romero. Il ne peut non plus remplacer les 
visites, surtout sur les lieux de nombreux drames où se forge l’ave- 
nir d'Haïti, et spécialement les visites aux victimes et à leurs 
familles. Ainsi une déclaration épiscopale qui eut un écho remar- 
quable en Haïti relève le défi d’une arrestation arbitraire, celle d’un 
responsable catholique, Gérard Duclerville, le 27 janvier 1983 
(p. 47-50). 


La grande fréquence de ces déclarations pose la question des silen- 
ces ou des raisons de périodes parfois longues d’un silence qui devient 
d’autant plus significatif qu’il est inhabituel. Dans son introduction 
(p. 5-9), Mgr Gayot s’en explique: «Le motif déterminant de ce 
silence réside. dans la volonté délibérée de ne rien publier.» Il 
continue en citant deux réflexions de Mgr F. Poirier, archevêque 
de Port-au-Prince, qui datent de 1950. Le problème de la dictature 
duvaliériste est ainsi posé, non sans analogie avec la problématique 
ouverte par l’accession du nazisme au pouvoir. On ne peut com- 
prendre le débat actuel de l’Église d'Haïti sans rendre compte de 
ce silence, spécialement de 1966 (ordination épiscopale des évêques 
haïtiens, cf. p. 10) à la fin décembre 1980. En effet le peuple de 
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Dieu, les hommes de bonne volonté et les Églises sœurs n’ont pas 
été saisis en temps opportun de l'incompatibilité radicale entre le 
service de la dictature et le service de l'Évangile. Cette non- 
dénonciation a permis la mise en place d’un système qui continue 
de dégrader les consciences au point que le meurtre est aisément 
justifiable par ceux qui détiennent le pouvoir. Plus encore, le pou- 
voir duvaliériste a considéré ce silence comme une victoire, qui 
a permis de mettre, selon la formule de Laënnec Hurbon, «l’imagi- 
naire sous contrôle» (voir le livre de François Duvalier, Mémoires 
d’un leader du Tiers Monde!, qui porte sur la période de 1966 et 
les négociations d’alors avec le Vatican). Il aura fallu attendre le 
24 septembre 1988 pour trouver une condamnation explicite du 
macoutisme dans un document épiscopal. Certes ce débat est diffi- 
cile et douloureux, mais il ne pouvait être passé sous silence, car 
il commande la vie de l’Église d'Haïti et sa possibilité d’interven- 
tion dans la société pour de nombreuses années encore. 


2. Constitution et réception de cette parole épiscopale en Haïti 


Les documents publiés sont de nature et d’occasion fort diverses. 
Cette diversité même invite à réfléchir. Dans le cadre de cette brève 
présentation, on peut relever quelques critères d’efficacité: 

— Les textes au plus près et au plus juste d’un événement natio- 
nal ont eu un très large écho. Les critères d’efficacité sont la briè- 
veté, la rapidité d’intervention, l’attention aux personnes, spéciale- 
ment aux victimes. Pendant la dictature duvaliériste, la déclaration 
épiscopale était bien souvent le signe de la rupture, de la dénoncia- 
tion que d’autres instances ne pouvaient plus faire — à commencer 
par le message de Noël 1980, qui ouvre ce livre. Les journalistes 
capables de dénonciations courageuses venaient d’être arrêtés ou 
expulsés. Les textes groupés dans la rubrique «Événements» relè- 
vent pour la plupart de ces critères. Soulignons simplement, outre 
le texte cité à propos de Gérard Duclerville, les interventions après 
l'expulsion de 3 prêtres (p. 139) et la condamnation des violences 
autour des élections de novembre 1987 (p. 321-327). 

— Les documents en écho d’un débat instauré dans l’Église relè- 
vent de critères d’efficacité aisément discernables selon deux modali- 
tés: — les participants du débat préalable deviennent autant de relais 
actifs des déclarations épiscopales qui apportent une sorte de sceau 
à ces problématiques; — les débats préparatoires permettent à la 


1. Paris, Hachette, 1969. 
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Conférence épiscopale une meilleure information et une meilleure 
appréciation des enjeux d’une prise de position ecclésiale face à 
une conjoncture donnée. 

Cela a été très souvent l’occasion de messages reçus et écoutés, 
propagés de bouche à oreille et générateurs de problématiques ouver- 
tes. Ainsi du premier message qui ouvre le livre pour Noël 1980: 
il reprend avec force la protestation de la Conférence haïtienne 
des religieux pour rompre le silence autour des arrestations de novem- 
bre 1980 (p. 19-25). De même les messages préparés en symposium 
comme «L'Église c’est nous; nous c’est l'Église » (p. 33-41) en 1982 
et celui de 1986: «Donnons-nous la main; il faut que cela change» 
(p. 247-257). Beaucoup de messages de Noël sont de la même écri- 
ture, directe et simple, comme spécialement le message sur la condi- 
tion paysanne du 24 décembre 1986 (p. 259-266), où les évêques 
demandent pardon aux paysans pour les avoir «ignorés et méprisés». 

Ce sont les mêmes critères du reste qui ont fait la force du mes- 
sage du Pape Jean-Paul IT, le 9 mai 1983, résumé immédiatement 
par la foule: «Il faut que quelque chose change ici» et «ll faut 
que les pauvres reprennent espoir». Le pape a en effet repris les 
termes même du symposium de l’année 1982, une parole forgée 
dans la rencontre des communautés d'Haïti, réfléchie par des théo- 
logiens et signée par les évêques d'Haïti. 

Ainsi la réception d’un texte par le sensus fidei nous renvoie 
aux modes de préparation et d’élaboration des documents. Par là 
se révèle la structure synodale de l’Église, où chacune à leur place 
les différentes instances peuvent dialoguer pour préparer les voies 
d’un consensus et d’une prise de parole de l’Église forgeant son 
unité. 


Il y a eu, en effet, des débats sans résultats autour de la démocrati- 
sation de l’Église en Haïti. Le vrai danger manifesté par la dictature 
elle-même, — mais danger permanent en Haïti et ailleurs — est 
celui d’une mondanisation des structures de gouvernement de l’Église 
à tous les niveaux. Si l’Église perd son caractère dialogal, dialogique 
et synodkal, elle tombe dans le piège d’une division, orchestrée par 
les maîtres du pouvoir civil ou militaire, entre les tenants d’une 
démocratie dans l’Église et les acteurs d’une oligarchie quelle qu’elle 
soit. Ainsi les différentes communautés de fidèles, les instances de 
réflexion théologique, les acteurs compétents des différents mouve- 
ments et services de l’Église peuvent mettre en place une sorte 
de structure synodale permanente qui permet à l’épiscopat d’être 
à sa vraie place. 
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À contrario, des réflexions hâtives, effectuées hors des débats 
ouverts, ont manqué leur but, comme la clarification sur l’Église 
populaire dans un contexte de très forte répression, le 29 août 1987 
— moins d’une semaine après l’attentat de Freycineau, qui visait 
des religieux et des laïcs proches de mouvements de jeunes et des 
communautés ecclésiales de base (p. 305-311) — et, plus récemment 
encore, le 8 octobre 1988. On peut dire, sans exagération, que le 
débat entier est devenu plus polémique et plus embrouillé, car l’inter- 
rogation réelle et vitale de l’Église d'Haïti, exprimée de façon gau- 
che et imprécise, n’a pas été entendue. 

De même, quelle n’a pas été la surprise d’apprendre à la radio 
par le biais d’une déclaration épiscopale la mise à pied du personnel 
de la mission d’alphabétisation de l’Église! C’est le texte qui, mal- 
heureusement, clôt le livre (p. 343-346). Une mesure qui reçoit la 
publicité d’un texte épiscopal. D’autant plus que le dialogue prépa- 
ratoire, semble-t-il, n’a pas été effectuéZ. Il n’y a pas dans ce docu- 
ment d’explication précise de cette mesure. Du coup, toutes les 
interprétations sont possibles, même celles qui nuisent le plus à 
l'Église. Dans sa conférence du 1‘ septembre 1988, Mgr Gayot 
s’est plus longuement étendu sur les raisons propres de cette inter- 
vention, mais c'était à Paris. Quand le débat pourrat-il être sereine- 
ment ouvert et les leçons de l’expérience tirées ensemble par une 
véritable reprise de la campagne d’alphabétisation ? 


II. - La présence de l’Église d'Haïti 
à l’histoire en train de se faire 


C'est pour mesurer au mieux cette présence dans l’histoire et 
mettre à sa juste place l'apport spécifique de la Conférence épisco- 
pale d'Haïti qu’un autre travail d’analyse est requis. Deux situations 
extrêmement différentes sont mises en accolade dans ce livre: avant 
et après le 7 février 1986. 


— Avant le départ du dictateur: 

L’effort d'intervention de la C.E.H. a été extrêmement positif 
pour l’ensemble du peuple d'Haïti et aussi pour donner forme et 
élan à la protestation d’abord confuse contre le duvaliérisme. L'Église 
alors faisait son unité en forgeant les armes du combat contre la 


2. Voir le dossier publié dans Haïti Information libre n° 33 (juin-juillet 1988), 
24, rue de Crémieux, F-75012 Paris. 
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dictature. Comme les autres institutions avaient été laminées depuis 
François Duvalier, l’Église est devenue, spécialement de 1980 à 1986, 
le seul espace possible pour une parole libre et ouverte. Dans ce 
cas, la C.E.H. confirme cet espace, le maintient solidairement ouvert. 
Les hommes de bonne volonté deviennent partie prenante de cet 
espace. 

Cependant, malgré cette avancée unique qu’il faut saluer avec 
force, certains aspects du message global n’ont pas eu la portée 
et la fécondité souhaitées, en particulier les grands textes de 1983 
et 1986 autour de la charte fondamentale de l’Église d'Haïti pour 
la promotion humaine, qui reste une référence dans ce domaine?. 
Il me semble, aujourd’hui, qu’il a manqué à ces déclarations la 
prise en compte du processus concret du changement politique. 
Certes ce manque renvoie à l’absence de vie politique nationale, 
conséquence de la dictature elle-même. Mais, sans outrepasser son 
rôle, par mode de suppléance, l’Église pouvait dénoncer les causes 
concrètes du mal et, éventuellement, déclencher des campagnes con- 
tre la corruption ou contre la torture pour éclairer et éveiller les 
consciences. Les déclarations ont semblé un peu trop théoriques 
et d’une théorie qui ne venait pas de l’expérience haïtienne mais 
de l'expérience européenne. 

Or c’est peut-être ce pari que pouvait et peut tenter l’Église dans 
la période après Duvalier. 


— Après le départ du dictateur: 

Depuis 1986, Haïti a connu une période remarquable de liberté 
d'expression. L'Église n’était plus la seule voix des sans-voix; elle 
parlait à à égalité avec d’autres. D’autre part, l’épiscopat n’est plus 
seul à parler pour ou de l'Église. Il semble que la nouvelle problé- 
matique n’est pas admise aisément par les évêques, qui continuent 
à s'exprimer selon la problématique précédente. Il ne s’agit plus 
tant d'affirmer que de prendre en compte une parole multiple, par- 
fois contradictoire, dont les chocs internes sont source d’éclaircisse- 
ment. La structure synodale de la parole est ici absolument néces- 
saire pour correspondre à à Ja soif démocratique de la société. L'Église 
n’a pas tout à dire en ce qui concerne les problèmes culturels, 
sociaux et politiques; elle à principalement deux missions, la pre- 
mière essentielle, la seconde conjoncturelle: 

— Déchiffrer les signes des temps et nommer la réalité éclairée 
par la Parole de Dieu. Ainsi dans le brouillard soigneusement entre- 


3. P. 73-92, mais voir aussi p. 111 ss; 121 ss; 219 ss; 59 ss; 279 ss, etc. 
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tenu par le nouveau pouvoir post-duvaliériste, une clarification était 
nécessaire pour éviter toutes les confusions. Cela a été fait le 
4 décembre 1987 (p. 325-327) et le 24 septembre 1988. Mais n'était- 
ce: pas trop tard? Que dire du silence prolongé pendant toute l’expé- 
rience Manigat (février-juin 1988)? Les prises de parole répétées ont 
souligné ce silence, alors que la situation passablement embrouillée 
nécessitait une intervention simple permettant de répondre à la ques- 
tion: «Sommes-nous oui ou non dans le cadre démocratique annoncé 
par la charte du passage à la démocratie?» (cf. n. 3). 

— Ouvrir de par son crédit moral le plus large débat permet- 
tant aux autres secteurs de la société civile de définir les objectifs 
et les stratégies d’une véritable transition démocratique. 

Ne plus tout dire, mais permettre que tout soit dit: dans ce 
déplacement peut se lire le changement interne d’une Église qui 
n’oublierait pas la kénose du Seigneur. 


Devenue Église des pauvres par vocation, par enracinement et 
aussi par la mise en place d’une ecclésiologie synodale, l'Église d'Haïti 
pourra permettre ce que la situation urgente exige: la fécondation 
mutuelle de tous les secteurs qui souhaitent la démocratie et de 
la paysannerie marginalisée, où l’Église, bien souvent seule, est 
présente. 


Port-au-Prince — Haïti Gilles DANROC, OP. 
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K. ALAND & B. ALAND. — The Text of the New Testament. An 
Introduction to the Critical Editions and to the Theory and Prac- 
tice of Modern Textual Criticism. Grand Rapids, W.B. Eerdmans; 
Leiden, E.J. Brill, 1987, 24 x 16, xvin-338 p., 65 pl, 75 Gld ; $ 34. 


Après Le texte de l'Ancien Testament, de E. Würthwein, publié en alle- 
mand (1973) et traduit en anglais par E.F. Rhodes (1979), Kurt et Bar- 
bara Aland avaient réalisé, sur le même modèle, Le texte du Nouveau Testa- 
ment. Publié d’abord en allemand (1982), il est traduit maintenant lui aussi 
en anglais par E.F. Rhodes. Il s’agit d’une «Introduction aux éditions criti- 
ques ainsi qu’à la théorie et à la pratique de la critique textuelle moderne ». 
Conçue principalement pour fournir aux étudiants les données de base néces- 
saires à l’utilisation du texte «standard» (Nestle-Aland*, GNT*, Synopsis 
Quattuor Evangeliorum Ÿ, Synopsis of the Four Gospels +) et la possibilité 
de se former un jugement indépendant, elle sera doublée, pour les spécialis- 
tes, par un «Manuel de critique textuelle moderne» que prépare K. Aland. 

L'ouvrage présente successivement: les éditions du N.T., d’Érasme à Gries- 
bach, de Lachmann à Nestle, de Nestle au nouveau «texte standard», avec 
une comparaison des éditions majeures (Westcott-Hort, Tischendorf, von 
Soden, Nestle-Aland? et GNT*); la transmission du N.T. grec, depuis les 
premières collections d’écrits néotestamentaires jusqu’à l’âge de Constantin 
en passant par l’origine des types de textes et les centres de production; 
les manuscrits du N.T. grec (système de numérotation, matière utilisée, 
âge, contenu, collections, papyrus, onciaux, minuscules, fectionnaires, cita- 
tions patristiques, avec une liste descriptive des Pères grecs); les versions 
anciennes du N.T. (latines, syriaques, coptes, arménienne, géorgienne et 
éthiopienne, gotique, vieille-slave ecclésiastique et autres, citations patristi- 
ques, avec une liste descriptive des Pères latins et orientaux); une introduc- 
tion à l’utilisation des éditions modernes (GNT*, Nestle-Aland, Synopsis 
Quattuor Evangeliorum ); les instruments de travail: concordances, dic- 
tionnaires, grammaires, synopses, ouvrages de critique textuelle, commen- 
taires; enfin une introduction à la pratique de la critique textuelle du N.T. 

à partir de passages choisis. Le texte est illustré de 65 planches (dont 1 
dépliant), 8 tableaux, 6 graphiques (dont 2 joints dans une pochette de 
la couverture). Des index des citations bibliques, des manuscrits, des noms 
et matières complètent l’ensemble. 

La traduction a donné lieu à une révision de l'original, en particulier 
pour la liste descriptive des manuscrits minuscules du ch. 3, à une adapta- 
tion aussi, en ce qui concerne les références bibliographiques, à à l'addition 
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de parallèles anglais aux exemples allemands, et à une réfection complète 
des index (Préface du traducteur, p. VIII). La collaboration des deux auteurs 
rend difficile de distinguer clairement leurs apports respectifs. K. Aland 
s'est en particulier chargé des discussions des principes généraux; B. Aland, 
qui dirige à Münster l’Institut pour la recherche sur le texte du N.T., des 
sections consacrées aux exemples pratiques, aux versions et aux Pères de 
l’Église. L'un et l’autre, dans la Préface de cette traduction, signalent la 
publication, en 1982, par A.L. Farstad et Z.C. Hodges, du textus receptus 
d'Érasme et de ses successeurs {The Greek New Testament according to the 
Majority Text) et la critique du texte «standard» qui lui était associée. En 
guise de réponse, ils renvoient le lecteur aux sections 3 et 4 du ch. 7 de 
leur ouvrage, où se trouve justifiée l’omission, par le texte «standard», de 
versets (ou de parties de versets) présents dans le textus receptus et dans 
les traductions dépendant de celui-ci. 

Par la qualité et la compétence de ses auteurs, par la richesse de son 
information, par sa visée pratique, cette introduction — engagée — au texte 
et à la critique textuelle du N.T. rendra de grands services au public auquel 
elle est destinée. — X. Jacques, S.]. 


W. BAUER. — Griechisch-deutsches Wôrterbuch, zu den Schrif- 
ten des Neuen Testaments und der frühchristlichen Literatur. 
6., vüllig neu bearbeitete Aufl. Édit. K. ALAND & B. ALAND. 
Berlin-New York, W. de Gruyter, 1988, 28 x 20, xxIv p.-1796 
col., 148 DM. 


Lorsqu'il réédita, en 1928, le Handwôrterbuch (1910) de E. Preuschen, 
mort en 1920, W. Bauer lui donna un titre en partie nouveau, qu’il con- 
serva pour les rééditions suivantes (*1937, *1952, °1958), dans lesquelles 
n’apparut cependant plus, sur la page de titre, la référence à l’œuvre de 
Preuschen. Après le décès de W. Bauer en 1960, une réimpression de la 
5° édition, revue à l’Institut pour la recherche sur le texte du Nouveau 
Testament, de Münster, parut en 1963. Les modifications apportées étaient 
plus importantes que ne le laissait entendre l'indication de «réimpression», 
même «revue». Elles constituaient en réalité le début d’un travail qui trouve 
dans cette 6° édition son provisoire achèvement. 

Le titre, déjà, se veut légèrement plus précis. Ce Dictionnaire grec-allemand 
concerne les écrits du N.T. et de la littérature chrétienne ancienne (der früh- 
christlichen Literatur) et non plus du reste de la littérature chrétienne primi- 
tive (der übrigen urchristhichen Literatur); il serait en effet difficile, remar- 
quent les Aland dans la Préface, de considérer comme «primitifs», non 
seulement les écrits des Pères apostoliques et les apocryphes néotestamentai- 
res anciens, mais même certains écrits du N.T. Le texte du N.T:. pris pour 
base est maintenant celui de la 26° édition de Nestle-Aland, avec renvoi 
à son apparat critique pour l’attestation des variantes retenues dans le Dic- 
tionnaire (la seule mention par Bauer des «grands manuscrits» pouvait don- 
ner à ces variantes une importance exagérée). Il a fallu revoir et compléter 
les textes des Pères apostoliques et des apocryphes néotestamentaires anciens. 
Ce sont eux qui ont fourni la majeure partie des plus de 250 articles nouveaux 
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que comporte cette édition. Un choix du vocabulaire des Apologètes, ainsi 
que d’Irénée, de Clément d’Alexandrie, d'Origène, d'Hippolyte — ignorés 
par Bauer —, comme aussi de quelques auteurs plus récents (le dernier cité, 
Thomas Magister, du XIV: s., l'était déjà par Bauer), éclaire, par les modifi- 
cations apportées aux concepts dans la ligne d’une même tradition, leur 
usage dans les textes directement visés par le Dictionnaire. On a pu limiter 
les attestations antérieures classiques figurant au début des articles, au profit 
d’un plus grand nombre de références à la Septante et à la littérature «inter- 
testamentaire» (la liste des abréviations comporte plus de 70 noms ou titres 
nouveaux). Mises à part quelques adaptations ou corrections, les traductions 
proposées par Bauer ont été conservées. La présentation des articles, par 
la distinction des subdivisions et l’emploi de caractères différents, vise à 
plus de clarté et facilite la consultation. 

La Préface souligne l’admirable travail accompli par Bauer. La nouvelle 
édition de son Dictionnaire à requis, pendant plus de vingt ans, de nom- 
breuses collaborations. Outre les noms de K. et B. Aland, la page de titre 
mentionne d’une façon particulière celui de V. Reichmann; la Préface nomme 
également U. Nimtz et K. Junack. La suppression de nombreuses référen- 
ces bibliographiques (le TWNT de Kittel, dans la 2° partie de son 10° volume, 
et les trois tomes des Notes de lexicographie néo-testamentaire de C. Spicq, 
peuvent orienter le lecteur d’aujourd’hui) et surtout l’utilisation d’autres 
caractères typographiques ont permis que l’ouvrage, malgré l’ampleur nou- 
velle de son contenu, ne compte que 16 colonnes de plus que sa 5° édition. 
Nul doute que, sous cette nouvelle forme, il reste, pendant longtemps encore, 
le Dictionnaire par excellence du Nouveau Testament et de la littérature 
chrétienne ancienne. — X. Jacques, S.]. 


J. GNILKA. — Das Matthäusevangelium. I. Teil. Kommentar zu 
Kap. 1, 1 - 13, 58. IL. Teil. Kommentar zu Kap. 14, 1 - 28, 
20 und Einleitungsfragen. Coll. Herders Theologischer Kom- 
mentar zum N.T. I, 1 et 2. Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1986 
et 1988, 25 X 16, XVI-518 et VII-552 p., 108 et 118 DM. 


Professeur d’exégèse du Nouveau Testament au Département de théolo- 
gie catholique de l’Université de Munich, l’A. a déjà réalisé, pour cette 
collection de commentaires théologiques, ceux de Ph (1968, *1980), Ep 
(1971, *1982; cf. NRT, 1973, 415 s.), Col (1980; cf. NRT, 1981, 902-904) 
et Phm (1982), et, pour l’Evangelisch-katholischer Kommentar zum NT, 
celui de Mc (1978-1979; cf. NRT, 1980, 900 s.). Voici, dédiés à ses amis 
juifs, les deux volumes d’un commentaire de Mt, écrits dans le respect de 
tout ce que contient de juif un évangile auquel on a cependant souvent 
reproché son antijudaïsme (cf. p. V). 

Une bibliographie ouvre le premier volume, avec une liste des commen- 
taires et des travaux cités en abrégé dans l'ouvrage. Le commentaire suit 
immédiatement. Entre La préhistoire (1, 1 - 4, 16; 8 sections) et la Passion 
et Pâques (26, 1 - 28, 20; 20 sections), il distingue deux parties principales, 
marquées par la détermination temporelle Apo tote: Jésus annonce le Royaume 
des cieux (4, 17 - 16, 20; 74 sections; 3 discours: sur la montagne, d'envoi, 
en paraboles); Jésus prend le chemin de la Passion (16, 21 - 25, 46: 43 sec- 
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tons; 3 discours: sur les petits et les frères, sur les malheurs, sur la fin). 
Pour chaque section, il offre une analyse du texte (1), son interprétation 
(D), un résumé du point de vue de Mt (IIIa), un jugement d’historicité 
(HIb), des éléments d’appropriation personnelle du texte (IIIe) et une biblio- 
graphie. Cinq excursus complètent le commentaire. Dans le premier volume: 
La conception virginale de Jésus (la question historique doit rester ouverte); 
Le genre littéraire de Mt 2 (on peut parler de haggada chrétienne); Le pro- 
blème de l'interprétation du Sermon sur la montagne (il est finalement 
lié à celui de la signification de Jésus aujourd’hui pour nous); Les intentions 
du cycle des miracles (ch. 8-9; Mt privilégie les paroles par rapport aux 
éléments narratifs). Dans le second: La promesse faite à Pierre, dans l’his- 
toire (l’Église ancienne d'Occident et d'Orient; les catholiques et les protes- 
tants) et aujourd’hui. 

C’est à la fin de ce second volume que l’on trouvera les pages d’introduc- 
tion. Elles s’attachent à caractériser: le milieu (juif hellénistique) et le lieu 
(Syrie; Antioche? Damas?) de la rédaction (en grec; il ne s’agit pas d’une 
traduction); l’auteur (non l’apôtre Matthieu, qui, lui-même, n’est pas identi- 
que à Lévi, mais un judéo-chrétien de la deuxième génération, en rapport 
avec une école; le témoignage de Papias — il parlerait, selon Kürzinger, 
de «style», non de «langue» hébraïque — concernerait-il le rôle de l’apôtre 
Matthieu dans le rassemblement de /ogia à l’origine de Q?) et la date (vers 
80); la composition, la langue et les sources (Mc et Q ainsi que la tradition 
orale; Mt améliore le grec de ses sources et n’ajoute pas de sémitismes); 
le genre littéraire (un évangile, comme Mc, mais qui amalgame — c’est là 
son originalité — l’histoire de Jésus-Christ et celle du peuple de Dieu); 
la communauté de Mt (urbaine, composée en majorité de judéo-chrétiens 
hellénistiques, en train de se détacher de la synagogue). Elles présentent 
aussi les thèmes de la théologie (Dieu, la christologie, le Royaume des cieux, 
le peuple de Dieu, l'Ancien Testament, l'absence d’un développement de 
la doctrine de la grâce et la situation eschatologique) ainsi que des remar- 
ques sur le texte grec, avec une liste des passages dont la transmission fait 
problème et pour lesquels le commentaire propose une solution. Un index 
des matières et un index des mots grecs complètent chacun des volumes. 

Ce nouveau commentaire de Mt se recommande à la fois par la qualité 
de l'analyse, la clarté de l'interprétation et l'intérêt des considérations de 
sa 3° partie. La connaissance des travaux antérieurs n’y étouffe jamais une 
prise de position personnelle, nuancée et équilibrée. — X. Jacques, S.J. 


R. SCHNACKENBURG. — Die sittliche Botschaft des Neuen Testa- 
ments. Bd. Il: Die urchristliche Verkündiger. Vüllige Neubear- 
beitung. Coll. Herders Theologischer Kommentar zum N.T'., Sup- 
plementband, 2. Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1988, 25 x 16, 285 
p.. 56 DM. 


Voici le second et dernier tome de la refonte complète que l'A. a fait 
subir à sa présentation du Message moral du Nouveau Testament (pour le 
. ae à > \ ù 
premier tome et les éditions antérieures, cf. NRT7,1987, 421 s.). Après avoir 
exposé d’une manière générale le message, De Jésus à l’Église primitive, 
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il le reprend ici dans la perspective des différents messagers du christianisme 
primitif et de leurs théologies respectives, avec un rappel de celles-ci. 

Six chapitres, au lieu de quatre, se partagent maintenant la matière. 
L'ouvrage distingue en effet, au début, d’une part Paul (Le fondement de 
l’enseignement moral paulinien: la voie de salut ouverte par Dieu dans 
le Christ; L'obligation morale résultant de la justice donnée par Dieu; Le 
combat du chrétien contre la force du mal, la liberté chrétienne; La «cons- 
cience», l'adoption du concept de suneidésis par Paul; La prédication morale 
du missionnaire des païens), d’autre part les messagers dans le champ d’action 
de la théologie paulinienne, à savoir les auteurs de Col, Ep et des Lettres 
pastorales. Il ajoute de plus, immédiatement après, un chapitre consacré 
aux Synoptiques: Marc, Matthieu, Luc (en incluant l’enseignement de Ac), 
que l’on ne trouvait pas dans la troisième partie des éditions précédentes. 
Les trois autres chapitres gardent le même titre, mais voient leur contenu 
modifié et complété: Jean (L'appel adressé par le Fils de Dieu envoyé dans 
le monde; La réponse de la foi et de l’amour; L'amour des frères comme 
preuve de la communion avec le Christ et Dieu; Le chrétien et le péché); 
Jacques (Un récit d’exhortation d'inspiration théologique sapientielle; La 
«loi parfaite de la liberté», Jc 1, 25; La foi non sans les œuvres); Autres 
messagers du christianisme primitif (1 P; He; Jude et 2 P, qui ne figuraient 
pas dans les éditions précédentes; Ap). Au terme de cette étude sur les 
différents témoins du message moral néotestamentaire, des pages de conclu- 
sion s’attachent à dégager, sur l'horizon actuel, les constantes de ce message. 
Elles le font autour des thèmes de l’image de l’homme, de la compréhen- 
sion du monde et de la communauté des croyants comme lieu de la vie 
chrétienne. 

Un index choisi des citations du Nouveau Testament, un index analyti- 
que et une liste des mots grecs complètent le volume. Bien qu’étroitement 
uni au premier tome, il porte le n° 2 de la série dans laquelle il paraît 
et qui est destinée à accueillir des volumes de supplément au Commentaire 
théologique du Nouveau Testament, de Herder, dus aux auteurs mêmes de 
ce Commentaire. — X. Jacques, S.J]. 


F. SCHNIDER & W. STENGER. — Studien zum neutestamentlichen 
Briefformular. Coll. New Testament Tools and Studies, 11. Lei- 
den, E.J. Brill, 1987, 25 x 16, vin-191 p., 70 Gld. 


Ces études sur le «formulaire» épistolaire du Nouveau Testament concer- 
nent principalement les lettres du corpus paulinien. Elles portent sur le 
début et la fin de la lettre et n’examinent qu’en appendice une série de 
«formules» épistolaires que l’on rencontre dans le corps de la lettre. 

Au début de la lettre, les auteurs — la part de chacun n’est pas indiquée 
— distinguent: le «Präskript», avec la superscriptio (mention de l’auteur 
de la lettre), l’adscriptio (mention du destinataire) et la salutatio (souhait 
initial); l’action de grâces; l’autorecommandation. Ils regroupent les élé- 
ments de la fin de la lettre dans la parénèse finale (avec des «thèmes» 
fréquents: invitation à la prière et demande de prière; tradition apostolique 
et attitude à adopter vis-à-vis des déviants; considération à avoir pour ceux 
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qui exercent une fonction dans la communauté; bénédiction; fonction pros- 
pective de la parénèse finale; annonce de la venue de l’Apôtre) et dans 
le «Postskript» (les salutations: Saluez, Vous saluent; l’«eschatocole» : sou- 
hait christologique final, attestation autographe, nom et reprise brève du 
contenu). Comme formules épistolaires dans le corps de la lettre, ils retien- 
nent, en rapport avec l’usage grec, celles qui concernent le rappel d’une 
instruction antérieure, la volonté de faire connaître, la demande, l’étonne- 
ment, la joie, le serment, les bénédictions et doxologies. Une bibliographie, 
limitée aux travaux sur la littérature épistolaire, complète l'ouvrage. 

Il était utile de chercher à réunir, à approfondir et à présenter de façon 
plus ou moins systématique les différents éléments relevés par les études 
récentes sur les formes littéraires de la lettre. Ces pages offrent de ce point 
de vue nombre d'observations et de remarques intéressantes, la discussion 
détaillée de certaines positions, la mise en valeur d’aspects nouveaux. Plu- 
sieurs questions demeurent cependant. N'y a-t-il pas lieu de distinguer davan- 
tage l’action de grâces initiale, la prière de demande qui suit, avec l’évoca- 
tion éventuelle du Jour, ou de trouver pour l’ensemble une dénomination 
nouvelle? En Z Th, les trois actions de grâces n’en forment-elles pas qu’une, 
qui scanderait toute la première partie du corps de la lettre? L’autorecom- 
mandation, que l’on présente comme un troisième élément du début de 
la lettre, après l’action de grâces, constitue-t-elle vraiment une forme litté- 
raire spécifique? Suffit-il, pour l’affirmer, d’en déclarer la fonction néces- 
saire dans des lettres qui seraient aussi des discours, de la caractériser comme 
la mise en avant de l’auteur de la lettre, d’en relever des traits aussi divers 
que l’annonce de la venue de l’Apôtre (trait qui figure aussi à la fin de 
la lettre), l'évocation du séjour fondateur, la mention de l’envoi ou du 
retour d’un collaborateur, la prière de la communauté pour l’Apôtre (autre 
trait qui figure aussi à la fin de la lettre), etc.? Une réflexion préliminaire, 
de caractère plus théorique, sur les formes, formules, formulaire et genre 
de la lettre ainsi que sur leurs fonctions, aurait sans doute aidé à traiter 
le sujet avec une rigueur plus grande encore. Mais ces pages se présentent 
comme des Études. Telles quelles, elles en appellent d’autres, qui ne pour- 
ront les ignorer. — X. Jacques, S.]. 


A.J.M. WEDDERBURN. — Baptism and Resurrection. Studies in Pau- 
line Theology against Its Greco-Roman Background. Coll. Wis- 
senschaftliche Untersuchungen zum N.T., 44. Tübingen, J.C.B. 
Mobhr, 1987, 24 x 16, x-487 p., 138 DM. 


Dans sa thèse de doctorat, l’A. avait examiné critiquement l’hypothèse 
d’un arrière-plan gnostique au contraste entre Adam et le Christ en 1 Co 
15 et Rm 5, 12-21. Cette fois, il examine de manière tout aussi critique 
l’hypothèse, peut-être plus répandue encore, de l’influence qu’aurait exercée 
sur des textes comme 1 Co 15 et Rm 6 la sotériologie propre aux cultes 
à mystères du monde gréco-romain. Faudrait-il vraiment penser, avec cer- 
tains, que le baptême a été compris très tôt, selon le modèle de ces cultes, 
comme une mort et une résurrection avec le Christ? 1 Co 15 devrait-il 
s’interpréter à la lumière de 2 Tm 2, 18, et Rm 6 à celle de Col et d’Ep? 
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Les deux premiers chapitres, consacrés à l’examen des textes du Nouveau 
Testament et aux religions à mystères dans le monde du christianisme pri- 
mitif (p. IX, lire Religions au lieu de Relations) font déjà connaître la réponse 
qui sera donnée à ces questions. Pas d’influence directe, mais une influence 
indirecte: à travers la culture d’abord, qui peut avoir fourni aux judéo- 
chrétiens des idées et un langage; par le rejet aussi d’interprétations de la 
foi chrétienne, avancées, sur la base de ces traditions religieuses, par des 
pagano-chrétiens. Plusieurs questions sont alors étudiées en rapport avec 
ce problème et dans ce cadre. La spiritualisation du langage de la «résurrec- 
tion» semble avoir été lente chez les juifs et les grecs; il faut attendre Co/ 
et Ep pour voir l’idée paulinienne de la mort avec le Christ dans le baptème 
inclüre la résurrection; le monde gréco-romain ne portait pas à parler d’une 
résurrection présente. Si les Corinthiens attachaient beaucoup de valeur 
à la possession de l'Esprit — en rapport avec le baptème — et à l’expérience 
de la wie nouvelle liée à ce don de Dieu, ils ne concevaient pas cette vie 
comme une résurrection (le corps faisait plutôt obstacle à l’accueil de la 
vérité divine dans l’extase). La manière dont les initiés aux mystères pou- 
vaient attendre le salut de leur initiation différait beaucoup de l’union avec 
le Christ telle que la conçoit Paul; certaines ressemblances (le Christ, pro- 
totype des sauvés; la confiance pour l’avenir) ne sont pas le fruit d’un 
même itinéraire. L'idée de wie à travers la mort apparaît, elle, commune 
à de nombreux rites d'initiation, mais ici encore l’emploi d’un symbole 
commun ne doit pas cacher l’originalité paulinienne de la mort du chrétien 
«avec le Christ». En conclusion, les fondements exégétiques de l’hypothèse 
envisagée se révèlent bien fragiles. S’il reste difficile de savoir exactement 
ce que pensaient les Corinthiens auxquels l’Apôtre répond en 1 Co 15, 
il est peu probable qu’ils considéraient la résurrection comme déjà réalisée; 
l'affirmation du «corps spirituel» de la résurrection représentait sans doute 
déjà une concession de la part de l’Apôtre à ceux qui devaient attendre 
d’être délivrés du corps. Rm 6 ne suppose pas, chez les destinataires de 
cette lettre, une connaissance acquise par ailleurs du langage «avec le Christ». 
Quant aux auteurs de Col et d’Ep, ils ne reprenaient pas, en parlant de 
résurrection déjà réalisée, une position que Paul aurait combattue; ils pro- 
longeaient plutôt la réflexion de Rm 6. 

La liste des abréviations, une bibliographie et des index (citations de la 
littérature ancienne, auteurs médiévaux et modernes, matières) complètent 
ces «Etudes», que leur A. dédie à C.F.D. Moule. Les résultats obtenus 
confirment d’une manière nouvelle des positions déjà tenues; ils rejoignent 
en grande partie ceux auxquels avait abouti récemment G. Sellin dans un 
ouvrage {Der Streit um die Auferstehung der Toten, 1986; cf. NRT, 1987, 
748) paru après l’achèvement du manuscrit de ce livre. — X. Jacques, S.]. 


Text and Testimony. Essays on New Testament and Apocryphal 
Literature in Honour of A.F.J. Klijn. Edit. T. BAARDA e.a. Kam- 
pen, J.H. Kok, 1988, 25 x 17, 286 p., 1 ill 


C’est à l’occasion de son 65° anniversaire, le 17.4.1988, que T. Baarda, 
A. Hilhorst, G.P. Luttikhuizen et A.S. van der Woude offrent à leur 
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ami et collègue, A.F.J. Klijn, longtemps professeur aux Universités d'Utrecht 
et de Groningen, ce volume qui rassemble 25 articles consacrés au N.T. 
et à la littérature apocryphe. Les contributions sont rangées dans l’ordre 
alphabétique de leurs auteurs. 


Certaines concernent des textes particuliers du N.T.: G. Mussies s’inté- 
resse au rêve de Joseph (Mt 1, 18-23) et aux histoires comparables pour con- 
clure à l’enracinement égyptien des récits de naissance de Jésus, Auguste, 
Salomon et Héraclès; B.M.F. van lersel, s’attachant à la « perspective tem- 
porelle de baptisei» dans Mc 1,8: Il vous baptisera avec l'Esprit Saint, y 
voit une annonce du jugement et du châtiment dont la déchirure du voile 
du temple, à la mort de Jésus, fut le signe avant-coureur; T. Baarda pense 
que la variante textuelle du palimpseste syro-sinaïtique ex ]n 20, 16: Elle 
le reconnut, pourrait provenir du Diatessaron syriaque, qui avait lu epegn6 
au lieu de ekeiné; LA. Moir propose de voir dans les manuscrits 4 (036), 
272 et 560 Une nouvelle famille pour la péricope de la femme adultère (]n 
7, 53 - 8, 11); J.N. Birdsall souligne l'intérêt qu’il y aurait à étudier davan- 
tage Les versions géorgiennes de Ac; l’analyse du texte latin ancien de Ac 
1, 1-5 conduit G. Bouwman à considérer les versets 6-14, et vraisemblable- 
ment aussi 15-26, comme des additions ultérieures qui auraient contraint 
Luc à raccourcir sa première rédaction, que refléterait le texte «occidental »: 
J. Smit Sibinga voit dans la leçon courte de Ac 9, 37 un cas, parmi d’autres, 
d’ellipsis omecti voulue par Luc; «Une exégèse de 1 Co 2, 6-16» intitulée 
La Sagesse et l’Esprit, permet à J. Reiïling d’identifier les trois objectifs (théo- 
logique, rhétorico-parénétique, personnel) de Paul dans ce passage; G. Strecker 
explore «l'arrière-plan historico-religieux» de L'antichrist («1 J]n 2, 18.22; 
LPS NA n07 

D’autres mettent en jeu le Nouveau Testament dans son ensemble ou 
dans tel de ses écrits: Les limites de la communauté: pureté et impureté 
a Qumraän et dans le NT. (F. Garcia Martinez; la persistance dans des 

HR 2 ; k  e M 
groupes judéo-chrétiens du IV£ s. d’un problème déjà dépassé en théorie 
dans le N.T. s’explique, non par la «connexion qumrânienne», mais par 
l’exaspération de conflits qui, dans le N.T. lui-même, trouvent leur source 
dans le judaïsme préchrétien); des Métaphores bibliques de l'A. ou du NT. 
sont parfois interprétées littéralement dans des textes ultérieurs (A. Hilhorst 
relève quelques cas de ce phénomène, plus rare que son contraire); La mort 
de Jésus-Christ pour les autres s’éclaire par la mort des martyrs maccabéens, 
telle qu’en parlent 2 et 4 M (M. de Jonge); les « Herménerai» que l’on trouve 
dans certains manuscrits grecs de ]n ne constitueraient pas des commentaires 
mais des moyens de dire la bonne aventure (B.M. Metzger); L’Evangile 
de Thomas, en attribuant à Jésus une parole que les synoptiques mettent 
dans la bouche de faux témoins durant son procès, confirmerait sa dépen- 
dance par rapport à un évangile judéo-chrétien (G. Quispel); le thème de 
L'héritage d'Abraham donne à Irénée l'occasion de synthétiser plusieurs don- 
nées du N.T. (J. Roldanus); Dans quelle relation se trouvent les Actes apocry- 
phes de Paul vis-à-vis de Ac et des lettres pastorales? (W. Rordorf; ces trois 
écrits ou groupes d’écrits apparaissent indépendants l’un de l’autre). 

D’autres enfin concernent des écrits non canoniques: /e rébus 


T : 
ROTAS/SATOR, examiné encore une fois, offrirait, contrairement à 
l’opinion de Hofmann, une «sérieuse chance» d’être d’origine chrétienne 
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(K. Aland; sa résolution dans la croix du PATERNOSTER avec les deux AO 
serait voulue dès l’origine); La Lettre de Jacques à Quadratus éclaire /e 
problème des évêques judéo-chrétiens de Jérusalem (R. van den Broek; les 
15 évêques qu’énumère Eusèbe, HE /V, 5, 1-3 ne seraient que 3; les 12 
autres noms, dont 6 se retrouvent dans la version arménienne de la Lettre 
et y désignent des docteurs de la Loi convertis et devenus collaborateurs 
de Jacques, seraient ceux des membres du presbyterium); L'interprétation 
biblique apparaît comme le creuset dans lequel ont été formés les pseudépi- 
graphes (J.H. Charlesworth); Le baptême, dans la catéchèse pseudoclémentine 
de Pierre: Hom. XI 26 (Réc. VI 9; IX 7), se présente comme un remède 
à la concupiscence (L. Cirillo); la lumière qui marque le baptême de Jésus 
dans le Diatessaron renvoie à un concept central de la théologie de «Tatien» 
et se retrouve ailleurs, en particulier dans l’«Evangile des Ébionites» et 
dans les «Actes de Thomas» (H.J.W. Drijvers et G.J. Reinink); Le facteur 
juif n'aurait pas joué dans le développement du mythe gnostique des origines, 
comme le montrent quelques observations sur l’histoire de la Sagesse et de 
la création d'Adam (G.P. Luttikhuizen); le fragment M-18, d’origine mani- 
chéenne, trouvé dans le Turfan, révèle de façon certaine sa dépendance du 
Diatessaron de Tatien (W.L. Petersen); l’«Apocryphe relatif à Jacob et Joseph» 
(van Haelst n° 571) donne l’occasion de conclure avec vraisemblance au 
Sitz im Leben chrétien de papyrus d'apocryphes sans traits chrétiens spécifi- 
ques (K. Treu); Le Protévangile de Jacques permet d’illustrer le phénomène 
de l’«intertextualité», c’est-à-dire des relations entre textes du point de vue 
de la production comme de la réception (W.S. Vorster). 

Une bibliographie des publications de A.F.J. Klijn (de 1949, année de 
sa thèse consacrée, en anglais, à Un examen des recherches sur le texte occi- 
dental des évangiles et des Actes, à 1987) complète ce beau volume d’hom- 
mages, rédigés en anglais (15), en allemand (7) et en français (3). — 
X. Jacques, S.J. 


DÉBUTS DU CHRISTIANISME 


F. STUHLHOFER. — Der Gebrauch der Bibel von Jesus bis Euseb. 


Eine statistische Untersuchung zur Kanonsgeschichte. Wuppertal, 
R. Brockhaus, 1988, 21 x 14, 160 p., 28 DM. 


La Bible catholique comporte, on le sait, dans sa partie vétérotestamen- 
taire, sept écrits et quelques additions (7h, Jdt, 1 M, 2 M, Sg, Si, Ba; addi- 
tions d’Est et de Dn), qui ne figurent pas dans la liste des livres sacrés 
des juifs — généralement considérée comme fixée vers la fin du I‘ s. de 
notre ère —, ni dans l’A.T. des Églises de la Réforme. La question de la 
délimitation de la Bible chrétienne revêt une importance considérable pour 
les chrétiens évangéliques. Quel était donc le canon de l’Église primitive? 
Quels livres faisaient autorité? Pour répondre, un historien des sciences 
naturelles, non théologien, s’est tourné vers la statistique. En supposant 
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un certain rapport entre l’autorité d’un écrit et l'intensité de son emploi 
(liée au nombre de citations, à leur pourcentage, à la longueur du livre 
cité), on peut en effet espérer aboutir à des indications significatives. 

Dans cette perspective, l’ouvrage étudie successivement, à partir des don- 
nées fournies par la Biblia Patristica, l'emploi du N.T. aux Ile et II: siècles, 
l'attitude de l’Église primitive à l’égard de ces écrits et d’autres (elle conduit 
à les grouper en 3 classes, suivant qu'ils sont employés intensément, occa- 
sionnellement — dix fois moins que les précédents — ou rejetés), l'emploi 
de l’A.T. aux II: et III° siècles (une 4 classe regroupe ici les écrits non 
utilisés), le rapport entre les citations de l’A.T. et du N.T., le «canon», 
le N.T. chez les premiers écrivains ecclésiastiques, les papyrus de l'A.T. 
et du N.T., l’A.T. chez les juifs et les premiers écrivains ecclésiastiques. 
Il montre aussi l’aide que peuvent offrir ces statistiques pour la localisation 
et la datation d’écrits anonymes ou pseudonymes. Une conclusion reprend 
les principaux résultats. Notre distinction claire entre écrits canoniques et 
non canoniques n'existe pas à cette époque. La mise en garde contre les 
livres dangereux a précédé la délimitation progressive du N.T. Celui-ci inclura, 
outre les écrits de la première classe, dont lemploi — sauf pour 4p — 
apparaît très stable, un certain nombre d’écrits de la deuxième classe. Les 
citations du N.T. l’emportent sur celles de l’A.T. Au début, Mr et les lettres 
pauliniennes sont les écrits les plus souvent cités; d’autres, comme Jc et 
He, connaissent un sort variable. Pour l’A.T., Zs et Ps viennent largement 
en tête. Et les deutérocanoniques? S'ils sont très rarement employés (c’est 
aussi le cas des livres historiques de l’A.T.), ils ne sont presque jamais totale- 
ment ignorés, surtout Ba, $g et les additions de Dn; au II s., Cyprien, 
le premier, les utilise tous. 

Cette nouvelle approche de l’histoire du canon — une parmi d’autres, 
souligne R. Riesner dans la Préface —, confirme certaines constatations déja 
faites et offre par ses tableaux des données utiles pour des recherches ulté- 
rieures. Si elle ne permet pas à elle seule de fournir une réponse certaine 
à la question initialement posée — question qu’elle oblige à formuler d’une 
autre manière —, elle oriente cependant, nous semble-t-il, vers sa solution, 


— X. Jacques, S.J. 


J. HADOT. — Les origines du christianisme. Coll. Cahiers de la 
FOReL, 2. Charleroi, Centre Universitaire, Faculté Ouverte Reli- 
gions et Laïcité, 1988, 26 x 17, 131 p. 


Ancien directeur de l’Institut d’histoire du christianisme de l’Université 
Libre de Bruxelles (actuellement Institut d’étude des religions et de la pen- 
sée laïque), Jean Hadot a donné, en 1986-1987, au Centre Universitaire 
de Charleroi, un cours dont ce Cahier «livre la quintessence» (M. Deles- 
pesse, dans l’Avant-propos, p. 5). 

En 18 chapitres, non numérotés, l’A., «qui est agnostique» (p. 5), s'efforce 
d'éclairer le «grand problème qui se pose dans le domaine des origines 
du christianisme», à savoir «le dosage des éléments qui le composent» (p. 
7). Le christianisme est sorti du judaïsme, mais comment? Les diverses for- 
mes du judéo-christianisme (jusqu’au milieu du II: s.) ne devraient pas être 
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opposées, pas plus que les multiples «sectes» du judaïsme préchrétien ou 
que ses diverses communautés «de sagesse». Le christianisme, comme son 
nom l'indique, est d’abord une religion messianique, où l’on retrouve bien 
des attentes antérieures. Jésus, qui a existé mais dont on sait peu de chose, 
apparaît comme «le catalyseur de courants multiples» (p. 52). Il ne fut 
pas le seul. Simon, le mage de Samarie, mais aussi Jean le Baptiste lui firent 
une sérieuse concurrence. Des «divers mouvements, qui se trouveront unis 
par leur commune adhésion à son messianisme» (p. 72), l’A. passe en revue, 
en les rattachant à un milieu, à un personnage, à une œuvre, le christia- 
nisme galiléen (Mc), le christianisme judéen de Jacques (Jc) de Pierre (Mt) 
d’Étienne et des Hellénistes (/n) le christianisme helléniste de Barnabé et 
de la ville d’Antioche (Épitre de Barnabé), le christianisme araméen 
d'Osrhoène et d’Adiabène ou le christianisme de Thomas {Actes de Thomas, 
Psaumes de Thomas, Évangile de Thomas, Odes de Salomon), le christianisme 
de Paul (personnage «surévalué», tant par les catholiques et les protestants 
que par les juifs, cf. p. 108), le christianisme d'Alexandrie (Evangile des 
Égyptiens, Livre secret de Jean), le christianisme johannique d’Ephèse (4, 
puis /n), enfin les christianismes de Rome, où conflueront, surtout entre 
150 et 200, les formes précédemment rencontrées, où elles se heurteront 
ou s’accommoderont, mais donneront lieu difficilement, avant l’époque de 
Constantin, à des synthèses durables (cf. p. 128). En conclusion, le christia- 
nisme primitif apparaîtrait comme un ensemble de «sectes» judéo-chrétiennes, 
non seulement très différentes les unes des autres, mais encore «aussi vala- 
bles les unes que les autres». Rien, en effet, sinon «un anachronisme incons- 
cient qui les fait envisager avec les yeux d’un ‘chasseur d’hérésies’ du qua- 
trième siècle», ne permettrait «de donner la prééminence à l’une ou à 
l’autre»; l’absence, à cette époque, d’une autorité «capable de décider et 
d'imposer» interdirait de parler d’orthodoxie ou d’hérésie (cf. p. 130). 

L'ouvrage, qui s’appuie sur les textes canoniques et non canoniques, de 
date souvent postérieure, met l’accent sur la diversité des groupes chrétiens 
primitifs, en ce qui concerne surtout les personnalités et les milieux en 
cause. Cette insistance nuit parfois à l’objectivité de la lecture et conduit 
à des affirmations qui étonnent: Ga 2, 9 montrerait que Paul considérait 
Jacques «comme un adversaire très important» (p. 80); la «tradition chré- 
tienne, aussi bien catholique que protestante», présenterait Pierre comme 
«le successeur de Jésus» (p. 84); «le silence de Paul et le fait qu’il n’est 
pas allé à Alexandrie, malgré l’importance de cette ville» indiqueraient que 
«le christianisme y fut apporté avant lui par des missionnaires dont il 
n’approuvait pas les doctrines» (p. 112). Pour ce qui regarde le «message 
religieux» de chacun de ces groupes, l’auteur reconnaît avoir dû «rester 
un peu à la surface» (p. 129). Le messianisme qui les caractérise tous ne 
semble en tout cas pas, pour lui, impliquer la divinité de Jésus (cf. p.24). 
Autant dire qu’au milieu du II s. le vrai christianisme n’est pas encore 
né. La question de ses origines se reposéra donc quand il faudra expliquer 
comment il a pu surgir à partir des «christianismes» décrits ici. On pressent 
la réponse que donnera un cours ultérieur (1987-1988), sur l’histoire de 
la formation du dogme chrétien. — X. Jacques, S.]. 
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JUDAÏSME 


À. PAUL. — Le judaïsme ancien et la Bible. Coll. Relais-Études, 
3. Paris, Desclée, 1987, 22 x 15, 316 p. 


Le judaïsme ancien fait aujourd’hui l’objet de nombreuses recherchés, 
qu’elles concernent les targoums, les écrits pseudépigraphiques, la littérature 
rabbinique ou les sources non littéraires. Certaines ouvrent des perspectives 
nouvelles et invitent à remettre en question des distinctions courantes comme 
«judaïsme hellénistique» et «judaïsme palestinien», «judaïsme orthodoxe» 
et «judaïsme sectaire», ou des termes tels que écrits «intertestamentaires» 
ou «bas judaïsme». Il faudrait d’ailleurs étendre les limites de ce judaïsme 
ancien de l’Exil à Babylone jusqu’à la période des premiers commentaires 
du Talmud, le judaïsme tout court commençant, lui, après la ruine du Tem- 
ple en 70 de notre ère (cf. Introduction, p. 18-19; ces appellations, on le 
voit, n'auraient plus seulement une portée chronologique). 

Les 12 études qui constituent ce livre concernent différents secteurs du 
judaïsme ancien en rapport avec la Bible. Elles sont groupées en 4 parties, 
de 3 «chapitres» chacune. La première, «L’Écriture et la Torah dans le 
judaïsme ancien», caractérise successivement le Rabbinisme {La double Torah 
de Moïse), le Quoumränisme (La Torah une et parfaite) — en insistant sur 
la différence entre l’un et l’autre («Du côté de Quoumrân... tout est Écri- 
ture; du côté des rabbins, tout est Doctrine... autrement dit Tradition», 
p. 49) — et le Quaraïsme {Le retour à l’Écriture seule; à partir du VIII: 
s.). «Le monde hellénique ouvert à la nation juive» se découvre dans: Tra- 
ductions grecques de la Bible avant la Septante? (la Lettre d’Aristée, Josèphe 
et Âristobule permettent de replacer la Septante, dont «le vrai père», p. 
79, serait l’auteur de la Lettre, dans l’ensemble de la production littéraire 
des juifs de langue grecque); « Torah et Sagesse» face au monde hellénistique 
(Aristobule, la Lettre d’Aristée et le Pseudo-Phocylide constituent trois 
moments dans «la marche» du «courant judaïque devenu grec. au milieu 
de l’immense fleuve hellénistique dont il est à la fois une composante et 
un témoin», p. 104); Le Troisième livre des Macchabées («un anti-Aristée», 
p. 143; déjà publié en 1987, cf. NRT, 1987, 754 s.). La 3° partie, «Le juif 
Flavius Josèphe, témoin vrai de la nation», présente d’abord l’auteur de 
la Guerre des Juifs comme un juif véritable («pas plus pro-romain politique- 
ment qu’il n’est grec culturellement», p. 166), traduit et commente Le récit 
de la Création dans les Antiquités juives («un véritable midrash», p. 175; 
déjà publié en 1986, cf. NRT, 1987, 755-757) et voit dans Les «Antiquités 
juives». un manifeste anti-chrétien (Josèphe voulait «rétablir l'équilibre entre 
les deux groupes» chrétien et juif, sur les terrains littéraire et éthique, cf. 
p. 185; adapté d’un article publié en anglais dans NTS en 1985). Une der- 
nière partie concerne divers moments de «La constitution des systèmes 
et des mythes, des concepts et des corpus»: La Bible grecque d’Aquila et 
l'idéologie du judaïsme ancien (déjà paru en 1987; cf. NRT, 1987, 754 s.); 
Du mythe de Massada à l’idéologie du III: Temple («Massada est chez Josèphe 
déjà un mythe», p. 240; maintenant que «sont en quelque sorte quasi réu- 
nies» les «conditions physiques, nationales et politiques d’un ‘Zroisième 
Temple», il n’y a plus besoin du «mythe de Massada pour prouver et 
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surtout pour se prouver que l’on est légitimement chez soi», p. 245); Genèse 
et avènement de l’apocalyptique (ses antécédents et précurseurs; la naissance 
de l'écriture apocalyptique avec l’œuvre prophétique et littéraire du Troi- 
sième Isaïe: l'avènement de la forme apocalyptique, autrement dit du livre 
d’apocalypse, aux IV et III s. av. J.-C., et de l’appellation littéraire d'«apo- 
calypse», avec l’Apocalypse de Jean, dont le «signateur» est en réalité Jésus- 
Christ). Une Conclusion insiste sur les différences entre les «faux jumeaux » 
que constituent le judaïsme (après 70; groupe et religion d’exil, centripète) 
et le christianisme (groupe et religion de diaspora, centrifuge). Plusieurs 
index complètent l’ouvrage: auteurs cités; citations et références; formules 
et mots grecs (choix); mots grecs translittérés; mots et formules hébraïques; 
thèmes, notions et concepts. 

Malgré leur caractère scientifique, «l’ensemble des études ici proposées 
est accessible à toute personne de culture moyenne qu’intéressent l’histoire 
ancienne des juifs et la Bible, mais aussi l'explication du fait juif pour lui- 
même» (Avant-propos, p. 9). À la connaissance des sujets traités, acquise 
au long de plus de vingt-cinq ans d’étude, l’auteur, qui est aussi directeur 
des éditions Desclée (le nombre de fautes d'impression dans le français et 
le grec ne l’a-t-il pas incommodé?), joint en effet une réflexion très stimu- 
lante, qui s'efforce d'éclairer jusqu’à l'actualité toute récente du judaïsme 
et de ses rapports avec le christianisme. — X. Jacques, S.]J. 


PHILON D’ALEXANDRIE. — Alexander, vel De ratione quam habere 


etiam bruta animalia (De Animalibus), e versione armeniaca. 
Édit. Abr. TERIAN. Coll. Les Oeuvres de Philon d'Alexandrie, 
36/1 Paris CM 988100 RP 53NFE) 


Parmi les œuvres de Philon traduites en arménien «classique», certaines 
ne nous sont conservées que par cette traduction. C’est, avec les Quaestio- 
nes in Genesim, les Quaestiones in Exodum et le De Providentia, le cas 
du De animalibus où plutôt de l’Alexander, traité peu connu, dont le nom 
renvoie au personnage que visait déjà le De Providentia. Dans le volume 
36 de la collection publiée sous le patronage de l’Université de Lyon par 
R. Arnaldez, J. Pouilloux et CI. Mondésert, est offerte au lecteur français 
«une version quelque peu révisée et abrégée» de l’édition anglaise de ce 
traité, que le professeur A. Terian de l’Université Andrews avait fait parat- 
tre en 1981 à Chico (Calif.) avec des notes plus étendues, comme premier 
numéro des Studies in Hellenistic Judaism, Supplements to Studia Philonica. 

L’Introduction aborde en premier lieu la question de l’ensemble du cor- 
pus arménien de Philon: contenu, date et lieu de la traduction (déjà utilisée 
par un historien dans la seconde partie du VIF s., elle fut parmi les premiers 
et les meilleurs travaux de l’École hellénistique de Constantinople), caracté- 
ristiques de la traduction (une syntaxe «à peine intelligible.. due au mot 
à mot de la traduction qui garde l’ordre des mots en grec», p. 23), manus- 
crits (les 6 principaux, datés de la fin du XIII et du début du XIV: s., 
appartiennent à deux recensions, 4 et b, dont la seconde, représentée en 
particulier par le manuscrit D, Venise 1040, l'emporte légèrement sur la 
première). Elle étudie ensuite le traité lui-même, Alexandre ou De l’âme 
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des animaux. Philon et son petit-neveu Lysimaque y dialoguent (1-9) au 
sujet d’un discours dans lequel Tiberius Julius Alexander, neveu de Philon 
et oncle de Lysimaque, «essayait de prouver que les animaux comme les 
hommes possèdent une âme» (A/ex., 1). Ce discours, dont il est fait lecture 
(10-71), montre, à l’aide de nombreux exemples, que sont à l’œuvre chez 
les bêtes la raison qui s’exprime par des sons (logos prophoricos), la raison 
intérieure ou pensée {logos endiathetos) les quatre vertus cardinales et les 
vices correspondants. Après une brève reprise du dialogue (72-76), vient 
la réfutation par Philon (77-100), qui conclut: «Élever les animaux au niveau 
de la race humaine et accorder légalité à ceux qui ne sont pas égaux est 
le sommet de l'injustice» (100). Ce traité, dont la structure s'inspire de 
la première partie du Phèdre de Platon, aurait été composé vers 50; il date- 
rait donc des dernières années de la vie de l’Alexandrin, comme peut-être 
d’ailleurs la majeure partie de son œuvre littéraire. L'intérêt philosophique 
y va de pair avec l'intérêt théologique (voir les pages que consacre l’Intro- 
duction à la cosmologie de l’auteur ainsi qu'aux fondements bibliques et 
philosophiques du traité). La rareté des références explicites n'exclut pas 
l’utilisation étendue de sources directes ou indirectes. 

Le texte arménien traduit est celui du manuscrit D, avec quelques correc- 
tions et la numérotation des sections de C.E. Richter. C'était déjà celui 
de l’editio princeps, réalisée par Aucher à Venise en 1822. Le texte arménien 
n’est pas reproduit. À sa place, le lecteur trouvera la traduction latine 
d’Aucher; malgré ses déficiences (Aucher connaissait trop peu le grec pour 
le reconnaître sous l’arménien), elle a représenté, durant de longues années, 
la seule voie d’accès, pour les non-arménisants, à ce texte de Philon. Aux 
notes en bas de page sont jointes, à la fin du volume, des notes complémen- 
taires; on y trouvera aussi le texte des quelques fragments grecs subsistants. 
Un index des noms et un index zoologique et botanique (au mot loup, 
ajouter 23, section dans laquelle nous n’avons pas trouvé de petit; pourquoi 
avoir rangé le dauphin parmi les poissons?) complètent l’ouvrage. Quand 
auront paru les Quaestiones in Exodum (34 C) et les Hypothetica (37) — 
à moins que d’autres numéros ne s'ajoutent encore à la série —, la traduc- 
tion française de l’ensemble des Oeuvres, commencée en 1961 et poursuivie 
sans relâche avec le concours de nombreux collaborateurs et de diverses 
institutions (cf. NRT, 1961, 873 s.; etc.) trouvera son heureux achèvement.— 
X.Jaeques, SJ: 


FILONE DI ALESSANDRIA. — La filosofia mosaica. La creazione del 
mondo secondo Mosè. Le allegorie delle leggi. Edit. R. RADICE. 
Monografia introduttiva di G. REALE e R. RADICE. Coll. I Clas- 
sici del pensiero, Sez. I: Filosofia classica e tardo-antica. Milano, 
Rusconi, 1987, 22 x 14, cxL1-580 p., 34.000 lires. 


Sous le titre général de «La philosophie mosaïque», cet ouvrage présente 
d’abord une monographie d’introduction aux 19 traités du Commentaire 
allégorique de la Bible, de Philon: La genèse et la nature de la «philosophie 
mosaique», «Structure, méthode et fondement de la pensée philosophique 
et théologique de Philon d'Alexandrie», puis la traduction et le com- 
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mentaire du De opificio mundi et des Legum allegoriae (HI). Les auteurs 
de la monographie, G. Reale et R. Radice, après avoir caractérisé les 
différents points de vue auxquels on s’est placé jusqu'ici pour évaluer 
l’œuvre d’un philosophe «à cheval sur deux mondes culturels, le monde 
grec et le monde juif» et la «médiation» qu’il a tentée (p. VII), proposent 
une approche globale qui reconnaît dans l’intérprétation allégorique de 
Philon un procédé «synthétique» au sens propre, où les éléments de base 
se trouvent transformés au sein de la nouveauté que crée leur mise en 
rapport (cf. p. XXII): la philosophie grecque interprète la Bible; la Bible 
approfondit et complète la philosophie grecque (cf. p. XXX). De cette 
«philosophie mosaïque», ils étudient les sources, la méthode, la finalité. 
Ils analysent l'élaboration philosophique — la première — de la doctrine 
de la création à laquelle elle donne lieu, la nouvelle conception de Dieu 
qui lui est liée, tant dans la perspective théologique et religieuse que dans 
celle, métaphysique, de la sphère du divin et de sa fonction médiatrice: 
Logos, Idées, Sagesse, anges, «pneuma», Puissances, enfin la conception 
de l’homme et de son destin. Une Notice sur la vie de Philon et sur ses 
œuvres et une Bibliographie limitée aux ouvrages les plus fréquemment 
cités dans la monographie et dans les commentaires, concluent cette partie 
d'introduction. 


Les traductions, préfacées, des deux écrits de Philon, précèdent leurs 
commentaires. Elles ont été réalisées sur le texte de Cohn-Wendland, amé- 
lioré çà et là par celui des éditions du Cerf, et se caractérisent par leur 
souci de respecter la lettre et, plus encore, le sens des concepts. C. Kraus 
Reggiani a traduit La création du monde selon Moïse; R. Radice, Les allégo- 
ries des lois. C’est aussi R. Radice qui a rédigé les préfaces et les commentai- 
res. Dans les premières, il présente d’abord un schéma des traités, distin- 
guant, en autant de colonnes, le texte biblique de référence, les autres textes 
bibliques mis en rapport, les significations allégoriques, les digressions et 
les significations philosophiques, puis une analyse raisonnée de leur con- 
tenu, en fonction du mode d’exégèse propre à Philon, avec, en appendice 
pour le premier des traités, un relevé schématique de ses rapports avec 
Gn 1-3 et le Timée de Platon. Les commentaires — ils occupent plus de 
la moitié du volume — procèdent par sections numérotées qui couvrent 
de façon continue l’ensemble des traités (34 pour le De opif. mundi; 46, 
32 et 65 pour les trois livres des Legum alleg.). Sous un titre indiquant 
le thème de la section (par ex. LA I 45b-46: La Sagesse dans sa valeur éthi- 
que), des paragraphes distincts, dont l’objet est annoncé dans un bref som- 
maire, éclairent le texte sous différents aspects (pour l’exemple choisi: [A] 
Analyse de la relation entre nos passages et les Quaestiones et solutiones 
im Genesim 1 7; [B] La variauion des significations symboliques du «jar- 
din»). Ces commentaires ne manqueront pas d’étendre l’audience de l’édi- 
tion italienne, non seulement parce que, pour les Legum alleg., il n’en exis- 
tait pas jusqu’à présent, mais aussi parce qu'ils s'appuient sur une connaissance 
approfondie de l’œuvre de Philon et de l'originalité de sa pensée. 


Divers index et sommaires achèvent de faire de cet ouvrage un précieux 
instrument pour l'étude de l’Alexandrin: index des personnages et des lieux 
bibliques”et de leur signification allégorique (avec l'indication des autres 
passages des œuvres de Philon où ils figurent); index des passages bibliques 
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4 : à À 
cités par Philon; sommaires de la monographie, des préfaces, des traités 
et des commentaires. — X. Jacques, S.]. 


Die Mischna. Text, Übersetzung und ausführliche Erklärung. VI. 
Seder: Toharot. 2. Traktat: Ohalot, Zelte. Édit. W. BUNTE. 
Berlin-New York, W. de Gruyter, 1988, 24 x 16, 1x-471 Dis"298 
DM. 


G. Beer (Heidelberg) et O. Holtzmann (Giessen) avaient entrepris, en 
1912, une édition de la Michna, avec texte, traduction, explication et appen- 
dice de critique textuelle. Ils espéraient alors l’achever en 4 ou 5 ans. En 
1935, 24 traités avaient paru, en 23 volumes; la publication fut alors inter- 
rompue à cause des événements. Elle reprit en 1956, sous la direction de 
K.H. Rengstorf (Münster) et L. Rost (Erlangen). Depuis, 18 nouveaux trai- 
tés ont été publiés, en 17 volumes (cf., entre autres, NRT, 1956, 1089: 
1958, 988; 1959, 986; 1967, 705; 1972, 108; 1973, 790; 1981, 302; 1982, 603). 

Obalot (Tentes) fait partie du 6° ordre, Toharot (Purifications), qui compte 
12 traités. (Dans le Talmud, soit de Babylone, soit de Jérusalem, aucun 
d’eux, sauf Nidda, ne comporte de Gemara.) Sa place dans l’ordre varie 
d’après les éditions. Maïmonide, qui range les traités selon le nombre de 
leurs chapitres, lui donne la 2° place. Son nom s’éclaire à la lumière des 
versets de Nb 19 auxquels se rattachent ses prescriptions (v. 14: «lorsqu'un 
homme meurt dans une tente, quiconque entre dans la tente et quiconque 
se trouvait dans la tente est impur pour sept jours»). Le thème principal 
du traité est en effet la transmission de l’impureté du cadavre à ceux qui 
se trouvent sous le même toit. L'ouvrage, plus proche de la codification 
juridique rigoureuse que de lexégèse halachique et qui apparaît comme 
le produit d’une discussion réelle, est clairement conçu et composé (seuls 
les passages 1, 5; 3, 6 et 18, 7a, qui concernent des sujets différents, auraient 
pu figurer ailleurs dans la Michna). Les maîtres cités appartiennent aux qua- 
tre premières générations des Zannaïm (I* et Il‘ siècles). De ce point de 
vue, il est intéressant de le comparer avec le traité Ahilot (lois sur l’ahil, 
le fait de se trouver sous le même toit) de la Tosefta, qui cite des rabbins 
d'avant et d’après cette période et recueille plus de matériaux. Une partie 
de ceux-ci a dû être écartée lors de la fixation de la Michna par Rabbi 
Jehuda-ha-Nasi. L’Introduction ajoute encore, pour situer historiquement 
le traité, un aperçu fort intéressant sur l’impureté de la mort et des morts, 
envisagée d’abord de façon générale, puis dans l'Orient ancien, l’Ancien 
Testament, la communauté de Qumrân, Philon d'Alexandrie, Flavius Josè- 
phe, le judaïsme rabbinique et le Nouveau Testament. Elle souligne la libé- 
ration qu’a apportée ce dernier dans ce domaine. 

Comme dans les autres volumes, le texte, vocalisé, et la traduction se 
font face; les explications, placées au-dessous, occupent la majeure partie 
des deux pages. Le texte reproduit est celui du codex Kaufmann (K), manus- 
crit de l’Académie hongroise des sciences à Budapest édité en fac-similé 
par G. Beer en 1930, avec quelques différences que signale un bref apparat. 
Un appendice de critique textuelle donne les variantes des autres manuscrits 
et éditions. Des listes des mots hébreux expliqués, des mots étrangers (grecs 
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et latins), des noms de rabbins, des citations, et une bibliographie comple- 
tent l'ouvrage. Nous espérons beaucoup pouvoir présenter à nos lecteurs 
les volumes ultérieurs de cette importante série, publiée d’abord chez Tôpel- 
mann (Giessen, Berlin), ensuite chez de Gruyter (Berlin-New York). — 
X. Jacques, S.J. 


Übersetzung des Talmud Yerushalmi. Bd. 11/10: Megilla, Schrif- 
trolle. Übersetzt von Fr.G. HÜTTENMEISTER. Bd. 11/12: Moed 
Qatan, Halbfeiertage. Übersetzt von H.-P. Tiiry. Tübingen, 
J.C.B. Mohr, 1987 et 1988, 24 x 16, xv-185 et XVI-136 p., 124 
et 89 DM. 


Après la traduction de Berakhot par Ch. Horowitz, G.A. Wewers avait 
assuré celle de tous les autres traités déjà publiés sous le titre de Übersetzung 
des Talmud Yerushalmi (cf. NRT, 1986, 426 s.). Une hémorragie cérébrale 
devait l’emporter, le 13.12.1985, à l’âge de 41 ans. Terwmot (1/6) venait 
de paraître; Pea (1/2) compléterait l’année suivante sa contribution à l’entre- 
prise que dirigent actuellement M. Hengel, H.P. Rüger et P. Schäfer. Deux 
nouveaux volumes, sous de nouvelles signatures, s’ajoutent à la série. 


Pour le traité Megilla (Rouleau), le 10° de l’ordre des «Fêtes» {Moed), 
Fr.G. Hüttenmeister, chercheur et professeur à l’Institutum Judaicum de 
l'Université de Tübingen, eut encore l’occasion, avant la mort de G.A. 
Wewers, de discuter en détail avec lui de problèmes propres à la traduction 
du Talmud de Jérusalem et en particulier de ce traité Megrlla, qui est pour 
la première fois traduit complètement en allemand. 

Son titre évoque le Rouleau d’Esther. Il part d’ailleurs de lui et de proble- 
mes liés à sa lecture (pérèg 1: jours où il est lu dans les différents lieux; 
2: manière dont il doit être lu, etc.; 4: position debout ou assise du lecteur), 
pour envisager, dans la suite de ses 4 peragim, une série d’autres questions; 
p.ex.: la langue dans laquelle peuvent être écrits les livres saints (1, 11), 
la différence entre Silo et Jérusalem (1, 14), le temps de la journée ou de 
la nuit où doit s’accomplir un commandement (2, 7), la vente des synago- 
gues (3, 3), les textes à lire en différentes occasions (3, 7), la règle des dix 
personnes pour la lecture à haute voix du Shema, etc. (4, 4), ce qui peut 
être lu et traduit ou non traduit (4 11), etc. Les principes présidant à la 
traduction et au commentaire (en notes) restent ceux des volumes précé- 
dents. L’Introduction souligne seulement le caractère d’essai que présente 
la traduction d’un texte difficile et souvent corrompu. Pour cette traduc- 
tion, les commentaires traditionnels, même s’ils ne sont pas toujours cités, 
et la traduction manuscrite de Johann Jacob Rabe (1710-1798) ont fourni 
une aide précieuse. Les notes mentionnent entre autres toutes les variantes 
importantes du manuscrit de Leiden (S. Lieberman, The Palestinian Talmud 
Leiden Ms.Cod.Scal.3, Jerusalem, 1970), de l'editio princeps (Venise 1523-1524) 
et de l'édition de Krotoschin (1865-1866). Les différents index des citations 
(Ecriture, Michna, Tosefta, parallèles dans le Talmud de Jérusalem) et des 
noms propres (noms de rabbins, d’autres personnes, de lieux, etc.) complè- 
tent l’ouvrage. L’Introduction note le caractère problématique de l’index des 
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noms de rabbins: en l’absence d’autres noms mis en rapport dans le texte, 
une identification claire se révèle en effet souvent difficile, sinon impossible. 


Le traité Moed Qatan dans le Talmud de Jérusalem concerne les «petites 
fêtes» ou «jours de demi-fête»: entre le premier et le 7° jour de la Pâque, 
entre le premier et le 8° jour de la fête des Tentes. Ces jours-là, certaines 
activités étaient permises, comme p.ex. — pour citer le premier mot du 
traité, qui sert parfois aussi à en désigner l’ensemble — d’arroser (Mashqin) 
les champs pauvres en humidité naturelle. Les diverses prescriptions que 
recueillent et commentent ses trois chapitres concernent ces activités, dont 
elles débordent parfois le cadre: arrosage des champs, creusement de tom- 
beaux et fabrication de cercueils, couture, constructions et réparations (ch. 
1); pressage des olives, soutirage du vin, rentrée des fruits, achats divers 
(ch. 2); coupe de cheveux, lessive, écriture d’actes, deuil et coutumes funé- 
raires (ch. 3). 

H.-P. Tilly, assistant scientifique à l’Université de Francfort, en propose 
une traduction critique annotée, fidèle aux principes mis en œuvre par le 
regretté G.A. Wewers. Sa traduction prend pour base le texte de l'édition 
de Krotoschin (1865-1866), mais mentionne les variantes des autres éditions, 
en particulier celles du manuscrit de Leyde (1970). Elle précise et éclaire, 
par des additions placées entre parenthèses, un texte que sa concision rend 
parfois difficilement intelligible. Les notes complètent ces explications, ren- 
voient à d’autres passages du Talmud ainsi qu’à différents commentaires 
et études, anciens ou plus récents. L’Introduction donne une liste des édi- 
tions, des commentaires, des traductions et une bibliographie, ainsi que 
des indications sur la méthode suivie. Les six index habituels complètent 
l'ouvrage. 

Ce traité est le 12° et dernier de l’ordre des «Fêtes», qui forme le tome 
Il de cette Traduction du Talmud de Jérusalem. Le lecteur connaît déjà 
le 11° (Hagiga; cf. NRT, 1983, 615); les neuf premiers doivent encore parat- 
tre. — X. Jacques, S.]. 


P. SCHAFER. — Hekhalot-Studien. Coll. Texte und Studien zum 
Antiken Judentum, 19. Tübingen, J.C.B. Mohr, 1988, 24 x 16, 
312 p., 158 DM. 


Une Synopse concernant la littérature des «palais» (Hekhalot) — ces «palais» 
que traverse le mystique juif de la Merkava dans son voyage au ciel — 
a paru en 1981 (cf. NRT, 1982, 779 s.). Son auteur publia ensuite les Frag- 
ments de la Geniza (1984) ainsi qu’une Concordance concernant cette littéra- 
ture (1986, 1988), que nous n'avons malheureusement pas pu présenter au 
lecteur; une Traduction est en cours d’édition. Dans ces Etudes, il a rassem- 
blé 13 articles, dont 3 inédits (certains des articles déjà parus, entre 1977 
et 1986, ont été complètement retravaillés et sont tous présentés ici en 
allemand). Hi Bite 

La plupart s’attachent aux questions littéraires, selon la priorité à accor- 
der à celles-ci, que souligne l’Introduction: Tradition et rédaction dans la 
littérature des Hekhalot; Prolégomènes à une édition et à une analyse criti- 
ques de Merkava Rabba; Structure et identité rédactionnelle de Hekhalot 
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Zutarti; Sur le problème de l'identité rédactionnelle de Hekhalot Rabbati; 
Shi‘ur Qoma: recensions et texte primitif (ce premier inédit montre, par 
la comparaison avec d’autres manuscrits, que M.S. Cohen a eu tort de con- 
sidérer MS London Or. 10675 comme le «texte primitif», qu’il est d’ail- 
leurs vain de rechercher); Un nouveau fragment sur la métoposcopie et la 
chiromancie (interprétation des lignes du front et de la main); Un nouveau 
fragment de Hekhalot Rabbati (ce deuxième inédit présente, traduit, étudie 
et édite MS Oxford Heb. f. 56, fol.125a, avec une reproduction photogra- 
phique; ce fragment, plus ancien, semble-t-il, que les autres manuscrits et 
d’origine orientale, n’est certainement pas passé par les mains des lettrés 
ashkénazes; Un fragment inconnu de la Geniza concernant la littérature 
des Hekhalot (ce troisième inédit présente, étudie, commente et édite les 
deux feuilles de MS Sassoon 522, avec des reproductions photographiques; 
les p. 1-2 contiennent un texte de Shiur Qoma, différent des textes con- 
nus jusqu'ici; les p. 3-4, un morceau totalement inconnu, du genre du 
midrash; dans les deux cas, il faut, semble-t-il, intervertir l’ordre des pages); 
L'adjuration du $ar ha-panim, Edition et traduction. Une contribution impor- 
tante (p. 154-233) est consacrée à l’énumération et à la description de nou- 
veaux Manuscrits concernant la littérature des Hekhalot (elle ne reprend pas 
ceux qu’avaient déjà décrits la Syropse et les Fragments de la Geniza). Les 
trois derniers articles s’attachent à des questions de fond: Nouveau Testa- 
ment et littérature des Hekbhalot, Le voyage au ciel chez Paul /2 Co 12, 
1-4) et dans le mysticisme de la Merkava; Anges et hommes dans la littéra- 
ture des Hekhalot; L'objet et l'intention du mysticisme juif primitif. Des 
index des citations et des auteurs complètent ce recueil. 

L'ouvrage témoigne du grand intérêt porté ces dernières années à des 
écrits qui représentent «la première phase littérairement saisissable dans le 
développement d’une “mystique” juive» (p. 1; si l’on compte en tout et 
pour tout trois livres sur le sujet avant 1978 — ceux de Graetz, Friedlander 
et Scholem —, il en paraît maintenant 2 et même 3 par an, et le nombre 
d'articles a crû d’une manière comparable). La question de leur caractère 
littéraire apparaît fondamentale. Ils présentent de façon très diverse des maté- 
riaux en partie communs et ne peuvent être appréhendés que selon un 
modèle pluridimensionnel et dynamique. La différence entre l’ordre des 
matériaux dans les manuscrits de la Synopse et dans les Fragments de la 
Geniza plaide ainsi pour l’existence de deux types, «européen» et «orien- 
tal». Les études à venir devront s’attacher à comparer ces traditions pour 
déterminer le rôle joué par les ashkénazes. (Cf. p. 3-6.) — X. Jacques, S.J. 


CORPUS HERMETICUM 


J. BüCHII. — Der Poimandres. Ein paganisiertes Evangelium. 
Sprachliche und begriffliche Untersuchungen zum 1.Traktat des 
Corpus Hermeticum. Coll. Wissenschaftliche Untersuchungen zum 
Neuen Testament, 2.Reihe, 27. Tübingen, J.C.B. Mohr, 1987, 24 
x 16, xI-232 p., 64 DM. 
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La recherche moderne sur le Corpus Hermeticum commence avec Reit- 
zenstein et l’école historico-religieuse; parallèlement, une recherche plus 
théologique s’intéressait aux relations de ces écrits avec la Bible, tandis que 
se poursuivait le travail d'édition. En invitant à comprendre la gnose pour 
elle-même, H. Jonas faisait apparaître le Poimandrés, le premier traité de 
ce Corpus, comme l’exemple par excellence d’une gnose païenne préchré- 
tienne; la synthèse provisoire de A.J. Festugière enracinait la pensée hermé- 
tique dans la tradition grecque; les travaux ultérieurs concernèrent des aspects 
ou des écrits particuliers de ce Corpus. C’est le cas de cette Dissertation, 
présentée à la Faculté philosophique I de l’Université de Zürich durant 
le semestre d’hiver 1985/86, puisqu'elle se limite au Poimandrés, mais en 
mettant en œuvre une méthode d’analyse exclusivement philologique qui, 
selon l’auteur, a été jusqu'ici négligée dans l’étude de ces traités. Basée sur 
les mots, mais aussi sur les concepts (avec l’aide de Kittel et de Spicq) et, 
parfois, sur les catégories de pensée (avec l’aide de Kittel), elle cherche avant 
tout à comprendre le Poimandrés pour et par lui-même. 


L'analyse suit l’ordre du traité, mais en regroupant éventuellement des 
textes autour de certains thèmes: La vision de l’appel (1-3); Cosmogonie, 
I: Lumière et ténèbres (4; 7, 15 - 8, 1); II: Les quatre éléments (4-6; 8, 
1-9, 2); IIT: Dieu comme archetupon eidos (7-8; 9, 2-15); IV: Le Démiurge 
et la Heimarmenêé (9); L'union du Logos avec le Démiurge (10); V: La 
production de la vie animale (11); Anthropogonie (12-17); La sainte parole 
de Dieu (18); Le destin de l’homme (19-23); Eschatologie (24-26; 15, 7 
- 16, 13); La prédication missionnaire (26-30); L’hymne final (31-32). Cha- 
cun ces chapitres donne d’abord la traduction du passage retenu, puis son 
analyse, qui prend un peu la forme d’un commentaire. Des paragraphes, 
parfois un chapitre complet, reprennent les résultats obtenus, qui se déga- 
gent très vite au cours de l’analyse. Oeuvre essentiellement grecque, où 
se décèlent diverses influences de la philosophie, du judaïsme et du christia- 
nisme, le Poimandrés apparaît comme une défense religieuse du paganisme 
contre la théologie chrétienne, non sous la forme d’une apologie, mais d’un 
«contre-évangile». Si on peut parler de gnose dans cet écrit (un chapitre 
complémentaire étudie le problème), il s’agit de gnose dans le sens large 
d’une connaissance de Dieu, par laquelle le croyant atteint le but de ses 
efforts et sa rédemption définitive; linvitation delphique à se connaitre 
soi-même est unie à cette connaissance, qui, elle-même, se révèle inséparable 
de la doctrine chrétienne de la grâce; pour l’auteur du Poëmandrés, il n’y 
a pas de différence entre la gnose et le christianisme. Les nombreux éle- 
ments chrétiens, johanniques en particulier, que ce texte rattache aux caté- 
gories de la pensée grecque, servent le projet de l’auteur — il écrit d’un 
point de vue philosophique platonicien — de paganiser le christianisme. 
La parenté avec les spéculations d’Origène et quelques autres indices parlent 
en faveur d’une rédaction vers le milieu du II s. à Alexandrie. 


Ces résultats d’une étude volontairement limitée et par son objet et par 
sa méthode (il était sans doute difficile de s’en tenir à la seule philologie, 
mais la considération des concepts et des catégories n’appelait-elle pas une 
étude plus complète de la pensée elle-même?) pourraient, s'ils se voyaient 
confirmés, influencer profondément la recherche ultérieure: le Corpus Her- 
meticum dépendrait du christianisme et non l'inverse; il ne pourrait plus 
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éclairer le développement de la théologie néotestamentaire, mais bien l'his- 
toire des Églises et des dogmes; l'hypothèse d’une gnose préchrétienne per- 
drait l’un de ses principaux appuis. C’est dire l’intérêt que ne manquera 
pas de susciter ce travail, que complètent une bibliographie, un index des 
citations et une liste des mots grecs. — X. Jacques, S.]. 


THÉOLOGIE 


D.N. Power, O.M.L — The Sacrifice We Offer. The Tridentine 
Dogma and its Reinterpretation. Edinburgh, T. & T. Clark, 1987, 
22 X 14, XvI-206 p., f 12.95. 


Les rencontres œcuméniques et les conclusions auxquelles elles ont abouti 
ont montré que, malgré de notables rapprochements, les Églises butent encore 
sur des divergences sérieuses en ce qui concerne l’Eucharistie. Le P. David 
N. Power, O.M.E, leur consacre son premier chapitre. C’est à Trente que 
la doctrine catholique s’est fixée face aux attaques dont elle était l’objet. 
C'est pourquoi l’A. consacre trois chapitres à ce Concile: l’un recherche 
l’arrière-fond doctrinal, liturgique et pratique sur lequel se situent les échan- 
ges et les discussions des théologiens et des Pères conciliaires; les deux autres 
étudient les sessions de 1547, 1551 et 1562; à cette dernière, on vota les 
chapitres et les canons exposant la doctrine catholique sur le sacrifice de 
la Messe. 

Il ne suffit évidemment pas de savoir exactement ce que Trente a dit, 
il faut encore le comprendre et linterpréter. L’A. rappelle d’abord, à la 
suite de Piet Fransen, S.J., que tout ce qui est frappé d’anathème par le 
Concile n "est pas nécessairement lié à une définition ex cathedra: pour n’en 
donner qu’un exemple évident, l’anathème contre ceux qui condamnent 
l’addition de quelques gouttes d’eau au vin à l’offertoire ne constitue assuré- 
ment pas une définition de foi (Sess. 22, ç. 9 - Dz 1759). Il y a donc lieu 
d'examiner chaque affirmation des chapitres et chaque canon en particulier 
pour en déterminer la « note théologique». Il faut de plus se rappeler que 
tout énoncé concilaire, même sous forme dogmatique, est une expression 
historiquement située de la foi: pour la comprendre, il faut donc la remet- 
tre dans son environnement, voir les erreurs auxquelles elle s’oppose, les 
pratiques qu’elle entend défendre, le contexte théologique, philosophique 
et culturel dans lequel ses formules sont pensées et exprimées, le caractère 
plus où moins absolu ou relatif que le Magistère donne à chacun de ses 
énoncés. Pour saisir la portée de ce dernier point, il suffit de comparer 
le canon 1: «Si quelqu'un dit qu’à la mésse on n'offre pas à Dieu un sacri- 
fice véritable et authentique. .» (Dz 1751) avec le canon 9: «Si quelqu'un 
dit. que la messe doit n'être célébrée qu’en langue vulgaire...» (DZ 1759) 
et son commentaire authentique, au ch.8:«..1l n’a pas cependant paru bon 
aux Pères qu’elle soit célébrée A dre en langue vulgaire...» (Dz 
1749). 

Tel est le travail minutieux grâce auquel Power apporte une contribution 
de valeur au dialogue œcuménique. Pour qu’un réel rapprochement soit 
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possible, il est indispensable d’apprécier à leur juste valeur les points de 
désaccord. Il faut fermement garder ce qui tient à la foi (même si l’on 
peut souvent présenter ces affirmations d’une manière qui aide à les mieux 
comprendre). Il y a des manières de faire qui blessent gratuitement nos 
frères séparés: c’est simple charité chrétienne de les abandonner en théorie 
et en pratique. Il y a aussi des questions librement disputées entre théolo- 
giens: elles correspondent souvent à des accentuations différentes de la sen- 
sibilité chrétienne et il n’y a aucune raison de requérir d’autrui, qu’il soit 
catholique ou frère séparé, l'abandon de sa manière de voir en ces domaines. 

Notons encore, pour terminer, un point important sur lequel A. insiste 
à plusieurs reprises: le progrès du dialogue œcuménique demande que «cha- 
que Église revoie de façon critique et constructive sa propre tradition litur- 
gique et doctrinale en matière sacramentaire (en n’oubliant pas) qu’il est 
indispensable de faire attention au lien indissoluble entre la doctrine et 
la pratique» (187). — L. Renwart, S.]. 


M. ECKERT. — Gott — Glauben und Wissen. Friedrich Schleier- 
machers philosophische Theologie. Coll. Schleiermacher-Archiv, 
1. Berlin-New York, W. de Gruyter, 1987, 25 x 17, xi-227 p., 
98 DM. 


Catholiques et protestants se rapprochent actuellement sur la question 
de la nécessité d’une théologie fondamentale. L’A. (catholique), qui rappelle 
à ce propos les efforts de Rahner et SGhngen d’une part, de Ebeling, Pan- 
nenberg et Joest d’autre part, a reçu un prix (VII) pour ce travail de théolo- 
gle œcuménique, qui tente de reconstruire à partir de la Dialectique surtout, 
mais également de la Kwrze Darstellung et de l’introduction à la Glaubens- 
lebre de Schl., la «théologie philosophique» de celui-ci, authentique disci- 
pline théologique, dont s'était déjà inspiré quelque peu l’école de Tubingue 
(Drey et Staudenmaier, p.ex.). Ce rapprochement des confessions est possi- 
ble du fait que Schl. a introduit dans le protestantisme un nouveau principe 
théologique, qui n’est plus celui de la seule Écriture, mais d’une réflexion 
sur l’essence du christianisme (cf. les citations d’Ebeling, p. 20 et 25). Non 
pas théologie naturelle, mais analysis fide: et étude des praeambula fideï, 
cette théologie philosophique est reconstituée par l’A. en trois étapes: doc- 
trine de Dieu, anthropologie et doctrine des principes (p. 33 ss, 93 ss, 147 
ss), chacune d’elles précisant progressivement la notion de Gefxhl, centrale 
chez Schl., souvent mal saisie des catholiques (197), en vérité métaphysique- 
ment très subtile car elle s’enracine à la fois dans la philosophie idéaliste 
de l'identité et dans la philosophie kantienne des limites. 

L'étude est fouillée, complexe, d’accord avec KR. Stalder, Grundlinien der 
Theologie Schleiermachers. I. Zur Fundamentaltheologie, Wiesbaden, 1969, 
en opposition presque constante avec F. Wagner, Schleiermachers Dialektik, 
Gütersloh, 1974, accusé de ramener Schl. à Fichte, puis de le juger à partir 
de Hegel (auquel un bref excursus est consacré, p. 192-197). Le livre qui 
n’a pas vraiment de conclusion, s'achève cependant sur la théologie de la 
Révélation et quelques déterminations christologiques de Schl., que ne peut 
s'approprier un catholique. — B. Pottier, S.J. 
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W. HENN, O.F.M. Cap. — The Hierarchy of Truths accord- 
ing to Yves Congar, O.P. Coll. Analecta Gregoriana, 246. 
Roma, Pont. Univ. Gregoriana, 1987, 23 x 17, xt-272 p, 
45.000 lires. 


Cette thèse de l’Université Grégorienne se propose d’étudier la fameuse 
notion conciliaire de «hierarchia veritatum» (UR, 11) dans l’œuvre du 
P. Congar. La recherche se développe en huit chapitres. Le premier, biogra- 
phique et thématique, esquisse la quête congarienne de la vérité: on a pu 
parler d’«une vie pour la vérité». Les trois chapitres suivants exposent suc- 
cessivement trois aspects de sa compréhension de la vérité: thomiste, histo- 
rique et théologique. On ne saurait exagérer l’influence de Thomas d’Aquin 
sur Y. Congar, et singulièrement sur sa conception «réaliste» de la vérité 
(Veritas est adaequatio rei et intellectus): celle-ci constitue le paramètre épis- 
témologique qui conditionne, à la base, sa vision de la vérité, tant histori- 
que que théologique, et donc de la hiérarchie des vérités. L’œcuménisme 
et l'étude de l’histoire ont progressivement élargi cette perception et ont 
conduit le dominicain français à reconnaître, à côté de l’approche «objecti- 
viste», une deuxième approche de la vérité, où celle-ci est comprise comme 
«un accomplissement qui se réalise dans l’histoire grâce à des sujets multi- 
ples et à partir de perspectives multiples» (100). La vérité théologique com- 
porte une dimension nouvelle: celle de vérité religieuse et révélée par Dieu 
lui-même. Ces «mystères» révélés se reçoivent dans la foi personnelle et 
communautaire: c’est un «ordre surnaturel de vérité» (104), une «participa- 
tion à la vie même du Dieu trinitaire» (118). 

Seul le cinquième chapitre (151-198) est spécifiquement consacré au sujet 
circonscrit par le titre du livre. La conception congarienne de la hiérarchie 
des vérités se fonde sur la distinction classique entre le gwod (fides quae) 
et le quo (fides qua), déterminant ainsi une hiérarchie objective des vérités 
(quant à l’objet connu) et une hiérarchie subjective des vérités (quant au 
sujet connaissant). La première perspective s'appuie sur toute la Tradition 
chrétienne: il existe un ordre d'importance parmi les vérités de la foi, 
des vérités premières, qui portent sur la relation salutaire entre Dieu et 
l’homme (Trinité, Incarnation, Rédemption); les autres vérités sont secon- 
des, quoiqu’en connexion organique avec les premières. La seconde perspec- 
tive mesure le rôle du sujet connaissant dans lappréhension de la vérité 
(conditionnement historique des sujets et des affirmations dogmatiques des 
Églises). Hiérarchie objective et hiérarchie subjective des vérités s’interprè- 
tent mutuellement au sein de l’Église, guidée par l'Esprit Saint. Les trois 
derniers chapitres synthétisent respectivement les fondements et principes 
de la hiérarchie des vérités chez Congar, la discussion postconciliaire sur 
ce concept et enfin la contribution congarienne à ce débat. 

On ne peut qu’apprécier l'ampleur de l'enquête à travers l’œuvre, si vaste, 
du P. Congar et le service ainsi rendu à la cause de la hierarchia veritatum. 
Essentiellement descriptif, l'ouvrage du P. Henn ne propose guère de reprise 
spéculative de ce thème. Par ailleurs, au stade purement descriptif de la 
pensée congarienne, on peut se demander si un traitement strictement chro- 
nologique des textes ne s’imposait pas chaque fois (et pas seulement pour 


à / 


le cinquième chapitre): sans quoi, on s'expose à méconnaître l’évolu- 
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tion (diachronique) de l’auteur étudié et à situer tous ses écrits sur le même 
plan (synchronique). — J. Famerée, S.C.]. 


H.G. FRITZSCHE. — Lehrbuch der Dogmatik. Teil IV: Ekklesiolo- 
gie — Ethik — Eschatologie. Güttingen, Vandenhoeck & 
Ruprecht, 1988, 24 x 17, 550 p., 98 DM. 


Instrument de travail pour les théologiens protestants et catholiques, ce 
volume de dogmatique réformée contient une doctrine de l’Église ( 21, 
13-101), des sacrements (( 22, 102-199), limitée bien sûr au baptême et à 
l’Eucharistie, de la justification (f 23, 200-337) puis de la sanctification 
($ 24, 338-397), enfin de l’eschatologie collective et individuelle (6 25, 398-523), 
plus quelques index. (Pour le t. III, consacré à la christologie, cf. NRT 
[1977] 234). 

Fruit d’abondantes recherches, parfois critiques vis-à-vis de la tradition 
altprotestantisch et luthérienne, informées de la position catholique et s’ins- 
pirant en partie de Barth, ces pages n’hésitent pas à aborder les questions 
modernes: Église et État; théologie du travail et de la propriété; mariage, 
famille, divorce et morale sexuelle; maladie et mort, suicide et euthanasie. 
La morale présentée ici nous semble respirer l’air du temps: analyse théolo- 
gique des phénomènes d'ensemble à l’aide de catégories sociologiques, moin- 
dre rigueur dans le développement de la morale individuelle abandonnée 
à l’opinion de chacun. L’A. s’appuie sur une bibliographie entièrement alle- 
mande. — B. Pottier, S.]. 


Mystik und Politik. Theologie im Ringen um Geschichte und Gesell- 
schaft. Johann Baptist Metz zu Ehren. Edit. Edw. SCHILLEBEECKX. 
Mainz, Matthias-Grünewald-Verlag, 1988, 22 x 14, 413 p., 42 DM. 


Ce recueil se propose, non pas de présenter «la théologie politique de 
J.-B. Metz» — lequel, sexagénaire, n’a pas dit son dernier mot! —, mais 
d'éclairer le statut d’une théologie politique, son programme et sa significa- 
tion. À quoi concourent 36 contributions provenant surtout des pays ger- 
maniques et d'Amérique Latine; parmi les auteurs plus connus de nos lec- 
teurs figurent le Cardinal P.E. Arns, L. Boff et G. Gutiérrez, Gr. Baum . 
et F. Schüssler Fiorenza, CI. Geffré, P. Lapide, J. Moltmann, D. Sülle et 
H. Vorgrimler. Voici les sujets abordés. I. Traits de la génération où s’est 
affirmée la th.p.; l’Église comme institution de libre critique à l’égard de 
la société. — II. Entre Nouveau Monde et Tiers Monde: comment les Indiens 
auront pu voir l’entreprise de conquête et d’évangélisation du XVI s.; la 
non-inculturation du christianisme en Amérique latine; notion d’une théo- 
logie vraiment libératrice; le retour récent à l’option pour les pauvres. — 
IL. «Liberté insatisfaite»: dépasser l'alternative restauration-libéralisme; la 
conception libérale de la justice. — IV. À propos de modernité et postmo- 
dernité: réflexion approfondie sur le «retour du religieux». 

V. Pour l’orientation d’une th.p.: le recours aux sciences sociales; philo- 
sophie et politique, spécialement en ce qui regarde la critique du parlemen- 
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tarisme. — VI. Problèmes fondamentaux: théologie et pédagogie; théorie 
et praxis; requêtes de la solidarité; place d’Auschwitz dans la théologie 
chrétienne; Fr. Overbeck (+ 1905) et l’apologétique. — VII. Praxis évangéli- 
que comme véritable ars moriendi; l'heure de la solidarité pour les reli- 
gieux; amour du prochain et prière; théologie à partir des réalités du tra- 
vail. — VIIL Pour une théologie nourrissant l’espérance; les instructions 
romaines sur la théologie de la libération et les développements qu’elles 
rendent nécessaires; expressions du repentir de l’Église comme telle; situa- 
tion singulière de l’Église catholique en Allemagne de l’Est; le document 
Unsere Hoffnung du synode allemand comme confession de foi en situa- 
tion. — IX. Théologie et ministère paroissial; paroisse et communautés 
de base. — X. «Mémoire et passion»: histoire du salut et histoire profane; 
communion œcuménique des martyrs contemporains, de la résistance aux 
tyrannies; intérêt de la th.p. dans la discussion exégétique relative à Amos. 

Une bibliographie choisie des écrits de J.-B. Metz clôture cet ensemble 
d’études instructives et stimulantes. — R. Escol. 


COMMISSION THÉOLOGIQUE INTERNATIONALE. — Textes et docu- 
ments (1969-1985). Paris, Cerf, 1988, 22 x 14, 461 p. 


Jusqu'ici l’activité de la CTI n’était guère connue qu’à travers des publica- 
tions occasionnelles dans divers périodiques (comme La Documentation catho- 
lique, Esprit et Vie, etc.) et tel ou tel ouvrage particulier. Rassemblant les 
fruits de seize années de travail, le présent volume a aussi le mérite de 
familiariser le lecteur, dans une transparence exemplaire, avec le fonction- 
nement d’un organisme sui generis qui institutionnalise la collaboration 
des théologiens avec le Magistère. De 1970 à 1985 la CTI a fait le point 
de questions telles que «L’unité de la foi et le pluralisme théologique», 
«Magistère et théologie» les problèmes les plus actuels de christologie et 
d’ecclésiologie, réconciliation et pénitence, sacrement du mariage, «Promo- 
tion humaine et salut chrétien», normes d’éthique chrétienne, droits de 
l’homme. Le recueil reproduit les textes que la CTI a approuvés de façon 
soit «générique» soit «spécifique»: tantôt des exposés plus ou moins déve- 
loppés, tantôt des groupes de thèses ou propositions concises. Ces actes 
sont régulièrement introduits par des précisions sur les circonstances de 
leur élaboration et, le cas échéant, accompagnés de commentaires. Cepen- 
dant, certains d’entre eux ayant paru sous forme de livre, les éditeurs — 
Mgr Ph. Delhaye et l'abbé J.-P. Renard, aidés de Mgr P. Jarry — renvoient 
à ces éditions (notamment Le Ministère sacerdotal, Problèmes doctrinaux 
du mariage chrétien, Principes d'éthique chrétienne; cf. NRT, 1971, 866: 1981, 
107, 109). 

Les paroles de Paul VI et de Jean-Paul Il reprises dans la 2° partie, le 
Préliminaire de Mgr Delhaye, secrétaire général depuis 1972 et véritable 
cheville ouvrière de la CTL, ainsi que les indications qu’il fournit en maints 
endroits, puis la traduction des statuts de la CTI, renseignent le public 
sur les vues qui ont guidé Paul VI dans sa création, sur ses finalités et 
ses particularités (extérieure à la Curie Romaine, elle se compose de théolo- 
giens de régions et de tendances diverses, nommés sur avis des conférences 
épiscopales), ses méthodes. 
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La nomenclature des membres de la Commission, dont l’effectif est renou- 
velé partiellement tous les cinq ans, les index des citations et une table 
alphabétique des thèmes abordés clôturent ce recueil soigneusement orga- 
nisé et présenté, témoin d’une œuvre accomplie en esprit de service, dans 
la discrétion, et qui montre la possibilité «de parvenir à une communauté 
de pensée et de réflexion sur la foi unique de l’Église» (Cardinal J. Ratzin- 
ger, Préface). — R. Escol. 


MORALE SOCIALE 


J-Y. CaLvez. — Une éthique pour nos sociétés. Vues actuelles de 
l'Église sur la vie, la famille, le travail et l’économie, l’État, la 
paix, le tiers monde. Paris, Nouvelle Cité, 1988, 20 x 13, 192 
D, 83. FES 


Comment répondre en homme et en chrétien aux défis éthiques que pose 
la culture contemporaine entraînée en de rapides mutations économiques, 
sociales et politiques? Un spécialiste de ces questions, parfaitement informé 
des positions de l’Église, en expose ici les «vues actuelles». Il aborde les 
thèmes essentiels: le mariage et la famille, la vie et les questions de bioéthi- 
que, le travail et l'emploi, l’économie, le Tiers Monde, la culture et les 
différents secteurs qui concernent le citoyen et l’État: la politique, guerre 
et paix, la communauté internationale, la vie du citoyen comme chemin 
vers Dieu et enfin l’Église et la communauté politique. 

Cet exposé très clair et de lecture aisée plaira au grand public. Pour cha- 
cun des problèmes évoqués, l’A. rappelle le message de l'Évangile et met 
à profit les directives et suggestions des nombreux documents magistériels 
qui jalonnent les années 60 à 80. On ne cherchera pas ici des développe- 
ments nouveaux, mais une synthèse sobre et précise qui montre la perma- 
nence du méssage évangélique et de ses applications dans le monde actuel. 
— A. Toubeau, S.J]. 


N. WOLTERSTORFF. — Justice et paix s’embrassent. Coll. Le Champ 
éthique, 15. Genève, Labor et Fides, 1988, 23 x 15, 256 p. 


«Comment un chrétien, homme ou femme, devrait-il être présent à l’ordre 
social actuel?» se demande l’A., qui voit le monde d’aujourd’hui comme 
un système dont les éléments sont en interaction, sous l’impulsion du capi- 
talisme avide de profits, se constituant en un centre qui exploite la périphé- 
rie par des échanges inégaux. La pauvreté du Tiers Monde résulte, dans 
une très large mesure, des conditions que lui imposent les pays riches et, 
en son sein, une minorité s'inspirant d’eux. N.W. présente alors la théolo- 
gie de la libération et celle du néo-calvinisme contemporain. Celui-ci serait 
moins sensible au cri des pauvres, plus attentif à l’idolâtrie que constitue 
la confiance absolue dans la croissance économique. Après avoir rappelé 
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que Dieu en Jésus se tient du côté du pauvre et précisé les droits fondamen- 
taux de celui-ci, l’A. se limite à un exemple et montre le processus de 
paupérisation du Bangladesh à la suite de la colonisation: les cadres écono- 
miques et sociaux y furent brisés; la passivité et la corruption s’y installé- 
rent. Une nation victime d’injustice se comporte parfois mal à l’égard d’une 
autre: les Israéliens à l’égard des Palestiniens, les Afrikaners envers les noirs. 
Les chrétiens doivent se garder de tels développements cancéreux. N.W. 
souhaite voir s'établir le shalom, c’est-à-dire des relations heureuses avec 
Dieu, avec les hommes, avec la nature. Il évoque à ce propos les problèmes 
de l’urbanisme, déplore la sécheresse dans la liturgie du protestantisme, tou- 
che à de multiples aspects de la vie sociale. Ses appréciations, fort justes, 
montrent une grande sensibilité. Il reste à préciser comment mettre en œuvre 
d’opportunes suggestions. — C. Mertens, S.J. 


Travail et emploi. Problème de société et problème de homme. 
Nouvelles Semaines Sociales de France. Paris-Saint-Denis 1987. Paris, 
Éditions sociales françaises, 1988, 24 x 16, 167 p. 


Après avoir pendant dix ans essayé différentes formules, les Semaines 
Sociales de France ont repris à partir de 1987 leur structure traditionnelle. 
Elles ont choisi pour objet le problème du travail — et son envers, le chô- 
mage —, qui constitue pour beaucoup la première préoccupation sociale. 
Fidèles à leur méthode, elles ont envisagé de manière intégrée les divers 
aspects du problème: moral, économique, psychologique, ainsi que les rela- 
tions entre le travail, la productivité, le sexe, l’âge des travailleurs, les sec- 
teurs économiques, etc. l’étude de J. Méraud en trace les évolutions diverses 
en un compendium qui part de 1974. En quinze ans, les idées et les prati- 
ques ont sensiblement évolué; l’organisation du travail, les horaires, les affec- 
tations se sont notablement assouplis, laissant aux hommes et aux femmes 
d’autres possibilités de se valoriser et d'acquérir une «reconnaissance» sociale. 
Dans sa contribution, à cet égard décapante, J. Dubois, remontant jusqu’aux 
sociétés primitives et à la Grèce classique, rappelle que de nombreuses col- 
lectivités se sont définies autrement que par la référence au travail mar- 
chand. Les tendances qui se manifestent dans l’évolution de l’emploi peu- 
vent favoriser une intensification de la vie familiale, du bénévolat, de la 
vie culturelle et associative; il faut veiller à ce qu’elles ne conduisent pas 
au désintérêt pour les valeurs collectives. Le droit au travail reste fonda- 
mental et les aménagements nécessaires doivent permettre à chacun d’en 
jouir suivant sa vocation propre. — C. Mertens, S.]J. 


M. ViDAL. — Moral de actitudes. Tomo tercero. Moral social. 
Madrid, PS Editorial, 1988, 22 x 14, 860 p. 


Comparé aux «traités» de morale sociale des années 50, l’ouvrage de M.V. 
représente un progrès notable. L’A. consacre les 75 premières pages à l’his- 
toire de la morale sociale, puis une centaine à la méthodologie de son sujet, 
à la situation de celui-ci dans la morale chrétienne. Ces deux approches 
se retrouvent dans les parties suivantes. Elles portent successivement sur les 
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droits de l’homme, sur la vie économique et politique. Dans la 5: partie, 
on aborde la morale de la culture, thème qui n'était pas habituel, mais 
s'avère très opportun lorsque le temps de travail se réduit et qu’il s’agit 
d'employer convenablement les loisirs. Cette partie traite de l'éducation, 
des moyens de communication sociale, de la science, de l’art, de la qualité 
de la vie et même de l'écologie. Les dernières pages concernent le change- 
ment social, conflit, violence et fanatisme, morale de la guerre et de la 
paix. Comme l’approche générale du sujet occupe le premier tiers de 
l'ouvrage, pour la morale économique et politique M.V. donnera unique- 
ment l'indication de pistes: la casuistique ne lui plaît guère d’ailleurs. 

L’A. fournit une bibliographie très abondante, montre que dans une large 
mesure il en à pris une connaissance judicieuse. Malheureusement il ne 
cite les livres que dans leur traduction espagnole; l’indication de l’édition 
originale eût rendu service à ceux qui n’appartiennent pas à l’«hispanidad». 
De même quand, après une vingtaine de pages, il renvoie à l’op. cit, il 
serait bon d'indiquer où l’on trouvera le titre complet, du moins pour 
les ouvrages principaux. 

Il nous semble difficile d’être d’accord avec M.V. lorsqu'il défend une 
autonomie absolue pour la science économique; l’exemple de G. Myrdal 
(Suède), qu’il cite et qui s’est «converti» sur ce point, aurait dû l’éclairer. 
Sa position nous paraît d’ailleurs moins fermée lorsqu'il parle, plus loin, 
d’autres sciences. Un ouvrage de base, bien adapté à notre époque, bien 
informé, judicieux. — C. Mertens, S.]. 


M. Novak. — Une éthique économique. Les valeurs de l’écono- 
mie de marché. Coll. Apologique. Paris, Institut la Boétie/Cerf, 
1987, 24 X,15, XIV-445 p.,.U75FF: 


Dans un style clair et avec une large perspective théologique et philoso- 
phique, M.N. montre les valeurs dont s'inspire et que produit l’économie 
de marché. Son libéralisme, passablement domestiqué, admet les syndicats, 
une certaine sécurité sociale; ses très belles pages sur la famille consolent 
de certains feuilletons télévisés. Les valeurs de l’économie sont pour M.N. 
la liberté, la reconnaissance que nos sociétés sont pécheresses, la compéti- 
tion qui conduit à la productivité et à la croissance économique, la rationa- 
lité, le pluralisme. L’A. s'inspire naturellement des traditions anglo-saxonnes 
et déplore, non sans raison, qu’elles soient trop souvent méconnues en 
Europe latine. À l’opposé du libéralisme, le socialisme, soucieux surtout 
de solidarité, de lutte, de juste répartition («C’est un idéal politique et éco- 
nomique» — p. 231), rêve d’un monde sans péché, compte beaucoup trop 
sur l’État et enlise la vie économique dans les marais de l'administration 
publique. L’A. rattache parfois trop étroitement le socialisme à Marx; Berns- 
tein, il y a un siècle, se démarquait nettement de celui-ci, entraïnant la 
distinction entre communisme et socialisme. 

La deuxième partie du livre, «Le crépuscuple du socialisme», constate 
un préjugé défavorable de la part de l’Église à l’égard du libéralisme, que 
l'A. appelle «capitalisme démocratique». Cette expression nous paraît inac- 
ceptable, surtout après l’enseignement de Jean-Paul IT sur la primauté du 
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travail; nous préférons «personnalisme économique», la personne bien com- 
prise levant l’antinomie entre l’individu et la société; la seule réalité se 
trouve dans les personnes en société. À propos du «socialisme chrétien 
en Europe», l’A. consacre vingt pages à critiquer J. Moltmann; il se réfère 
souvent à J.-B. Metz et à la théologie de la libération. Il s’efforce de démon- 
trer.que les pays riches n’ont pas à se culpabiliser au sujet de leurs relations 
avec le Tiers Monde. Sans entrer ici dans la discussion de ces passages, 
nous reconnaissons volontiers qu’ils éclairent certaines réalités qu’il sera 
utile de prendre en compte. Les dernières pages, les plus belles, consacrées 
à «Une théologie du capitalisme démocratique», considèrent six points de 
la doctrine catholique (que l’A. nomme «symboles» et non «mystères»): 
1. la Trinité, qui apprend à voir du pluralisme dans l’unité; ce dogme est 
pour les chrétiens le fondement le plus profond de la vie sociale sous toutes 
ses formes; 2. l’Incarnation «rend l’espoir du chrétien réaliste, trempé pour 
affronter les ténèbres et la cruauté»; 3. on attendait ici la création, mais 
assez bizarrement on trouve la «compétition»; 4. on reprend le thème 
du péché originel; 5. la séparation des royaumes: «Essayer de gérer une 
économie en appliquant strictement les principes chrétiens les plus exigeants 
est un moyen sûr de détruire à la fois l’économie et la réputation du chris- 
tianisme»; c’est oublier sans doute que le discernement est un don du Saint- 
Esprit; 6. caritas: le vocabulaire piégé de l'amour suggère ici le recours 
au latin; le but le plus élevé de la vie économique est de se laisser envahir 
par cette caritas (430). 

Rejetant les termes de capitalisme démocratique, nous croyons que le 
libéralisme à besoin d’une sérieuse «domestication» pour offrir un milieu 
favorable à la charité. M.N. l’a commencée. Son recours à la Trinité et 
à l’Incarnation le rapproche notamment d’économistes comme Fr. Perroux. 
Ne pourrait-on s'entendre sur une économie personnaliste ou un personna- 
lisme économique? — C. Mertens, S.]. 


P. GÉRADIN. — L'économie en perspective. Entreprises — Sociétés- 
Ecosystèmes. Louvain-la-Neuve, Ciaco, 1988, 24 x 16, 206 p. 


«Au cours des trois derniers siècles, le monde est devenu un système 
hiérarchisé à partir de l’économie» (143). Or la mutation de civilisation 
dans laquelle nous sommes engagés oblige à reconsidérer la place de l’éco- 
nomie et à la situer dans une perspective correcte. L’A. commence par 
une approche historique des faits et des doctrines. Le capitalisme industriel, 
libéral ou étatique, stimulé par une idéologie de progrès indéfini, a marqué 
les deux derniers siècles. Depuis quinze ans, il bute sur des limites; ce que 
l’on considérait d’abord comme une crise cyclique apparaît de plus en plus 
clairement comme faisant partie d’une mutation de civilisation. Le mode 
de connaissance dominé par le paradigme newtonien et appliqué indôment 
à l’économie est lui-même remis en cause à la suite des découvertes récentes 
en physique et en biologie, qui conduisent à des modèles beaucoup moins 
réducteurs et engagent à une «nouvelle alliance» entre les sciences de la 
nature et celles de Phomme. Une révision des moyens et des fins s'impose 
en économie. 
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Une seconde perspective s'ouvre à partir de la rupture écologique. La 
pratique actuelle de l’économie se heurte de plus en plus manifestement 
aux limites du système des ressources naturelles; celles-ci ne sont pas inépui- 
sables et leur cycle de reproduction est parfois en danger immédiat. Notre 
environnement donne des signes d’empoisonnement par la pollution. L’acti- 
vité économique est en relation non seulement avec la biosphère, mais aussi 
avec la sphère socio-culturelle, qui comprend notamment l’ordre politique, 
celui de la solidarité et de la gratuité. Celles-ci conduisent à une troisième 
perspective, celle des relations Nord-Sud, pays riches-pays pauvres. Le modèle 
et la pratique du capitalisme industriel sont apparus de plus en plus inadé- 
quats pour assurer un développement authentique. Des flux énormes de 
capitaux vont des pauvres vers les plus riches Des systèmes sociaux ont 
été bouleversés par le contact brutal ou insidieux lié à la colonisation. Ici 
encore apparaît la nécessité d’une réorientation fondamentale des concep- 
tions et des pratiques non seulement économiques, mais aussi politiques. 

P. Géradin nous semble présenter une philosophie de l’activité économi- 
que telle qu’elle est exigée dans le cadre de la mutation actuelle de l’huma- 
nité, de la remise en cause des modes de connaissance, des possibilités qui 
s'ouvrent, des échecs et des contraintes qui se manifestent. Philosophie qui 
mène à une morale fondamentale révisée de l’activité économique, un des 
domaines les plus importants de la vie humaine. 

Un lexique, des indications bibliographiques, une table alphabétique, la 
présentation typographique font droit à la visée pédagogique de l’auteur. 
— C. Mertens, SJ]. 


The European Community’s Development Policy: The Strate- 
gies Ahead. — La politique communautaire de développement: 
quelles stratégies pour demain? Conference organized at the Col- 
lege of Europe (Bruges, 4-6 July 1985). Édit. C. COSGROVE & 
J. JAMAR. Coll. Cahiers de Bruges, n.s. 44. Bruges, De Tempel, 
1986,22#05045.7285 6: 


Le Collège d'Europe à Bruges est une institution privée post-universitaire, 
plus ancienne que la CEE. Sa haute qualité scientifique et pratique en faisait 
un lieu indiqué pour un colloque international; le présent ouvrage en est 
le fruit. Le Colloque a porté sur quatre domaines: coordination à l’inté- 
rieur du système de la CEE; recherche de la sécurité alimentaire; finance- 
ment du développement; commerce et transfert de technologie. Trois rap- 
ports, suivis d’un rapport général, étaient consacrés à chacun de ces thèmes. 
Dans le domaine agricole, un rapporteur a noté que les sciences humaines 
sont en retard sur les sciences de la nature; il aurait pu ajouter que c'est 
surtout la conscience qui fait défaut. À propos des problèmes de finance- 
ment, celui de l’endettement du Tiers Monde a été évoqué, problème très 
grave, exigeant beaucoup de discernement, certes, mais nous nous deman- 
dons combien de temps encore les «docteurs» qui se penchent sur des Etats 
agonisants s’obstineront à leur administrer des échelonnements capables tout 
juste de prolonger l’embarras douloureux des uns et des autres. Le rapport 
général sur le commerce et le transfert de technologie déplore qu’on en soit 
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resté, dans cette partie, à un niveau de généralités passablement stériles. 

Pour qui s'intéresse à la politique de la CEE, cet ouvrage contient de 
nombreux éléments utiles et relève notamment un certain nombre de diffi- 
cultés, aussi bien dans les pays ACP (Afrique, Caraïbes, Pacifique), associés 
à la CEE par les traités dits de Lomé que dans la CEE elle-même. Sa lecture 
peut procurer quelque profit. — C. Mertens, S.]. 


Ant. PIASER. — Les mouvements longs du capitalisme belge. Révo- 
lutions technologiques — Pression syndicale — Vie politique — 
Politiques sociales — Politiques économiques. Bruxelles, Vie 
Ouvrière, 1986, 24 x 16, 400 p., 59 fig. 


On ne trouvera pas, dans ce livre, une étude économétrique sur la masse 
des capitaux, ni leur flux en Belgique. C’eût été intéressant. Ce que l’A. 
nous présente ne l’est pas moins et rendra service à un public plus large: 
une présentation de la dynamique longue entre le technique, l’économique, 
le social, dans un système de propriété privée dont le capital profite large- 
ment. Une quarantaine de pages sont consacrées à la méthode utilisée: deux 
cents nous instruisent sur les interactions dans la vie sociale belge, les influen- 
ces étrangères n'étant pas négligées; le reste porte sur les mesures prises 
pour conjurer les difficultés économico-sociales que connaït le pays; on 
a l'impression de se trouver ici devant un patchwork, un ensemble de pièces 
et de morceaux, d’essais, d’erreurs, de reprises et parfois de succès. Les 
praticiens pourront employer cette histoire; nous leur laissons le soin de 
porter un jugement sur sa présentation. La plupart des lecteurs, sans doute, 
seront intéressés par les deux parties centrales, où abondent les informa- 
tions et les notations pénétrantes de l’A. Notons que son ouvrage fut publié 
avant que n’éclate la crise financière d'octobre 1987. Elle avait été claire- 
ment annoncée, ainsi que le moyen de sortir de l'impasse où se trouvent 
les pays riches. 

Il nous semble que l’on peut faire, parfois, une autre lecture que l'A. 
des faits qu’il étudie. Si 1960 fut sans doute une date importante pour la 
Belgique, 1957 ne le fut pas moins, pour elle et surtout pour le monde: 
lancement du «spoutnik», conclusion du traité instituant la CEE... Au siè- 
cle dernier, 1886 fut-il une «année noire» ou une aube, les travailleurs ayant 
pris conscience de leur situation injustifiable? La systématisation proposée 
ne s'impose pas toujours et donne lieu à des chevauchements. L'ensemble 
est, cependant, très stimulant. Destiné avant tout au lecteur belge, surtout 
aux cadres de militance et, par sa méthodologie, aux universitaires, il mérite 
le succès. — C. Mertens, S.]. 
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La mission des laïcs. Semaine de réflexion et colloque de théologie 
du Centre de formation théologique (30.9 - 1-3.10.1986). Grand 
Séminaire de Montréal. Coll. Communauté et ministères. Mon- 
tréal, Bellarmin; Paris, Cerf, 1987, 23 x 15, 334 p. 
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Le premier volume de cette nouvelle collection lancée par le Centre de 
formation théologique du Grand Séminaire de Montréal rassemble les inter- 
ventions présentées au colloque organisé en1986 sur «La mission des laïcs» 
avec la participation de spécialistes et de nombreux laïcs engagés. Le grand 
public fut aussi invité à écouter deux conférences et à participer à une 
Eucharistie. Dans sa conférence inaugurale, Mgr Bernard Hubert, évêque 
de Saint-Jean-Longueil, dressa un tableau de la dynamique de l’Église du 
Québec, de ses acquis encourageants et de ses déficits; il y traça également 
des orientations pour la pastorale de l'avenir. Puis Mgr Jan Schotte, secré- 
taire général du Synode des évêques, après avoir rappelé les tâches d’un 
synode, formula les axes de la vocation et de la mission des laïcs et posa 
les jalons de l’ordre du Synode de 1987. 

Des douze études présentées en ateliers, celle d'André Naud concernait 
la pensée de Vatican II sur les laïcs et la manière dont elle fut mise en 
œuvre par après. Il regretta vivement l’oubli dans lequel on a laissé la doc- 
trine sur le sacerdoce des fidèles et les résistances obstinées auxquelles elle 
se heurte; il énonça aussi de manière concise et pertinente les obstacles 
que rencontre la participation des laïcs à la vie de l’Église et proposa quel- 
ques indications pour les réduire. Parmi les sujets abordés dans les autres 
études, signalons: le Conseil paroissial de pastorale, la formation de la foi 
des laïcs, l’engagement des femmes dans l’Église, les relations clercs-laïcs, 
le foyer chrétien, la spiritualité du laïcat, les jeunes dans l’Église. Enfin 
un panel confronta trois points de vue sur la question: «les laïcs dans l’Église: 
un problème?» 

L'ouvrage fournit donc ample matière à réflexion et l’on se ralliera à 
la conclusion d'André Naud: «Nous avons moins besoin de très hautes 
considérations sur la théologie du laïcat que de signes très concrets par 
lesquels les laïcs seraient considérés autrement que comme des mineurs ou 
des êtres sous tutelle.» — A. Toubeau, S.J. 


G. CHANTRAINE, S.J. — Les laïcs, chrétiens dans le monde. Paris, 
Fayard, 1987, 22 x 14, 316 p., 85 FF. 


Ce livre, paru à la veille du Synode de 1987, procède d’une constatation 
difficilement contestable: alors que Vatican II a clairement formulé une 
théologie de l’épiscopat, enracinée dans les Écritures, il n’a pas clairement 
établi le fondement théologique du «laïcat», qu’il s'agisse de la vie consa- 
crée ou de la sécularité. D’où le propos de l’A.: «Mieux fonder dans l’Écri- 
ture à la fois les relations entre «clercs», laïcs et religieux telles que le 
Seigneur Jésus les a constituées, (en se gardant évidemment de tout anachro- 
nisme), et la sécularité telle qu’elle est aussi constituée à travers lune et 
l’autre Alliances» (11). Dessein à la fois opportun et ambitieux, que l'A. 
aborde avec compétence et non sans courage, en se reconnaissant redevable 
à la théologie du Cardinal H. de Lubac et de H.U. von Balthasar. 

Dans une 1" partie, il «fait mémoire» de l’héritage du Concile, en évo- 
quant les problématiques et les situations nouvelles, en particulier la remise 
en cause de l'organisme sacramentel de l’Église, et donc de la distinction 
entre sacerdoce et laïcat — ce qui, en fait, aboutit à vider celui-ci de toute 
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consistance, ainsi que certains auteurs en prennent leur parti. Pour éviter 
cet écueil, il faut, selon l’A., prendre en compte la vocation de tout chrétien 
à la sainteté, et «mettre le laïc en relation non seulement avec le clerc, 
mais avec le religieux» (55). La vraie sécularité est en effet «le corollaire 
de la sainteté de l'Évangile», à l'opposé de la «fausse sécularité selon laquelle 
le monde oublie Dieu» (81). Elle correspond à la vocation propre du laïc, 
que l’A. entreprend d'éclairer dans sa 2° partie. Pour lui, on ne peut «défi- 
nir la dignité du laïc qu’antérieurement à la distinction entre prêtre, reli- 
gieux et laïc» (98). La «description résiduelle» du laïc — ni prêtre, ni reli- 
gieux (cf. LG, 21) — est nécessaire, mais secondaire. À la suite de Balthasar, 
l’A vérifie le fondement de ces deux affirmations dans le schéma des Evan- 
giles et dans la tradition de l’Église ancienne, en récusant la thèse d’A. 
Faivre. Il en offre une confirmation dans les belles pages qu’il consacre 
à la fraternité, qui est «commune, tout en étant reçue par le ministère 
apostolique» (134). Cette fraternité, «la forme accomplie de l’humanité» 
(160), les religieux sont appelés à la signifier personnellement et visible- 
ment. En ce sens, l’A. croit devoir maintenir le principe de la supériorité 
objective de l’état religieux (161), tout en reconnaissant que le laïc fidèle 
à sa grâce propre fournit au religieux le moyen de combattre les deux tenta- 
tions majeures de celui-ci: l’orgueil pharisaïque et la prétention d’anticiper 
les réalités dernières (à l'instar de Joachim de Flore). 

La 3° partie aborde les «problèmes actuels»: elle apporte d'importants 
éléments de clarification à des notions dont l’usage est souvent ambigu 
parce qu’insuffisamment réfléchi: coresponsabilité, sacerdoce commun, minis- 
tère. Elle traite ensuite de la délicate question de l’ecclésialité des mouve- 
ments, en recourant à la distinction, thématisée par H. de Lubac et adoptée 
par le nouveau Code, entre Église particulière et Église locale. Autre ques- 
tion brülante: la recherche d’une relation plus authentique entre l’homme 
et la femme, dans le mariage et dans le célibat consacré. L’A. lui consacre 
quelques pages originales et profondes qui se prolongent en un chapitre 
sur «être féminin de la femme et de l’Église». Enfin la pleine reconnais- 
sance de la dignité des laïcs suppose un discernement de ce quil faut enten- 
dre par sécularité et laïcité, en un sens cohérent avec le mystère chrétien. 

Telles sont les arêtes majeures de ce livre, dont la technicité pourrait 
décourager certains lecteurs. Puisse-t-il inspirer des «communicateurs» capa- 
bles d’en monnayer la substance! — P. Lebeau, S.J. 


G. CHANTRAINE, SJ. — L'expérience synodale. L'exemple de 1987. 


Coll. Le Sycomore. Paris, Lethielleux; Namur, Culture et Vérité, 
1988, 22 ele 1/9 DOUTE 


«Le Synode comme si vous y étiez»: à condition de ne pas l’entendre 
superficiellement, cette formule résumerait assez bien l'impression que lais- 
sent la lecture de ce livre, préfacé par la Cardinal Thiandoum, et le profit 
qu'on en retire. L’A., expert au Synode de 1987, s’y exprime successive- 
ment en témoin et en théologien. En témoin: en nous introduisant dans 
le «temps synodal», qui fut pour lui une expérience du «temps propre 
de l’Église». Il nous plonge ainsi dans la réalité concrète de ce Synode, 
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dont il évoque, en traits suggestifs, les participants les plus notables, les 
péripéties, les moments de densité spirituelle, les pesanteurs humaines, «trop 
humaines». À ce témoignage succèdent quelques réflexions concernant la 
composition de l'assemblée, les méthodes de travail, les relations avec la 
presse: elles nous paraissent dignes de retenir l’attention des responsables 
de l’organisation du prochain synode. C’est en théologien que l’A. aborde 
ensuite les quatre grandes questions dont ce Synode eut à traiter: la femme 
dans l’Église et dans le monde, les ministères, les «mouvements» de renou- 
veau ecclésial, la mission. Selon l’A., les débats dont elles furent l’objet 
ont fait apparaître la nécessité d’un approfondissement anthropologique et 
théologique qu’un synode n’était pas en mesure de leur assurer. En un 
chapitre très dense, G. Ch. l’esquisse par des «réflexions» consacrées à cha- 
cune de ces questions. Dans la 3° partie, consacrée aux «fruits du Synode», 
il s’agit d'indiquer les voies d’un ressourcement théologique de nature à 
favoriser la maturation de ces «fruits». Selon l’A., «le christianisme et l’esprit 
chrétien se débilitent à cause de fausses oppositions qui attestent une pensée 
mal christianisée et pas assez rationnelle... Le clivage, encore présent au 
Synode, entre Lumen gentium et Gaudium et spes en est l’attestation publi- 
que et durable.» C’est ce clivage que G. Ch. propose de surmonter en 
invitant à un recentrement sur le mystère ecclésial, dont il trouve le prin- 
cipe dans «la plus méconnue des constitutions conciliaires», Dei Verbum. 
À ce titre, cet ouvrage constitue un repère que ne sauraient ignorer ni 
les pasteurs, ni les théologiens, ni les chrétiens soucieux de leur vocation 
et de leur mission dans le monde confié par Dieu à son Eglise «comme 
le bien précieux que Dieu espère pour sa gloire». — P. Lebeau, S.J. 


J. GRooTAERS. — Le chantier reste ouvert. Les laïcs dans l’Église 
et dans le monde. Paris, Centurion, 1988, 22 x 15, 180 p., 89 FF. 


Dans ce nouvel ouvrage du théologien laïc de Louvain, un parcours histo- 
rique fournit la matière d’une réflexion critique et aboutit à une vue pros- 
pective. Après le rappel du processus de cléricalisation qu’a connu PEglise 
et de la «renaissance du laïcat» amorcée au XIX* s., l’A. consacre à l’œuvre 
de Vatican Il.une étude qui embrasse les mouvements précurseurs du con- 
cile et les développements qui l’ont suivi. Il réserve une attention particu- 
lière à la relecture dont les enseignements conciliaires bénéficièrent dans 
les Églises d'Amérique Latine, d'Afrique ou d'Asie. La préparation du synode 
de 1987, la composition et l’organisation de l’assemblée, ses procédures, 
ses principaux débats, font l’objet d’analyses et d'observations exemptes 
de complaisance comme aussi de pessimisme. 

De l’ensemble de l'étude se dégage cette vue: pour rendre justice à un 
laïcat longtemps minorisé on a cru bon d’élaborer, sans s’affranchir encore 
d’une ecclésiologie «dualiste» (hiérarchie/les autres, ou: consacrés/les autres), 
une «laïcologie», inventant pour le laïc telle ou telle note spécifique («faus- 
ses fenêtres pour la symétrie», eût dit Pascal): sécularité, gestion du tempo- 
el... Solution provisoire en réalité. Car une «ecclésiologie intégrale» (expres- 
sion qu’on préfère à celle d’«ecclésiologie de communion», déjà banalisée) 
met au premier plan la notion commune de christifidelis, antérieure à toute 
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espèce de partition. (N’en ira-t-il pas de façon analogue d’une «théologie 
de la femme chrétienne»?). La conclusion suggère comment devrait jouer 
la collaboration entre clercs et laïcs, théologiens ou non, dans l’exercice 
de la fonction théologique de l’Église. — L.-J. Renard, S.J. 


PAscAL THOMAs. — Ces chrétiens que l’on appelle laïcs. Coll. 
Théologie/Repères. Paris, Éd. Ouvrières, 1988, 22 x 15, 245 p., 
120:-EF, 


Le nom de Pascal Thomas représente un groupe de catholiques lyonnais 
engagés dans la pastorale du catéchuménat et donc plus sensibles aux ques- 
tions que pose l'identité chrétienne. Ils ont voulu mener une réflexion 
sérieuse, à partir des textes officiels et des pratiques actuelles, pour cerner 
la définition du laïcat et sa place dans l’Église, préciser ses responsabilités 
et sa relation au monde et aux clercs. Cela sans s’inféoder à la théologie 
officielle, comme sans parti pris critique; ils exposent leurs conclusions avec 
sérénité et un souci didactique avoué. 

Un premier inventaire de ce qu’on dit des laïcs fait émerger chez eux 
le désir d’être reconnus. Mais qui sont-ils? On distingue d’abord laïcat et 
laïcité pour constater que celle-ci n’est pas nécessairement antichrétienne 
ni nivelante. Les laïcs se définissent par leur foi, leur vocation, le rôle actif 
qu’ils ont à jouer dans l’Église et dans le monde; une double relation inter- 
vient pour les situer: avec les clercs d’une part et le monde d’autre part. 
On constate que les documents officiels de l’Église définissent le monde 
de manières diverses et que les clercs dictent volontiers aux laïcs comment 
ils ont à se comporter à son égard, mais sans tenir suffisamment compte 
de l'expérience propre des laïcs. Ceux-ci d’ailleurs récusent la note de sécu- 
larité qu’on leur applique, comme pour en faire des «spécialistes» du monde, 
alors que la responsabilité missionnaire appartient à toute l’Église. Dans 
l'organisme ecclésial les laïcs se veulent responsables tant envers les commu- 
nautés qu’envers le monde. On ouvre ici l'éventail des divergences qui se 
manifestent parmi les laïcs entre conciliaires et traditionnels, membres de 
mouvement anciens ou de nouvelles communautés, parfois à distance de 
l’Église ou partisans d’une Église démocratique et populaire. La question 
des ministères retient évidemment l’attention ainsi que celles de la foi, de 
la liberté chrétienne des laïcs et d’un renouveau souhaité de leur conscience 
baptismale. On aborde pour finir des sujets plus délicats: la spécificité des 
clercs et ce que veulent être les femmes. P. Th. peine à définir ce qui fait 
le clerc; les formules restent vagues et nullement spécifiques; on dira finale- 
ment qu’ils témoignent du Christ «à leur manière propre», parce qu’«ils 
sont faits pour cela»! Incertitude dommageable, si le laïc doit se situer aussi 
par rapport au clerc. Quant au dernier chapitre, il déplore le malaise qu’en- 
gendrent la non-égalité des femmes dans l’Église et le refus de les ordonner. 

Au dossier déjà bien fourni du laïcat on ajoutera donc ce témoignage, 
qui prend le temps de scruter les aspects importants du problème et de 
nuancer les affirmations pour adhérer à la complexité du réel. Il s'engage 
nécessairement, mais sans passion, et mérite une lecture attentive de qui 
souhaite rendre le discours ecclésial plus évangélique et plus crédible au 
monde moderne. — A. Toubeau, S.]J. 
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Cristiani e cultura a Torino. Atti del convegno. Torino, 3-4 aprile 
1987. Consulta pastorale della Cultura. Intersegreteria Culturale 
Diocesana; Milano, Franco Angeli, 1988, 22 x 14, 611 p., 35.000 
lires. 


On ne peut exagérer l'importance du congrès qui a, pour la première 
fois à Turin, invité les catholiques à s'interroger ensemble sur les responsa- 
bilités du chrétien face à la culture. Le Cardinal Ballestrero, en l’inaugurant, 
a rappelé le chapitre que Gaudium et spes lui consacre et a souligné que 
la culture n’est pas un luxe, mais un devoir humain et chrétien. Les Actes 
proposent d’abord les travaux préliminaires, trois rapports qui retracent 
le cadre historique et l’évolution socioculturelle des catholiques depuis le 
siècle passé. On s’est attaché aux attitudes intellectuelles à l’égard des pro- 
blèmes économiques et sociaux et non aux aspects littéraire, artistique et 
politique. Les vingt dernières années et leurs problèmes spécifiques ont, 
comme il se doit, retenu spécialement l'attention. On à souligné l’apport 
des chrétiens, fidèles à leur tradition d'engagement social, de souci des pau- 
vres et des marginaux, préoccupés des conditions de vie de la population 
et des remèdes aux défauts du système social. Les participants apportaient 
une centaine de rapports, répartis en cinq sections: le dialogue (qui dialo- 
gue? pour qui? sur quoi? comment?); la dimension théologique dans le 
débat culturel (le rapport foi-théologie-sciences profanes; peut-on croire 
aujourd’hui ?; les instituts théologiques et le dialogue culturel; le statut de 
la théologie); l’éducation (comment traduire l’Évangile dans la société con- 
temporaine); culture et mass media (les catholiques ne les soutiennent ni 
ne les exploitent suffisamment); éthique, culture et économie (la nécessité 
de conjuger le développement industriel et la solidarité sociale). 

L'ouvrage propose encore une synthèse des travaux des sections et la 
série des rapports individuels avec le débat qui les suit. Un regret: le peu 
d'attention apporté à l'influence des «saints sociaux» (Don Bosco, Cotto- 
lengo...) sur la culture de leur temps. Une matière extrêmement abondante 
qui fournit un solide point d’appui pour l’élaboration d’orientations prati- 
ques et pour les travaux ultérieurs. — A. Toubeau, SJ. 


Chr. Duquoc. — Libération et progressisme. Un dialogue théolo- 
gique entre l’Amérique Latine et l’Europe. Coll. Théologies. Paris, 
Cerf, 1987, 24 x 15, 142 p., 85 FF. 


Liberté et libération: des termes dont les affinités masquent deux concep- 
tions fondamentalement différentes: celle de la théologie européenne pro- 
gressiste (qui s'efforce de dialoguer avec la modernité: théologies de la sécu- 
larisation, théologies politiques et de l’espérance) et celle de l'Amérique 
Latine. Les théologiens de la libération reprochent aux européens progres- 
sistes, parce qu’ils accueillent la volonté d’émancipation du monde moderne, 
de se faire auxiliaires objectifs de l’oppression dont leur continent est vic- 
time. D'une part on attribuera l’athéisme de l’Europe au refus que les Egli- 
ses ont opposé à la volonté d’émancipation de l’homme moderne ; d’autre 
part on accusera l'idéologie de la liberté de favoriser l’impérialisme occiden- 
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tal et sa domination économique. Le deuxième document romain sur la 
théologie de la libération ne fait-il pas alliance avec les théologiens latino- 
américains contre les occidentaux complices de l’exploitation économique 
comme de la déchristianisation de leur continent? 

Le débat entre libération et progressisme, l’A. estime qu’on ne peut en 
différer l'engagement. À cette fin, il analyse les points d’appui essentiels 
des théologies de la libération: le choix pour les pauvres (que les instances 
romaines tendent à relativiser en exigence morale), l’antécédence de la praxis 
sur la théorie et l’universalité de cette praxis (parce que fondée sur les pau- 
vres), la réquisition du marxisme (qui change de sens quand il est transcendé 
par le parti pris de Dieu pour les pauvres), l'espérance messianique qui 
donhe sens à l’histoire et qui évite, grâce à la prise en compte de la Croix, 
de céder à l'illusion d’un messianisme temporel, excluant la transcendance 
du Royaume. Quant à la théologie progressiste, l’A. en indique les objec- 
tifs, dont les théologiens de la libération ne paraissent pas percevoir l'ampleur; 
elle prend le parti de la liberté et de la démocratie, d’une liberté qui peut 
se réclamer de l'Évangile et d’une démocratie soupçonnée par l’Église et 
refusée dans son gouvernement intérieur, mais sans pour cela partager les 
déviances de la culture occidentale. 

Qui sera en fait le sujet de l’histoire? Pour les théologiens de la libération, 
les pauvres, qu’ils rendent porteurs d’une dimension messianique; les théo- 
logiens progressistes nient cette dimension messianique et la possibilité pour 
un groupe particulier de devenir le sujet porteur de l’histoire. La liberté 
formelle ou le cri des pauvres? L’A. conclut qu’un «dialogue libre entre 
les théologiens des deux mondes» permettra peut-être de répondre à la 
question. 

Avec les théologiens des deux partis, l'ouvrage interpelle les responsables 
de la stratégie ecclésiale face aux requêtes du Peuple de Dieu, un Peuple 
qui accède à la majorité et veut incarner efficacement son espérance dans 
les remous de l’histoire. — A Toubeau, S.]. 


Liberation in Asia. Theological Perspectives. Édit. S. AROKIASAMY, 
S.J. & G. GISPERT-SAUCH, S.J. Coll. Jesuit Theological Forum, 
Reflections, 1. Delhi, Vidyajyoti; Anand, Gujarat Sahitya Prakash, 
1987, 21 X 14, xn-269 p., Rs 38; $ 8.50. 


La faculté de Théologie des jésuites en Inde édite, depuis cinquante ans, 
la revue Vidyajyoti Journal of Theology Reflection. Pour célébrer l’événe- 
ment, elle inaugure une collection «Jesuit Theological Forum, Reflections», 
dont le premier volume est centré sur la libération et les problèmes qui 
s’y rattachent. Il comporte d’abord six études sur la conception asiatique 
de la justice, la théologie latino-américaine, le marxisme, la notion de classe 
dans la Bible, l’idée de péché dans les structures, la praxis gandhienne. L'étude 
du P. Al. Pieris, «Une théologie de la libération dans les Églises asiati- 
ques?», termine judicieusement son titre par un point d'interrogation, que 
nous soulignons. Seule est valide pour l'A. une «théologie qui prend son 
origine, se développe et culmine dans la praxis de libération». La théologie 
des documents d’Église ne serait que «la théologie locale de l'Église locale 
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de Rome». La «vue romaine» aujourd’hui est «celle du stoïcisme» hérité 
des Grecs et «n’est valide que si le changement structurel n’est pas possible 
ou se trouve hors de question». Il est bien d’autres affirmations massives 
qui étonnent l'historien ou le théologien. Les autres études l’instruiront 
mieux tant par leurs idées que comme exemples de pensée indienne. 

La seconde partie du volume comprend six commentaires intéressants 
des documents romains sur la libération, trois sur le premier (1984), trois 
sur le second (1986). Comme le remarque d’ailleurs, citant un texte de 
la Congrégation, le P. Kunnumpuram: «Les deux doivent être lus à la 
lumière l’un de l’autre» et mieux encore en les unissant dans une même étude. 

S'agissant d’un pays hautement spirituel comme l’Inde et de réflexions 
indiennes chrétiennes, on exprimera peut-être le souhait d’une lecture du 
terme et des problèmes de la libération qui s’enracine plus fortement et 
plus explicitement dans des considérations à la fois évangéliques et gan- 
dhiennes: si l’on veut changer vraiment et stablement les cultures, ce sont 
les cœurs qu’il faut arriver à changer. — J. Masson, S.]. 


LE JESUDASAN, S.J. — Gandhian Theology of Liberation. Même coll. 
Studies, 3. 1987, xIv-318 p. 


Dans cet ouvrage, I.J. analyse soigneusement la pensée gandhienne en 
ses fondements religieux plus encore qu’en ses accointances avec la praxis. 
Il n’a pas négligé celle-ci, puisque la vie et l’histoire de Gandhi constituent 
le premier tiers du livre, mais les chapitres suivants sont thématiques: Swu- 
ra, Satya, Ahimsa, Tapasya, Satyagraha. Deux chapitres de synthèse présen- 
tent la vue gandhienne idéale d’une société libérée selon les principes moraux 
précités, puis une évaluation de la théologie gandhienne. 

Un exposé préalable à celui-ci et plus bref (cf. NRT, 1986, 942) avait 
reçu une large approbation du public: deux éditions anglaises, deux traduc- 
tions et deux autres en préparation; ce volume aura, pensons-nous, le même 
succès vu ses qualités. D’abord une grande et respectueuse sympathie pour 
Gandhi, unie d’ailleurs à une réelle objectivité d'approche et de style; une 
très vaste connaissance des faits et des déclarations du Mahâtma; un plan 
clair et fouillé dans l’exposé d’un sujet en lui-même complexe et même 
touffu; enfin une recherche paisible et non tendancieuse des ressemblances 
et différences entre l’hindouisme (et le «christianisme») de Gandhi et les 
dogmes chrétiens. 

Même ceux qui ont lu, voire écrit, sur le Mahâtma trouveront ici un 
éclairage méthodique, profond, religieux, dont il sera difficile de se passer. 
Ils rencontreront aussi des distinctions indispensables, dont manquent cer- 
tains rapprochements généreux mais sommaires. L’A. note justement que 
le fondement de la 2 pots de vérité d’une affirmation religieuse se situe, 
pour l’Asie, au niveau expérientiel, tandis que, pour le christianisme, la 
vérité repose sur le message objectivement situé du Christ. Donc, quand 
on écrit que les missions «n’ont pas eu la clef pour comprendre les religions 
non chrétiennes», il faut s'entendre: la vie chrétienne est nourrie d’expé- 
rience, mais inspirée fondamentalement dans la foi à une révélation. 

Cet ouvrage et d’autres de la même série prouvent la maturité de l’Inde 
chrétienne. — J. Masson, S.]. 


464 BIBLIOGRAPHIE 


Le retour des certitudes. Événements et orthodoxie depuis Vati- 
can II. Édit. P. LADRIÈRE & R. LUNEAU. Paris, Centurion,1987, 
LPRSISANNT LEE ERITSTRES 


En 1986 un numéro spécial des Archives de Sciences sociales des Religions 
(62, 1, juillet- décembre) abordait, sous l'angle de la sociologie religieuse, 
les controverses suscitées depuis dix ans surtout par les textes conciliaires. 
L'importance du débat appelait une extension de l’ enquête ; elle paraît main- 
tenant avec quinze études, dues pour la plupart à des sociologues; trois 
d’entre elles seulement ont paru dans les Archives. Elles sont groupées en 
deux sections: les événements (dans le cadre régional) et — sous le titre 
«L’orthodoxie romaine» — un certain nombre de questions. 

Les événements se caractérisent par «une très ferme reprise en mains», 
de la part des «responsables ecclésiaux apparemment plus soucieux de con- 
server intact le patrimoine commun et de revenir aux certitudes ancestrales 
que d’en préparer la transmission aux générations futures» (8). Bien que 
circonscrites dans leur objet, les contributions éclairent cependant un phé- 
nomène général. Elles se veulent œuvre de critique scientifique, mais lais- 
sent sa part à l’interprétation personnelle, marquée çà et là par une convic- 
tion quelque peu agressive. 

La première partie s'ouvre par un exposé du P. M. Amaladoss sur l’ Église 
en Inde: encore adolescente, mais désireuse d’être prise au sérieux, MinOri- 
taire en situation pluraliste, mais attentive à promouvoir une inculturation 
qui la rendra pleinement crédible dans le pays. J. Comblin évoque Medellin 
et les combats de l’Église en Amérique Latine, ainsi que l'opposition mani- 
festée par les dicastères romains, en particulier au moyen de la nomination 
des évêques. F. Malley rappelle les enjeux de la théologie de la libération. 
D. Singles décrit l’évolution des religieuses américaines, leurs prises de posi- 
tion engagées et le difficile équilibre entre le désir d’autonomie et le respect 
de lautorité. Le voyage de Jean-Paul IT au Canada invite R. Lemieux et 
JP. Montminy à réfléchir sur le rôle des médias comme instruments de 
cohésion sociale: mais l’unité représentée, l’a-t-on vraiment communiquée ? 
R. Luneau plaide pour la reconnaissance culturelle des Églises africaines 
par une Église latine dont la culture reste seule normative. L. Layendecker 
se demande pourquoi l’Église de Hollande — et le renouveau organisé systé- 
matiquement par le concile pastoral national — furent le point de mire 
des mesures romaines, tandis que P. Michel décrit le modèle ecclésial polonais. 

Dans la seconde partie, P. Blanquart s'interroge sur la géopolitique que 
traduisent les voyages du pape: ses efforts pour refaire l'unité de l’Europe 
chrétienne ne supposent-ils pas une conception de la culture et de la reli- 
gion qui ne correspond plus aux perspectives de la modernité? A. Mbembé 
affirme l'impossibilité pour un christianisme venu d’ailleurs de rencontrer 
vraiment l'Afrique noire. W. Goddijn détaille la nouvelle conception de 
l'autorité et la politique de nomination des évêques mise en œuvre en Europe 
comme aux États-Unis et en Amérique Latine. Évoquant le charismatisme 
catholique et son expansion rapide, D. Hervieu-Léger met en évidence la 
tension qui travaille le catholicisme entre l'adaptation à la modernité et 
le maintien de ses propres structures. J.-P. Jossua expose la condition du 
théologien, l’évolution de ses tâches et de sa situation sociale et culturelle. 
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Selon P. Ladrière, l’Instruction romaine du 22.2.1987 sur le respect de la 
vie humaine naissante s'appuie, en dépit de la philosophie personnaliste 
du pape, sur la loi naturelle comme la «seule assise rationnelle qui puisse 
prétendre à la vérité» (258), posant ainsi une équation d'identité entre la 
logique de la nature et celle de la personne. Allons-nous vers une Contre- 
Réforme, questionne enfin D. Menozzi, et vers une nouvelle chrétienté, 
où l’Église conserverait une autorité sur la société civile? Une dernière note 
de P. Ladrière sur le Synode extraordinaire de 1985 compare les rapports 
présynodaux au rapport final et aux textes de Vatican Il pour conclure 
au traitement privilégié des données conciliaires qui prolongent un catholi- 
cisme issu de la Contre-Réforme. D’autres études demandées (sur l’Opus 
Dei, la formation des clercs...) n’ont pas été remises. Ces essais, souvent 
unilatéraux, susciteront d’autres prises de position. Mais, sans oublier que 
la vie de l’Église déborde largement ses aspects structurels, on estimera avec 
R. Luneau dans l’Avant-propos (10) qu’il n’est pas inutile, au seuil du troi- 
sième millénaire, «d’essayer dès à présent de discerner les enjeux d’une poli- 
tique ecclésiastique très ferme dans ses propos et ses orientations». — 


A. Toubeau, S.]. 
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Concilium, n° 221. 1789-1989. La révolution et l'Église. Paris, Beauchesne, 
1989, 22 x 16, 153 p., 65 FF; abonn. 1989, 230 FF; étranger, 300 FF. 
— Après une Chronique où CI. Geffré s'interroge sur la manière dont 
s'opère la réintégration dans l’Église des transfuges d’Écône et les conces- 
sions dont ils bénéficient, l’Éditorial de CI. Geffré et J.-P. Jossua pré- 
sente ce numéro qui s’attache à «mesurer les conséquences théologiques 
à long terme» de la Révolution française (R.F.) en abordant le sujet 
par son axe central: la révolution comme changement social et refus 
de la fatalité. Une 1" série d’articles touche des points d’histoire: les 
attitudes différentes de la R.F. et de la Révolution américaine à l’égard 
du christianisme (Chr. Monney), l'incidence de la devise «Liberté, Ega- 
lité, Fraternité» sur la vie de l’Église (J. Comby), la personnalité et le 
rôle de l’abbé Grégoire (B. Plongeron). Dans la 2° partie, J. Moltmann, 
G. Cholvy, J. Comblin, D. Menozzi étudient les causes de la non- 
réception de la Révolution par l’Église; J. Moussé analyse ouvrage de 
M. Novak, Une éthique économique. Dans la 3° partie, P. Eicher, P. 
Colin, B. Quelquejeu, P. de Charentenay examinent la réception actuelle 
des idéaux de la R.F. dans l’Église; ces études portent sur la puissance 
ecclésiastique après la R.F., le caractère «chrétien des thèmes de la Révo- 
lution, la méconnaissance des «droits des chrétiens» dans l’Église, la théo- 
logie de la libération, révolution chrétienne du Tiers Monde. Après deux 
siècles, la R.F. n’a certes pas fini de provoquer la réflexion chrétienne 
et d'inviter à l'examen de conscience. — G.M. 
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B. DE MARGERIE, S.J., Écône. Comment dénouer la tragédie? Réflexions 
théologiques et pastorales. Paris, Téqui, 1988, 21 x 14, 109 p., 55 FF. 
— Au bénéfice des chrétiens inquiets ou de ceux qui souhaitent disposer 
d’un dossier précisant les positions tenues de part et d’autre, l'A. passe 
en revue les questions qui opposent Écône et Rome. Au centre du débat, 
la notion de Tradition et de la fidélité qu’elle commande. L’A. établit 
à ce sujet les distinctions essentielles (Tradition apostolique — traditions 
ecclésiastiques principale et secondaires). Il aborde ensuite la réforme 
liturgique et la «messe de toujours», la liberté socio-civique en matière 
religieuse, le dialogue œcuménique et le dialogue interreligieux, la ques- 
tion des droits de l’homme. Sur chaque point, il établit la pensée authen- 
tique de l’Église et suggère les attitudes pastorales susceptibles de réduire 
les résistances aux expressions actuelles de la tradition vivante. — AH. 


M.-Th. vAN LUNEN & R. GIBELLINI, Donna e teologia. Coll. Giornale di 
teologia, 182. Brescia, Queriniana, 1988, 19 x 13, 193 p., 15.000 lires. 
— Précédé d’un éditorial d’Adriana Valerio, l'ouvrage présente deux essais, 
l’un de M.-Th. van Lunen Chenu, «Femme, féminisme et théologie», 
l’autre de Rosino Gibellini, «L’autre voix de la théologie: linéaments 
et perspectives de théologie féministe». Ces textes traitent le même sujet 
avec deux sensibilités différentes: la première, plus engagée, entame un 
plaidoyer et présente des revendications, l’autre, plus détaché et plus 
serein, expose les origines du féminisme critique, les courants de la théo- 
logie féministe et leurs lignes de recherche, y compris celle qui se replie 
sur un discours «gynocentrique» et le symbole de la Déesse: il situe 
aussi ces courants dans le contexte de la théologie contemporaine. Avec 
la bibliographie qui suit chacun des essais et les nombreuses références 
portées en note, l’ouvrage fournit une information utile sur les perspec- 
tives de la théologie féministe et sur les objectifs de ses principales repré- 
sentantes. — A.T. 


J-M. AUBERT, L’exil féminin. Antiféminisme et christianisme. Coll. 
Recherches morales. Paris, Cerf, 1988, 22 x 14, 274 p., 125 FF. — En 
1975, paraissait, sous le titre La femme et le même sous-titre, la première 
édition de cet ouvrage, «une véritable petite somme, solidement infor- 
mée et nettement engagée» (NRT, 1976, 171). Cette nouvelle édition 
reprend, en le modifiant et en l’amplifiant quelque peu, le texte de la 
première. C’est l’histoire du conflit vécu dans l’Église entre la convic- 
tion d’une égalité absolue de l’homme et de la femme, affirmée dans 
l'annonce évangélique, et la ségrégation antiféministe résultant du poids 
de l’héritage païen et judaïque et de multiples facteurs d’ordre surtout 
culturel. Aujourd’hui encore la reconnaissance théorique de l'égalité se 
heurte à de sourdes résistances que l’A. dénonce avec conviction. Par 
rapport à l'édition précédente celle-ci a développé le chapitre des mani- 
pulations modernes de la femme et des diverses formes du sexisme. Il 
a surtout complété celui qu’il consacrait au sacerdoce des femmes en 
tenant compte du Décret /nter insigniores (et non insignores, comme 
on le lit plusieurs fois). Il en discute les arguments et surtout indique 
les voies nouvelles empruntées par les féministes, l'impulsion donnée 
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à la théologie féministe et un féminisme plus œcuménique et sécularisé. 
Au nouveau titre répond une nouvelle conclusion qui dénonce dans 
l’«exil féminin» la négation de l'égalité de tous les êtres humains appelés 
à l’«exil chrétien», eschatologique, à la même dignité d’enfants de Dieu. 
Une bibliographie choisie d'ouvrages récents complète le volume. — AT. 


T. GORITCHEVA - S. KRACHMALNIKOVA, Nadjechda. Un message d’espoir. 
Coll. Rencontres. Paris, Nouvelle Cité, 1988, 20 x 13, 80 FF. — La 
Préface de Tatiana Goritcheva, qui a choisi les textes ici présentés, et 
la Postface de Lorenzo Amberg tracent le cadre de cet ouvrage. Nad- 
jechda — l'espérance — désigne une série de recueils (14 ont déjà paru) 
dans lesquels Soja Krachmalnikova a rassemblé et commenté des textes 
(récits, lettres...) écrits par des chrétiens orthodoxes russes (évêques, prê- 
tres, fidèles). Ils reflètent l’intense vitalité religieuse d'hommes persécutés 
pour leur foi. Rien de politique, aucune contestation. Ces hommes disent 
ce qu’ils vivent, les souffrances physiques et morales de l’exil, de la soli- 
tude, leur prière nourrie de liturgie, leurs tentations de découragement, 
leur foi indéfectible et apportent eux-mêmes le réconfort à leurs corres- 
pondants. Avec un reportage sur l’ermitage de Nil de la Sora et un 
sermon du starets Tavrion, deux évêques et deux prêtres témoignent ici. 

Ces pages écrites en Russie, publiées à l'Ouest, puis diffusées dans 
leur pays d’origine sont un cri de foi et d’espérance;. comme elles ont 
réconforté les fidèles orthodoxes, elles stimuleront aussi la ferveur des 


chrétiens d'Occident. — AH. 


Ph. SIMONNOT. — Homo sportivus. Sport, capitalisme et religion. Coll. 
Au vif du sujet. Paris, Gallimard, 1988, 21 x 14, 197 p., 82 FF. — 
Ce livre, composé durant la préparation des Jeux olympiques de Séoul, 
est une charge contre l’olympisme et ses manifestations connexes. Le 
sport, suivant l’A., s’est professionnalisé, commercialisé; il sert à blan- 
chir l’argent des «sponsors»; il prend figure d’une nouvelle religion, 
triomphe de l’hellénisme sur le judaïsme. Dans cet ouvrage, Ph. S. fait 
preuve d’une vaste érudition; on lira au fil des pages maintes observa- 
tions intéressantes et des rapprochements piquants, mais — convenons- 
en — plus d’une fois injustifiables. L’A. eût été mieux inspiré, nous 
semble-t-il, en parlant de l’homme de la palestre… ou du stade» — 
«homo stadionicus» —, plutôt que de l’homo sportivus. Les grands ras- 
semblements qu’il critique, relayés par la presse et la télévision, offrent 
souvent l’occasion de sérieuses déviations pour les acteurs comme pour 
les spectateurs. Pourtant, pratiqué ou pris comme spectacle, le sport 
mérite une place dans nos sociétés qui accordent un temps de plus en 
plus large aux loisirs. On ne se voilera pas cependant les multiples possi- 
bilités de dérive et la sujétion croissante aux aspects financiers et com- 
merciaux. Plutôt que de chercher à prévenir ou à corriger les déviations 
par l’outrance, mieux valait proposer une alternative. — C.M. 


Travail, cultures, religions. Édit. J. Lucaz & P. DE LAURIER. Fribourg 
(S), Édit. Universitaires, 1988, 21 x 15, 197 p. — Comme en 1982, 
l’Institut International d'Études Sociales (BIT) de Genève, en collabora- 
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tion avec le Département de sociologie de l’Université et le centre catho- 
lique d'Études de Genève, a organisé un colloque sur le thème Travail, 
Cultures, Religions. Sujet trop vaste pour permettre autre chose qu’une 
approche assez générale. Si la tradition confucéenne ne semble pas avoir 
exercé une influence marquée sur l'attitude des Japonais à l'égard du 
travail, l’hindouisme, le judaïsme et l'islam déterminent plus nettement 
la forme des solidarités sociales. Parmi les religions chrétiennes, le catho- 
licisme est le seul à disposer d’un corpus de doctrine sociale bien struc- 
turé. De manière plus générale, il apparaît que les valeurs religieuses 
doivent s’incarner dans une culture pour influencer le comportement 
humain. On a noté en particulier que, dans les pays en voie de dévelop- 
pement, la religion jouait un rôle de défense contre l’intoxication spiri- 
tuelle provoquée par la société industrielle. Au syncrétisme religieux on 
préfère l’œcuménisme, où les uns et les autres se respectent, se recon- 
naissent réciproquement et refusent le dessèchement de la sécularisation. 


— AH. 


R. LAURENTIN, El Paso. Le miracle continue... autrement. Paris, Desclée 
de Brouwer, 1988, 22 x 14, 136 p., 86 ill., 98 FF. — Noël 1972: un 
groupe de prière d’El Paso (Texas) va offrir un réveillon aux chiffon- 
niers de la ville mexicaine voisine; le geste donne lieu à une réconcilia- 
tion inattendue entre clans et à une mystérieuse multiplication de vic- 
tuailles. Il est le point de départ d’une prise en charge apostolique et 
humanitaire dont bénéficient les plus miséreux, jusque dans des prisons 
et asiles horrifiants. Sont créés une banque alimentaire, une exploitation 
agricole qui la fournit, des jardins dûment irrigués... Toute l’action libé- 
ratrice est à base de «prière tonique, personnelle et communautaire», 
nourrie de la Parole de Dieu, suscitant sourire et chants joyeux. Avec 
l’encouragement de multiplications de vivres et de guérisons surprenantes. 

D'une enquête menée sur place en 1979, l'abbé R.L. avait rapporté 
Miracle à El Paso (1981). YŸ retournant en 1987, il a constaté que l’élan 
ne faiblit pas; moins de prodiges voyants, mais un approfondissement. 
Dans le présent opuscule: le journal de ses rencontres et visites, la rela- 
tion de moments critiques et d’initiatives nouvelles des récentes années, 
le rapport de diverses guérisons et autres «signes» — la merveille par 
excellence étant la qualité de la prière, spécialement chez les plus jeunes, 
une foi et une espérance particulièrement réalistes et vives. — L.J.R. 


CI. CEccoN & Kr. PALUDAN, My Neïighbour — Myself. Visions of Dia- 
konia. Geneva, WCC, 1988, 20 x 20, 109 p., nombr. ill., 7,90 FS; $ 
4.95; f 3.25. — Pour que les Eglises et communautés chrétiennes puis- 
sent aider le monde de façon plus adéquate et pour préciser le rôle reve- 
nant en ce domaine au C.O.E., plus spécialement à sa Commission of 
Inter-Church Aid, Refugee and World Service, quelque 300 militants 
se sont réunis à Larnaca en une large «consultation», dont les actes 
ont paru sous le titre Diakonia 2000 — Called to be Neighbours. Le 
présent opuscule offre une illustration très concrète de la Déclaration 
de Larnaca: réparties en huit chapitres, introduites chaque fois par le 
rappel d’un thème du document et accompagnées de photos et dessins 
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humoristiques, les réactions d’un grand nombre de participants manifes- 
tant leurs expériences et leurs espoirs concernant p.ex. les nouvelles indi- 
gences à rencontrer, le respect de l'identité culturelle des groupes à aider, 
le passage d’une relation bienfaiteur-assisté à des rapports de partenaires. 


RAR: 


. BOURET, Sermons imprononçables. Coll. Parole présente. Paris, Cerf, 
1987, 20 X 14, 97 p., 57 FF. — «La lecture de Nietzsche m’ayant un 
Jour entrouvert un œil, j’ai voulu insister et faire un pastiche chrétien 
d’un de ses textes... Et j’ai trouvé bon de continuer...» L’A. justifie ainsi 
son entreprise. On se divertira peut-être en lisant ces pages ou l’on s’indi- 
gnera; on se demandera dans quelle mesure les prendre au sérieux. Tant 
de vices attendent le fouet! Notre Nietzsche redivivus s'attaque joyeuse- 
ment à toutes les fausses vertus des chrétiens d’aujourd’hui, au repli 
frileux sur soi et sur le passé, pour leur montrer la voie de l’optimisme, 
de l'élan conquérant. Mais il n’évite pas le piège de la simplification 
et de l’excès. L'Église n’est pas seulement un troupeau amorphe, trop 
sûr de ses certitudes, satisfait de lui-même, victime de la «nature pares- 
seuse du fonctionnaire sacré» ou de l’idéalisme de textes conciliaires «exor- 
bitants, surprenants et illisibles». Derrière «Jésus le Surjuif» qu’enseigne 
le nouveau Zarathoustra se profile l'ombre inquiétante du Surhomme, 
l'ennemi juré de Jésus. — P.E. 
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. TAVARD, Les jardins de saint Augustin. Lecture des Confessions. Paris, 
Cerf; Montréal, Bellarmin, 1988, 24 x 15, 134 p. — On lit souvent 
dans les Confessions l'itinéraire d’un pécheur en recherche, qui découvre 

ES A 

progressivement la Voie et la Vie. L’A. préfère les aborder sous un angle 
original, le symbolisme du jardin et, plus profondément, la découverte 
que le monde — l’expérience de l’espace et du temps — est l’œuvre 
d’un Créateur transcendant le cosmos: ainsi «l'univers n’est pas une 
jungle, c’est un jardin». Il fallait d’abord montrer Augustin aux prises 
avec l’enseignement des manichéens, qui liaient Dieu au monde, et ses 
efforts pour s’en dégager avec l’aide de l’Hortensius, de ses amis, des 
livres platoniciens. Puis, à partir du Livre VIII, l’A. accompagne Augus- 
tin dans le jardin de Milan et sa quête de vérité, de sagesse et de paix, 
qui se poursuit dans le pré de Cassiciacum et à Ostie, où le jardin appa- 
raît comme un lieu de révélation et de conversion. Il reste alors à suivre 
l'itinéraire intérieur dans le jardin de l’âme et à découvrir le Créateur 
en sa divinité et en sa Trinité. Augustin comprend alors la création 
comme un acte divin transcendant et l’éternité comme attribut fonda- 
mental d’un Dieu purement spirituel. 

L’A. se demande pour finir comment harmoniser notre connaissance 
actuelle de l'univers avec la doctrine de la création et de la Trinité. On 
sera déçu devant ses conclusions pessimistes, qui tendent à exiler l’homme 
de l’univers, lui interdisant d’en percevoir le sens, mais aussi, chose étrange, 
à déceler dans les particules infra-nucléaires un reflet de la Trinité. 
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Il ne s’agit là cependant que d’une sorte d’appendice qui n’enlève rien 
à l’intérêt de l’ouvrage où se marient si bien théologie et écologie. — A.H. 


C. CASTELBARCO ALBANI e.a., Agostino e la conversione cristiana. — G. 
REALE e.a., L’opera letteraria di Agostino tra Cassiciacum e Milano. 
Agostino nelle terre di Ambrogio (1-4 ottobre 1986). — M. SORDI ea. 
Agostino a Milano: il battesimo. Même congrès (22-24 avril 1987). 
Coll. Augustiniana. Testi e Studi, I-H-III. 3 vols. Palermo, Ed. Augusti- 
nus, 1987 & 1988, 24 x 17, 96, 221 & 111 p., 12 ill. h.-t., 20.000, 32.000 
& 28.000 lires. — Les premières livraisons, élégamment présentées, de 
la collection nouvelle, reproduisent avec une annotation érudite les tra- 
vaux du colloque international auquel ont pris part, entre autres, le Car- 
dinal G. Biffi, J. Doignon, G. Madec, L. Franco Pizzolato. À propos 
de la conversion de saint Augustin est rappelée la distinction entre con- 
version philosophique et conversion proprement chrétienne. Plus que 
par l’ascendant personnel d’Ambroise, Augustin aura été influencé par 
le climat de la communauté ecclésiale réunie autour de l’évêque de Milan. 
La démarche d’Augustin apparaît, sous l’aspect intellectuel, comme quête 
du vrai, acquisition de la sagesse; elle est aussi le fait de l’amour répon- 
dant à l'attrait de la Beauté. — Deux localités, Cassago Brianza et Cas- 
ciago, prétendent être le rus Cassiciacum où séjourna le converti; deux 
spécialistes soumettent à un examen critique les données disponibles et 
aboutissent à des conjectures opposées. 


L'activité littéraire déployée en 386-387 par Augustin et qui a été rela- 
tivement peu étudiée pour elle-même, donne lieu ici à six contributions 
originales. Dans le Contra Academicos, Augustin, qui entre raison et 
foi (autorité) met une distinction mais point de cloisonnement, oppose 
au scepticisme la découverte par Platon du monde intelligible et invite 
à une «navigation» ultérieure, l’adhésion pleine d’humilité au Christ 
illuminateur. Pour le De beata vita, c’est une lecture soucieuse de l’orien- 
tation générale du dialogue qui éclaire les points particuliers qu’il aborde. 
L’argumentation principale, qui procède comme en spirale, approfondit 
la thèse «Avoir Dieu, c’est le bonheur» à l’aide de considérations néo- 
platoniciennes, non sans les dépasser, notamment en insistant sur l’Incar- 
nation du Verbe. L'analyse du déroulement mouvementé du De ordine 
manifeste la diversité des domaines qu’il traverse. Les Soliloquia (les 
authentiques), dialogues d’Augustin avec soi-même, traitent de l’illumi- 
nation, de la santé morale, de l’immortalité de l’âme — liée à la péren- 
nité de la vérité. Le même argument reparaît dans le De immortalitate 
animae, écrit non destiné au public et dont l’examen révèle maints con- 
tacts avec Porphyre. Enfin les lettres à l’ami Nébridius sont étudiées 
en connexion avec les dialogues, dont elles reprennent plusieurs thèmes. 


Le Congrès international « Augustin sur les terres d'Ambroise» a con- 
centré sa seconde session sur «Augustin à Milan: le baptême». C’est 
le fruit de recherches particulièrement érudites et de discussions critiques 
qu’exposent les contributions ici rassemblées. Événements politiques et 
religieux à Milan, l’ascendant de saint Ambroise (M. Sordi). Le chemine- 
ment spirituel d’Augustin, de 384 à 387; influences qu’il subit, notam- 
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ment celle d’Ambroise (L.Fr. Pizzolato). Quelques membres du «cercle 
néo-platonicien» de Milan (Aim. Solignac). Relations milanaises d’Augus- 
un (Ang. Paredi). La signification réellement donnée par Augustin à 
son baptême (A. Caprioli). Vestiges de deux baptistères de saint Ambroise 
(M. Mirabella Roberti). Iconographie du baptême d’Augustin, en rap- 
port avec la tradition qui lui rattache le Te Deum (M.L. Gatti Perer). 
La découverte de l’Écriture par Augustin, chercheur de vérité, et l’orien- 
tation contemplative de sa vie (Card. C.M. Martini). — L.J.R. 


Ant. Porrt, Classicità del pensiero medievale. Anselmo, Bonaventura, 
Tommaso, Duns Scoto alla prova dell’elenchos. Coll. Scienze filosofi- 
che, 39. Milano, Vita e Pensiero, 1988, 22 x 16, 191 p., 26.000 lires. 
— Classiques, les grands théologiens médiévaux le sont par leur fidélité 
à ce que l'héritage grec portait de meilleur et par leur aptitude inamissi- 
ble à guider la recherche philosophique. À montrer, contre le préjugé 
d’un Hegel, la réalité d’une philosophie chez ces maîtres, l’A. à consacré 
des études parues en divers endroits et qu’il rassemble ici avec un inédit. 
Suivant la conception qu’il adopte et défend d’une véritable histoire de 
la philosophie, il tient, par delà les travaux d’approche philologiques, 
historiques ou autres et les études de détail éventuellement développées 
en collaboration interdisciplinaire, à «scruter la structure et la valeur 
de leur pensée métaphysique» en ce qui concerne principalement la preuve 
de Dieu. 

Sa recherche, menée méthodiquement et en discussion avec divers spé- 
cialistes comme P. Vignaux et C. Bérubé, nous vaut des exposés très 
personnels sur les sujets suivants: la méthode aristotélicienne de l’elen- 
chos dans le Proslogion de saint Anselme; les cinq voies de saint Thomas 
et l’unique argument qui les sous-tend; la position de l’Aquinate quant 
à la «substantialité» de l’être et de l’un; «philosophie chez saint Bona- 
venture?»: comment cette philosophie est possible et à quelle place; 
Duns Scot, «premier philosophe authentique chez les franciscains», fai- 
sant pleinement droit aux titres de la raison, et théologien averti des 
limites de celle-ci; le concept de «sagesse» chez Bonaventure et Thomas, 
en quoi il dépasse l’idéal grec du h10s theôrêtikos, comment il est vidé 
de signification par l'esprit scientiste et le nihilisme métaphysique con- 
temporains. 

Avec des références et un index des auteurs. — R.E. 


J. Poro CarRasco, Los juramentos inmaculistas de Zaragoza 
(1617-1619). Universidad — Cabildo Metropolitano — Ciudad — Parro- 
quias — Orden Franciscana — El hecho milagroso de la villa de Zuera. 
Estudio critico-documental. Coll. Textos Marianos Aragonenses, II. Zara- 
goza, Biblioteca «José Sinués» — Obra Social de la Caja de Ahorros, 
1987, 24 x 16, 276 p. — Sur la base de nombreux documents, inédits 
pour la plupart, dont il soumet la teneur à une critique rigoureuse, PA. 
reconstitue un épisode de l’histoire de la croyance à l’Immaculée Con- 
ception et dégage la signification des faits. Il évoque d’abord la faveur 
depuis longtemps accordée par l’Aragon et Saragosse au culte de l’Imma- 
culée. Après l’Université de Paris et d’autres, celle de Saragosse proclame 
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le 12 octobre 1617 son engagement à soutenir et répandre la doctrine 
«immaculiste ». Exemple suivi par le chapitre de N.-D. del Pilar, les 
dirigeants de la cité, l'Université de Huesca... Gestes durement blâmés 
par la déclaration d’un théologien, le chanoine G. Ram qui, sans abor- 
der le plan théologique, les taxe de scandaleuse désobéissance à l’Église. 
À l'attaque réagit en particulier l'archevêque de Saragosse, bientôt sou- 
tenu par le roi. L’A. rend compte du détail des démarches qui s’entre- 
croisent alors; il présente les réfutations opposées à Ram par huit auteurs, 
de 1619 à 1629. Il termine par le récit d’un prodige survenu en 1621 
en faveur de la dévotion controversée. 

, Cette monographie scientifique est complétée par des fac-similés d’impri- 
més de l’époque et l'édition de vingt pièces du dossier. — N.PI. 


K. BLASER, Karl Barth 1886-1986. Combats - Idées - Reprises. Coll. Basler 
und Berner Studien zur historischen und systematischen Theologie, 57. 
Bern, P. Lang, 1987, 23 x 16, xu-223-6-3 p., 40 FS. — Ces pages dacty- 
lographiées d’un systématicien et missiologue constituent une série de 
dossiers. Certaines rappellent des choses connues, d’autres innovent. Dans 
la première moitié, «Un théologien aux prises avec le socialisme et le 
national-socialisme. et au-dela» (17- 109), le chapitre intitulé «La théolo- 
gie dialectique et sa relecture» (50-64), à partir de G. Morel et de J.-L. 
Marion entre autres, mérite l'attention; davantage encore le commen- 
taire averti (90-100) de la déclaration de Barmen de 1934 (publiée en 
Annexe), et sa réactualisation missiologique (101-109). «De la concentra- 
tion christologique à la largeur œcuménique» (110-170) comprend une 
présentation des 66 74-78 de la Dogmatique, inaccessibles en français 
jusqu’à ce jour, «L’éthique en tant qu’«invocation de Dieu» (171- 181). 
Les dernières pages, sur la «signification missionnaire, æcuménique et 
politique» de l’ecclésiologie de Barth (182-222), sont intéressantes: elles 
regroupent des informations peu connues, et des réflexions originales 
et équilibrées. 

Comme le titre l’indique, ce livre est à la fois vigoureux et disparate. 
Certaines idées de A. mériteraient une présentation plus soignée. — B.P. 


J.-L. ALLARD e.a., L’'Humanisme intégral de Jacques Maritain. Colloque 
de Paris et trois textes de Jacques Maritain. Paris, Téqui, 1988, 19 x 
13, 175 p., 100 FF. — En 1936 parut Eumanisme intégral, pièce mai- 
tresse de l’œuvre de J.M. Très remarqué — il eut une douzaine de tra- 
ductions —, ce livre provoqua des controverses parfois violentes, dont 
on s’étonnerait aujourd'hui — les vues du penseur étant devenues bien 
commun —, si l'on ne tenait compte de ce qu ‘à l'époque il offrait de 
«révolutionnaire». Au cours du colloque organisé par le Cercle d’études 
Jacques et Raïssa Maritain, J.-M. Mayeur caractérise l’esprit des années 
30: aspiration à un ordre nouveau économique et politique, orientations 
marquées par Pie XI, débats entre catholiques français. Le P. Ch. Blan- 
chet dessine la trajectoire suivie par J.M. quant à la conception du rap- 
port entre spirituel et temporel et l'anthropologie qu’elle implique. Les 
principales intuitions de l’'AHunt. sont dégagées par le P. G. Cottier, O.P.: 
elles portent notamment sur la dimension historique de la culture, Vdane: 
logicité» d’une notion comme celle de chrétienté, les conversions et les 
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délais requis pour l'avènement d’une «nouvelle chrétienté». Des mises 
au point sont apportées ou confirmées par les interventions de J.-M. 
Allard, O. Lacombe et E. Borne. En annexe, des textes de ].M. datant 
de 1936-1937. — LJ.R. 


G: FEssARD, La dialectique ignatienne des Exercices spirituels. Docu- 
ments inédits. Paris, Centre Sèvres, 1988, 30 x 21, 71 p. — En rassem- 
blant dans ce fascicule plusieurs documents inédits du P. Fessard, le P. 
Michel Sales souhaitait «introduire à la lecture de La dialectique des Exer- 
cices spirituels de saint Ignace de Loyola, œuvre importante et difficile». 
On trouvera d’abord ici un texte rédigé en 1967 (donc après la publica- 
tion de La dialectique), qui en reprend les thèmes essentiels; pour en 
aider la lecture, MS. y à joint l'explication d’une figure géométrique 
interprétant le «Schème général des Exercices», ainsi que la table des 
matières des 3 tomes de l’ouvrage. Viennent ensuite une homélie pro- 
noncée à l’occasion d’une première grand-messe, qui rapproche la dialec- 
tique des Exercices et celle de la célébration eucharistique, et une Lettre- 
Préface au livre d’un confrère, qui précise les circonstances et le milieu 
dans lesquels fut élaborée La dialectique. — AT. 


R.J. BAUCKHAM, Moltmann. Messianic Theology in the Making. Coll. 
Contemporary Christian Studies. Basingstoke, Hants, Marshall Picke- 
ring, 1987, 22 X 14, x-175 p., £ 9.95. — Messianic Theology in the 
Making (La Genèse de la Théologie Messianique) examine la théologie 
de J. Moltmann. Son but est d’aider le lecteur à comprendre la cohé- 
rence logique de sa pensée et ainsi de faciliter le dialogue avec le théolo- 
gien allemand. Cette perspective s’accorde avec l’idée de Moltmann sur 
le caractère ouvert et provisoire de l’œuvre théologique, qui doit être 
poursuivie dans un esprit de dialogue. Le Dr. R. Bauckham est membre 
du département d'Etudes Théologiques de l’Université de Manchester, 
où il enseigne l'Histoire de la Pensée chrétienne. Son étude est centrée 
sur l’étape de l’œuvre de Moltmann qui comprend Theology of Hope 
(1964), The Crucified God (1972), The Church in the Power of the Spirit 
(1975). Moltmann considère lui-même cette trilogie comme la prépara- 
tion de sa nouvelle série, Contributions to Theology, qu’il intitule Messia- 
nic Theology. Cette trilogie qui, avec sa vision théologique propre, pré- 
pare cette nouvelle série, reçoit le titre de Messianic Theology in Making. 
Bauckham voit dans la contribution de Moltmann une théologie qui 
a découvert les structures herméneutiques susceptibles de relier la foi 
biblique et l'expérience moderne du monde. Ces structures ont un fon- 
dement biblique, un centre christologique, une ouverture eschatologi- 
que. Dans la théologie de Moltmann, cette ouverture est une invitation 
à engager un dialogue risqué avec Dieu. On ne peut sortir de cette con- 
frontation sans être blessé comme Jacob. Dans la préface, Moltmann 
reconnaît la clarté et la précision de cette étude. L’appendice fournit 
une bibliographie très complète. — Fr. J. 


L. Rousseau & M. DEsPLAND, Les sciences religieuses au Québec depuis 
1972. Coll. Sciences Religieuses au Canada, 2. Waterloo, Ontario, Wil- 
frid Laurier University Press, 1988, 23 x 15, 158 p., $ can. 15.95; 
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$ US 18.50. — Due à l'initiative de la Corporation Canadienne des Scien- 
ces Religieuses, la collection où paraît cet opuscule est consacrée à un 
bilan des disciplines religieuses dans les divers secteurs géographiques 
du Canada. On sait que surtout depuis les années 60 se sont développés, 
à côté de la «théologie catholique d’école» et en concurrence avec elle, 
des enseignements variés de «religiologie». Voici présentés, avec 24 
tableaux statistiques et 15 figures, les résultats d'enquêtes relatives aux 
sujets suivants: population active dans ces différents domaines; facultés 
ou départements et programmes (évolution de 1972 à 1985); déplace- 
ment des centres d’intérêt; réseau de diffusion: publications et sociétés 
savantes: organes qui exercent un contrôle sur le développement de ces 
disciplines: comités de rédaction et autres, jurys disposant des subven- 
tions, etc. 

Avec, en conclusion, des remarques de caractère prospectif, et une 


bibliographie. — L.J.R. 


SPIRITUALITÉ 


J.-C MICHEL, Qui es-tu, Marie? Coll. Ces questions que l’on nous pose. 
Nouan-le-Fuzelier, Éd. du Lion de Juda, 1988, 20 x 14, 200 p., 48 FF. 
— L’A., docteur en médecine, père de deux enfants, «Berger» de la Com- 
munauté du Lion de Juda à Marseille, entreprend pour un large cercle 
de chrétiens d’expliquer et de justifier les dogmes marials. Et comme 
ceux-ci, enracinés sans doute dans l’Écriture, n’acquièrent leur expres- 
sion ferme que par le travail de la Tradition, il convenait, une fois posées 
les bases scripturaires, de retracer dans les grandes lignes le cheminement 
de la pensée catholique, mise en parallèle au besoin avec celle de l’Ortho- 
doxie et de la Réforme. N'est-ce pas d’ailleurs la meilleure manière de 
fonder une spiritualité solide? On ne demandera pas à l’ouvrage, de 
lecture aisée, l’acribie requise d’un traité de théologie, mais une contri- 
bution sérieuse et bienvenue pour le chrétien d’aujourd’hui à l’appro- 
fondissement de l'intelligence de la foi. — AH. 


Comblée de grâces. Paris, Nouvelle Cité, 1988, 20 x 13, 137 p., 67 FF. 
— Fr. Vayne, rédacteur en chef de Lourdes Aujourd'hui, a recueilli chez 
les jeunes, nombreux à Lourdes, les questions qu'ils se posent au sujet 
de la Vierge. Il les a proposées à sept femmes, différentes par leur forma- 
tion, leur sensibilité et leur vocation, mais qui, toutes, vivent allégre- 
ment leur foi. Les réponses sont groupées en sept chapitres qui égrènent 
les paroles de l’Ave Maria. Point de théories ni d’abstraction, on s’en 
doute. Mais des questions directes, provocantes mêmes, qui appellent 
en réponse un témoignage vécu et savent, à l’occasion, se référer non 
seulement à l’histoire biblique, comme il est normal, mais à l’histoire 
tout court ou même à la psychanalyse, en ramenant sans cesse de la 
périphérie au centre, de la superficie aux couches profondes, où l’on 
rencontre l'Esprit de Dieu, cet Amour qui seul explique la vie de Marie 
et qui éclaire progressivement la nôtre. Tour à tour G. Blaquière, R. 
Pernoud, M. Hébrard, N. Echivard, FI. Gillet, El De Miribel et Fr. 
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Dolto prennent la parole et disent leur conviction, leur joie, leur fer- 
veur, auxquelles, pas plus que le Cardinal Decourtray qui l’avoue dans 
la préface, nul lecteur ne restera insensible. — AT. 


J. GaLor, Vivre avec Marie. Présence de Marie dans la vie consacrée. Lou- 
vain, Ed. Sintal, 1988, 21 x 13, 141 p., 490 FB; 85 FF. — Le sous-titre 
dit Pintention de ce volume: «Les consacrés ne peuvent se dispenser 
de reconnaître en Marie le premier accomplissement de leur idéal» (5). 
Comme saint Luc le dit de Marie qui «gardait tous ces événements dans 
son cœur», l’A., ayant longuement médité les évangiles, a retenu ces 
choses et livre maintenant, sans donner dans la contemplation naïve, 
le fruit de ses réflexions et le témoignage de son espérance. Chaque 
attitude de la Vierge au long de sa vie lui suggère une attitude semblable 
chez le consacré: similitude parfois étonnante, profonde, encourageante. 
Au fil de l’ouvrage, le lecteur découvre souvent un chapitre, une pensée, 
une suggestion correspondant à ce qu’il est, à ce qu’il veut, à ce qu’Il 
espère. Avec la Mère de Dieu, il vit l'engagement, l’offrande, la foi, 
l’espérance, la prière, la vie de communauté avec la joie rayonnante 
qui mène ‘au Seigneur. — J.P. 


J. MOriNaY, Marie et la faiblesse de Dieu. Essai de présentation du mes- 
sage spirituel de saint Louis-Marie Grignion de Monfort. Paris, Nouvelle 
Cité, 1988, 20 x 13, 323 p., 98 FF. — Cette suite de méditations rend 
aisément assimilable aux catholiques de bonne volonté un message capa- 
ble de susciter un authentique réveil de l’esprit en même temps que 
le renouveau actuellement souhaité du culte marial. Familier des écrits 
de saint Louis-Marié, qu’il cite ou paraphrase à chaque page, un prédica- 
teur montfortain multiplie les approches qui rendent attrayant le «secret» 
de Marie, la Mère indissolublement unie au Fils, Sagesse Incarnée. Dans 
une vision très unifiée, encore que sans plan systématique, sont dévelop- 
pés en langage d’aujourd’hui des thèmes comme la poursuite du bon- 
heur et de la sagesse, le charme d’un Dieu qui s’abaisse, notre rêve d’être 
radicalement changés, le bonheur, trouvé jusqu’à travers la croix, du 
don par amour, le sens de la consécration à Notre-Dame, l'élan mis- 
sionnaire. 

Une prière vient nouer la gerbe des dispositions suggérées par chacun 
des entretiens. — L.J.R. 


Maria esule, itinerante, pia pellegrina. Figura della Chiesa in cammino. 
Coll. «Senza frontiere». Serie teologico-pastorale. Quaderni Universi- 
tari. Pontificia Commissio de Spirituali Migratorum atque Itinerantium 
Cura. Padova, Ed. Messaggero, 1988, 21 x 14, 317 p., 1 ill, 22.000 
lires. — Une quinzaine de contributions qui mettent en rapport le culte 
marial avec la condition particulière des migrants (exilés, réfugiés, etc.) 
et avec la pratique du pèlerinage. Les premières éclairent l’aspect de pere- 
grinatio fidei qui caractérise les expériences et les démarches de Marie, 
fille du peuple de la Promesse (s'exprimant dans le Magnificat), disciple 
par excellence de Jésus, associée à son œuvre, prototype de l’Église, ainsi 
que de la vie chrétienne. Elles s’attachent spécialement au mystère de 
la fuite en Égypte: acquis de l’exégèse récente, interprétations des Pères, 
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apports des apocryphes, iconographie. D’autres études soulignent l’impor- 
tance de l'attachement à la Mère de Dieu comme soutien de la fidélité 
religieuse menacée chez les émigrants par le dépaysement; une pastorale 
«humble» et réaliste détourne de leur imposer une assimilation totale 
et rapide à la communauté locale. 

Suivent des considérations sur l’histoire des pèlerinages et sanctuaires 
marials, leur signification et les programmes pastoraux à y appliquer. 
Une note traite de diverses réalisations de peregrinatio Mariae (comme 
le Grand Retour en France), chaîne de missions organisées aux étapes 
du voyage d’une effigie de la Vierge. Le recueil, où abondent les référen- 
ces à l’Encyclique Redemptoris Mater, contient quelques poèmes, cinq 
formulaires de Via Matris (sept stations honorant les douleurs de Marie) 
et des documents complémentaires. — L.J.R. 


P. LACROIX, Le Jura Terre Mariale. Marie dans l’histoire et le patrimoine 
du Jura. AJEDIC, Évêché, B.P. 70, F-39002 Lons-le-Saunier Cedex, 1988, 
24 x 18, 136 p., 79 ill. (dont 6 pl. couleurs), 95 FF. — Après l'évocation 
des origines chrétiennes du Jura, cet ouvrage d’un connaisseur recense 
les sanctuaires et les établissements de religieux dédiés à Marie, les con- 
fréries et pèlerinages où la Vierge est invoquée. Puis il consacre à l’ico- 
nographie mariale trois chapitres qui situent et décrivent une riche sélec- 
tion d'œuvres et qu’accompagnent des reproductions choisies. Un chapitre 
dégage les caratères des é époques successives, un autre groupe les repré- 
sentations des différentes étapes de la vie de Notre- Dame, le troisième 
les images relatives à certains événements. 

Une bibliographie et des index (noms propres, thèmes présentés en 
illustration, textes cités) clôturent cette contribution savante à l’étude 
du reflet du culte marial dans l’art. — Y.T. 


Présence de saint Joseph au XVII: siècle. Quatrième symposium interna- 
tional. Cahiers de Joséphologie XXXV (1987). Montréal, Centre de recher- 
che et de documentation. Oratoire Saint-Joseph, 24 x 17, 828 p., 24 
ill. h.-t. — Un premier symposium international, tenu à Rome en 1970, 
fut consacré à «Saint Joseph durant les quinze premiers siècles de l’Église» 
(cf. NRT, 1973, 324); le 2 (Tolède, 1976) étudia les progrès de la théolo- 
gie et du culte du saint à l’époque de la Renaissance; au 3° (Montréal, 
1980) fut abordé leur «âge d’or», le XVII s. Il a occupé encore la der- 
nière rencontre (Kalisz, Pologne, septembre 1985). Le présent volume 
rassemble les contributions qu’y proposèrent plus de quarante spécialis- 
tes s'exprimant pour la plupart en français, en espagnol ou en italien; 
il les groupe comme suit. 

Signification et résonance historique des textes matthéens relatifs à 
saint Joseph. La réflexion des théologiens et des spirituels: Fr. Leonardi 
OMD, Jean de Carthagena, jésuite puis franciscain, B. Poza SJ, A. Opa- 
towczyk, J.-J. Olier, le carme Balthasar de Sainte- Gathetineude Sienne, 
le capucin Louis-François d’Argentan, G. Iwanek, Alonso Guerrero OFM, 
Noël Alexandre OP, Jean da Sylveira, carme portugais. Dans le domaine 
de la littérature et de l'éloquence sacrée: une «comédie biblique» de 
Guillen de Castro et divers poèmes marials espagnols, l’enseignement 
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des prédicateurs en France et en Espagne, et en particulier celui de Fray 
Diego de Yanguas OP. 

Au culte et à la liturgie se rapportent une longue suite de monogra- 
phies rangées par pays: Italie, Pologne, Espagne, France, Belgique, Canada, 
Amérique Latine, Allemagne (la dévotion pratiquée dans telle famille 
religieuse, attestée par les publications, les cantiques, les sanctuaires, etc.). 
Des études s’attachent à l'iconographie du saint chez les carmes et car- 
mélites de France ainsi que dans la principauté polonaise de la 
Warmie. 

De la documentation regardant l'ouverture et la clôture du sympo- 
sium, on retient volontiers cette phrase de Jean-Paul II, reprise dans 
un des vœux de l'assemblée: «La joséphologie doit toujours être intime- 
ment unie à la doctrine très ferme des Pères et de l’Église sur l’Incarna- 
tion du Verbe divin, et aux principes également certains de la révélation 
céleste sur la maternité divine de Marie.» — L.J.R. 


Ant. VASSALLO, Inquietum cor. Con Agostino alla ricerca di Dio. Coll. 
Quaerere Deum, 5. Palermo, Ed. Augustinus, 1988, 17 x 12, 98 p. 
8000 lires. — Dans une élégante présentation, ce petit livre propose une 
série de méditations «à la recherche de Dieu» sur les traces de saint 
Augustin. L’A. se place dans l’univers familier du saint Docteur; il invite 
le lecteur à pénétrer en lui-même, à découvrir son âme où il trouvera 
l’image du Dieu Trinité. Mais dans l’homme intérieur il rencontrera 
aussi le Christ Jésus, vrai Dieu et vrai homme, qui s’est dit la Voie, 
la Vérité et la Vie. Le Christ envoie l'Esprit qui rassemble les fidèles 
dans son Corps, l’Église, peuple en marche vers la Promesse, et qui 
témoigne en ce monde de l'idéal évangélique. Le regard s’arrête enfin 
sur Marie, mère des croyants et modèle de l’Église. En peu de pages 
la réponse du Seigneur aux aspirations les plus profondes de l’homme 
qu'Augustin dévoile avec véhémence. — A.T. 


L. Laroux, Le Mouvement Eucharistique des Jeunes (M.E.J.). Témoin 
vivant d’une fidélité. Coll. Des Chrétiens. Paris, Le Sarment/Fayard, 
1988, 23 x 16, 5 fig, 8 pl, 110 FF. — En 1987, le M.E.J. fêtait son 
25° anniversaire; en 1962 en effet il succédait à la Croisade Eucharisti- 
que, elle-même constituée en 1915 au sein de l’Apostolat de la Prière, 
pour prendre le relais des «Croisades» d’enfants, groupes de prière et 
de dévotion eucharistique. L’A., responsable et animateur dans le ME. 
a voulu retracer son histoire dans un mémoire de maïtrise soutenu en 
1986 à l’Université de Lille. Nos lecteurs ont eu le plaisir de prendre 
connaissance de ses conclusions dans un article de la NRT, 1987, 856-869. 
L'ouvrage qu’il vient de publier présente en détail cette histoire du Mou- 
vement, ses origines, sa fondation et ses premières évolutions dans les 
années 60, le tournant critique de 1970, lorsque la Compagnie de Jésus 
en cède la responsabilité à la Commission épiscopale française Enfance- 
Jeunesse. On suit en même temps l'adaptation de ses méthodes pédago- 
giques, dans la fidélité à ses intuitions de base, avec le souci d'assurer 
aux jeunes une formation religieuse centrée sur une dévotion à l’Eucha- 
ristie qui s’épanouit en un vivant témoignage apostolique. On souhaite 
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À tous les mouvements de jeunes chrétiens la chance de voir ainsi recueil- 
lir et mettre en œuvre es documets qui gardent la mémoire de leur 
fidélité généreuse au service du Christ et de ses jeunes témoins. — A.T. 
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La mystique trinitaire de Marie 
de lIncarnation 


I. - Mystique et théologie 


Le mode selon lequel la sainte Trinité habite l’âme du croyant 
soulève un problème délicat en théologie. La question survient dans 
le champ de la réflexion du moment où l’on reprend à partir du 
sujet croyant les grandes affirmations de la dogmatique chrétienne 
touchant le mystère trinitaire. Le théologien ne met certes pas en 
doute que Dieu, Père, Fils et Esprit, habite l’âme du croyant. Le 
fait est attesté dans PRÉ Il appartient au donné révélé. On 
est donc en droit de s’ appuyer sur le témoignage biblique pour 
comprendre sa relation vécue au Dieu trinitaire, et la tradition spiri- 
tuelle de l'Église a toujours procédé ainsi au long des siècles. Le 
théologien n’a pas moins le devoir de réfléchir sur les modalités 
de cette inhabitation trinitaire, précisément par respect pour le mystère 
qui s’y livre. Peut-on en effet affirmer que le chrétien entretient 
une relation personnelle, et en ce sens exclusive, avec chacune des 
personnes divines? 


On sait combien nos mots humains ne rejoignent Dieu qu’au 
prix d’une purification de leurs contenus. Là où ne s'opère pas 
pareille transposition, Dieu est ramené aux catégories humaines et 
son mystère, évacué. Cette exigence s'impose à toute intelligence 
de Dieu en lui-même. Elle s'impose au même titre à toute compré- 
hension de notre mode d’union avec lui. Toute manière de conce- 
voir cette union qui conduirait à penser notre relation aux person- 
nes divines sur le modèle des relations qui s’établissent entre individus 
dans la société serait suspecte: elle poserait en Dieu autant d’entités 
— ou encore de centres de conscience — qu’il y a de personnes 
et elle porterait atteinte au mystère de l’unité divine. 

Pour sauvegarder l’unité dans la trinité des personnes, la théologie 
en est arrivée dès le IV® siècle à la formulation de deux axiomes 
fondamentaux. Le premier porte sur Dieu. Tout est commun en 
Dieu, hormis les relations d’origine qui définissent les personnes 
divines entre elles dans leurs rapports mutuels. Il n’y a donc en 
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Dieu qu’une seule intelligence, une seule volonté, une seule liberté, 
bien que par ailleurs ce comprendre, ce vouloir et ce libre agir 
soient le fait des trois personnes divines selon ce qui les constitue 
en propre, c’est-à-dire selon les relations qui à la fois les distinguent 
et les unissent dans l’unité de la nature divine. Le second axiome 
porte sur la créature dans sa relation avec Dieu. Toutes les opéra- 
tions en Dieu qui ont pour terme le créé, c’est-à-dire ce qu’on 
appelle communément les opérations «ad extra», sont communes 
aux trois personnes divines. Notre divinisation est donc le fait d’un 
agir commun aux trois personnes en Dieu. Ainsi se trouve claire- 
ment marquée l’absolue transcendance du Dieu trinitaire dans son 
unité essentielle par rapport à tout ce qu’il pose hors de lui, même 
à l’intérieur d’un ordre de grâce. 

Je peux fort bien attribuer au Père l’œuvre de création. Il y à 
R plus qu’un simple fait de langage. Je rejoins ainsi une propriété 
qui se rattache à sa personne même de Père, lui qui déjà au sein 
de la Trinité est de toute éternité origine sans origine. J’ai donc 
une réelle connaissance du Père. Cette affirmation n’infirme en rien 
le fait que la création soit l’œuvre de la Trinité tout entière. J’«appro- 
prie» en effet à une personne déterminée, en raison d’une affinité 
avec elle, ce qui est d’abord le fait d’un agir commun aux trois 
personnes divines. De même, je peux à bon droit attribuer à la 
médiation du Fils mon adoption filiale par Dieu. Cette adoption 
n’en demeure pas moins une image de la filiation éternelle, à la 
manière dont toute réalité dans le temps est image des réalités éter- 
nelles; à ce titre, elle reste le fait de la Trinité entière. Et je dois 
en dire autant de la grâce sanctifiante, bien que celle-ci soit à un 
titre particulier don de l’Esprit qui déjà en Dieu est le don par 
excellence. 


En faisant appel à la doctrine de l'appropriation la théologie pose 
donc une relation du croyant aux personnes divines qui, tout en 
intégrant sa condition de créature, tente de rendre compte de l’unité 
essentielle qui est en Dieu. Cette doctrine n’en demeure pas moins 
en deçà de l'affirmation scripturaire. En toute rigueur de termes, 
elle semble même refuser toute portée ontologique à la lettre de 
l’Écriture lorsque celle-ci parle du Père Éternel comme de notre 
Père, du Verbe comme celui qui a fait alliance avec les hommes, 
et de l'Esprit comme l’amour de Dieu répandu dans nos cœurs. 
Le croyant disposerait de mots pour nommer les trois personnes 
divines. De fait il ne les rencontrerait que dans leur agir commun, 
ou encore, comme certains théologiens n’ont pas hésité à l’affirmer, 
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il ne serait uni qu’à l'essence divine. Mais même là où l’on sait 
donner toute sa portée à la doctrine de l'appropriation, est-on pour 
autant en mesure de poser une relation qualifiée du croyant avec 
chacune des personnes divines, précisément en ce qui la constitue 
en propre à l'exclusion des deux autres à l’intérieur de la commu- 
nion trinitaire? En effet, pour l’Écriture, c’est bien en tant que 
Père Éternel que le Père exerce sa paternité sur le croyant, et en 
tant qu’engendré du Père que le Verbe s’unit à l’humanité dans 
le mystère de l’Incarnation. Ces affirmations dépassent le cadre de 
l'appropriation. 

Il est utile dans ce contexte de se mettre à l'écoute de la mystique 
chrétienne. Celle-ci n’est pas source de révélation et ne peut se 
substituer au travail de la théologie. Quand elle est authentique, 
elle ne met pas moins au contact des réalités vives de l’Écriture. 
Elle a son propre principe d'intelligence spirituelle. Comme le 
domaine de l’Esprit ne se réduit pas au seul donné de conscience 
qu’en a le mystique et puisque les mots dont celui-ci dispose pour 
rendre compte de son expérience demeurent toujours inadéquats 
par rapport aux réalités en cause, il devra toujours s’en remettre 
à la foi de l’Église et au jugement de la théologie pour vérifier 
le bien-fondé et la justesse de ses assertions. Et pourtant, dans la 
mesure où il exprime le donné révélé qui est au cœur de l’Écriture 
et de la confession de foi, le mystique en met en lumière certaines 
dimensions que la théologie spéculative à elle seule ne prend pas 
toujours suffisamment en compte. Il féconde alors la réflexion du 
théologien qui se voit invité dès lors à repenser sur des bases plus 
larges les questions qui le sollicitent. 


La mystique trinitaire de Marie de l’Incarnation (1599-1672) revêt 
de ce point de vue un intérêt particulier. La logique qui la travese 
n’est pas de l’ordre du raisonnement théologique. Elle n’en est pas 
moins rigoureuse pour autant. Elle est de l’ordre de l’Esprit. Elle 
s’enracine dans un donné scripturaire dont elle se révèle une exégèse 
vivante. Dans le mouvement qu’elle trace, elle intègre les données 
de la dogmatique chrétienne à l’intérieur du mystère d’alliance où 
Dieu, Père, Fils et Esprit se donne pour habiter le cœur du croyant. 
La mystique de Marie de l’Incarnation constitue de ce point de 
vue une véritable réaffirmation du mystère de l’inhabitation trini- 
taire. Celle-ci en effet peut être affirmée à partir de la créature 
transformée par la grâce, mais aussi à partir de Dieu dans le don 
qu ”il fait de lui-même à sa créature. On en arrive ainsi à des percep- 
tions sensiblement différentes de la relation qui s’instaure entre 
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le croyant et chacune des personnes divines. La théologie, qui privi- 
légie dans son ensemble la première approche, en appelle à l’analo- 
gie de l’âme humaine, une en son essence et trine en ses puissances, 
pour penser la relation aux personnes divines. Marie de l’Incarna- 
tion en appelle quant à elle à la manière dont chaque personne 
divine se donne personnellement au croyant pour poser une rela- 
tion spécifique, et en ce sens exclusive, avec chacune d’entre elles. 

Trois grâces ponctuent l’entrée progressive de Marie de l’Incarna- 
tion dans le mystère trinitaire. Nous dégagerons la portée de cha- 
cune d’entre elles. Nous serons alors en mesure de préciser leur 


apport à la réflexion théologique sur l’inhabitation trinitaire!. 


II. - Établie dans la vérité 


Une grâce de lumière 


La première grâce trinitaire de Marie de l’Incarnation remonte 
au lundi de Pentecôte 1625. Marie a 25 ans. Sous la motion impé- 
rieuse de l'Esprit, sa vie avait été marquée jusqu'alors par «une 
pente au bien» et une «tendance» à posséder le Christ à un titre 
qui lui était encore inconnu. Elle concevait de grandes choses de 
la personne du Verbe Incarné. Elle avait reçu les lumières les plus 
vives sur le mystère de l’Incarnation. Aussi voyait-elle tout ce que 
le Christ était pour elle. Son regard n’en demeurait pas moins encore 
voilé sur celui vers qui le Verbe est tourné de toute éternité. La 
personne du Père demeurait pour une bonne part absente de son 
univers intérieur’. 

Marie se trouve donc transportée en Dieu, par delà le mouvement 
de son propre désir. «En un moment, mes yeux furent fermés, 


1. Marie a écrit deux relations de ses états intérieurs, l’une en 1633, l’autre 
en 1654. Le texte en est établi dans l'édition critique de Dom J. JAMET, Marie 
de l’Incarnation, Écrits spirituels et historiques, I-II, Paris, DDB, 1930 (cité D. 
JAMET). Sa correspondance est éditée dans: Dom G. OURY, Marie de l’Incarna- 
ton Ursuline, Correspondance, Solesmes, 1971. D. OURY a publié une édition 
abrégée de la relation de 1654 sous le titre: Marie de l’Incarnation, autobiographie, 
Solesmes, 1976. 

Nous disposons de deux relations pour chacune des trois grâces trinitaires. 
Pour la première: Relation de 1654: Il, 233-236; Lettre à son fils du 8 oct. 
1671: Correspondance, p. 928 s. Pour la seconde: Relation de 1633: I, 204-208; 
Relation de 1654: IT, 251-255. Pour la troisième: Relation de 1633: I, 298-299; 
Relation de 1654: II, 285-287. Nous donnons les références au texte des deux 
relations en indiquant le tome, la page et la ligne. 

2. Cf. Il, 219, 227: les deux seuls endroits où il est fait référence au Père 
dans les pages de la relation de 1654 qui précèdent la première vision trinitaire. 
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et mon esprit élevé et absorbé en la vue de la très sainte Trinité, 
en une façon que je ne puis exprimer» (II, 233, 14-15). La grâce 
est subite, inattendue, à la différence de tant d’autres grâces reçues 
au cours de sa vie et auxquelles elle se disposait déjà activement, 
fût-ce sous la forme d’un pressentiment obscur. Ici, aucune cons- 
cience prémonitoire. Comme si déjà au niveau de l'expérience spiri- 
tuelle se signifiait la nature du don qu’elle recevait. Le mystère 
trinitaire transcende tout pressentiment et toute attente de la part 
de l’homme. Celui-ci n’y accède que par révélation. 
En ce moment toutes les puissances de mon âme furent arrêtées 
et souffrantes l’impression qui leur était donnée de ce sacré mystère, 
laquelle impression était sans forme ni figure, mais plus claire et 


intelligible que toute lumière, qui me faisait connaître que mon 
âme était dans la vérité (IL 283, 16-20). 


La vue de la Trinité dont il est question ici ne comporte donc 
aucun support sensible ou imaginaire. Il s’agit beaucoup moins d’un 
acte de la part de Marie que d’une impression reçue passivement 
et qui coïncide d’ailleurs avec ce qui s’y donne à voir: «c’est une 
chose divine qui est Dieu lui-même». Dieu se manifeste à Marie 
dans sa propre présence à lui-même. «Le Tout s’y contemple et 
se fait voir à l’âme d’une façon ineffable*.» Si vision il y a, elle 
est donc de nature intellectuelle. L’entendement est directement tou- 
ché, et Marie se trouve établie dans la vérité ainsi manifestée. 


Dieu en lui-même 


Cette vérité porte à la fois sur Dieu et sur la création. D’où 
les deux moments d’un seul et même événement intérieur. En un 
instant indivis, qui renvoie à ce qui est de toute éternité, Marie 
voit Dieu dans sa communion trinitaire, puis, par une illumination 
progressive, elle entre dans le temps et voit comment les personnes 
divines sont présentes à l’univers créé. Ces deux moments répon- 
dent du double mode d’opération des personnes divines «dans elles- 
mêmes et hors d’elles-mêmes» (II, 234, 20), c’est-à-dire, selon que 
ces opérations ont leur terme en Dieu ou dans le créé. 

Marie voit, et la réaction subjective s’ensuit. Ce qu’elle voit porte 
signification, et cette signification produit dès lors son effet en susci- 
tant l'accord avec la réalité contemplée. Cette vérité 

me fit voir le divin commerce qu'ont ensemble les trois divines 


Personnes: l'amour du Père, lequel se contemplant soi-même engen- 
. . e / 
dre son Fils, ce qui a été de toute éternité et sera éternellement; 


3. Correspondance, p. 928. 
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mon Âme était informée de cette vérité d’une façon qui me fait 
perdre tout mot, elle était abîmée dans cette lumière. Ensuite, elle 
entendait l'amour mutuel du Père et du Fils produisant le Saint- 
Esprit, ce qui se faisait par un réciproque plongement d’amour, 
sans mélange d’aucune confusion. Je recevais l'impression de cette 
production, entendant ce que c’était que spiration et production, 
mais cette pureté de spiration et production est si haute et si sublime 
que je n’ai point de termes pour le dire et pour l’exprimer (I, 
234, 2-15). 


Dieu est amour. Il l’est certes de façon essentielle, à la manière 
dont il s’aime dans un acte identique à sa bonté. Il l’est aussi et 
surtout de façon personnelle et, dans la grâce qu’elle reçoit, Marie 
le perçoit spontanément ainsi. Il est cet amour paternel où, dans 
un acte parfaitement immanent à lui-même et qui jaillit de toute 
sa personnalité de Père, la première personne de la Trinité engage 
son existence personnelle en celui qu’elle engendre et auquel elle 
fait don total d’elle-même. Dans la relation qui s’ensuit et qui unit 
mutuellement le Père et le Fils se trouve le foyer intime de la 
vie intradivine. L’approche du mystère est ici résolument «person- 
naliste». Les personnes, et non pas la simple unité de nature, s’impo- 
sent immédiatement à l'esprit. L'approche est aussi «dynamique». 
Tout s’origine en celui qui, en engendrant le Fils, s’avère dans 
son amour au principe de la communion intratrinitaire, le Père. 

Marie «voit» le Père et le Fils. Elle «entend» l'Esprit. Elle l’entend 
comme le souffle qui procède de leur amour mutuel. L'Esprit est 
intérieur au Père et au Fils. Il est le fruit de cette totale réciprocité 
dans l’amour que seule permet en Dieu l’identité des personnes 
avec la bonté essentielle. Il est en sa personne l’expression de cet 
amour même dans lequel le Père et le Fils se donnent et s’accueil- 
lent mutuellement dans la totalité de leur être et de leur personne 
au point d’être intérieurs l’un à l’autre dans «un réciproque plonge- 
ment d'amour». «Ne savez-vous pas que je suis dans le Père et 
que le Père est en moi?» disait le Christ à ses Apôtres (/n 14, 
10). L'Esprit jaillit du Père et du Fils pour les envelopper l’un et 
l’autre dans un amour consubstantiel à leur amour, comme le dit 
par ailleurs la théologie. Ici encore, la perception de Marie est «per- 
sonnaliste». Elle s'inscrit dans cette tradition théologique qui 


4. L'approche «personnaliste» se distingue de l’approche essentialiste qu’a privi- 
légiée en général la théologie occidentale et qui part de l’unité de nature en 
Dieu pour penser la trinité des personnes divines. On peut d’abord poser le 
principe d’unité en Dieu dans la personne du Père «source de la Trinité», à 
la manière de la théologie grecque. On a alors une perception plus «dynamique» 
du mystère trinitaire. 
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médite la réalité de l'Esprit en Dieu à la lumière de ce qu’est l'amour 
d’amitié dans le domaine des relations interpersonnelles. L'Esprit 
est celui qui «parfait» le Père et le Fils dans leur unité. 
Marie voit. Marie entend. Ce qu’elle voit et entend, ce sont les 
personnes divines dans les opérations qui à la fois les distinguent 
et les unissent dans l’unité de la divinité. 
Voyant les distinctions, je connaissais l’unité d’essence entre les 
personnes divines, et quoiqu'il me faille plusieurs mots pour le dire, 


en un moment, sans intervalle de temps, je connaissais l’unité, les 


distinctions et les opérations dans elles-mêmes et hors d’elles-mêmes 
(I, 234, 16-20). 


L’unité de nature en Dieu se manifeste dans la communion des 
personnes. Cette unité n’est autre que les personnes elles-mêmes 
dans le lien consubstantiel qui les unit entre elles. Voyant les opéra- 
tions: le Père engendrant le Fils, et tous deux, Père et Fils, spirant 
PEsprit, Marie connaît tout à la fois ce qui distingue les personnes: 
le Fils n’est pas celui qui l’engendre, pas plus que l’Esprit ne s’iden- 
tifie à ceux dont il procède, et ce qui les unit dans l’unité d’une 
même nature. 


La création en Dieu 


Marie voit comment les personnes divines opèrent en Dieu. Elle 
voit aussi du coup par une illumination intérieure comment elles 
sont à l’œuvre dans l’univers créé. 

Néanmoins, en une certaine manière spirituelle, j'étais éclairée par 
degrés, selon les opérations des trois divines Personnes hors d’elles- 
mêmes, ne trouvant nul mélange dans chacune information des cho- 


ses qui m’étaient données à entendre, le tout dans une pureté et 
netteté indicibles (IL, 234, 21ss). 


Dieu transcende son œuvre. Celle-ci ne renvoie à lui que comme 
À sa cause et à son fondement permanent. C’est pourquoi le mystère 
trinitaire est le mystère par excellence, totalement inaccessible à 
la raison humaine laissée à elle seule. Mais si l’univers est extérieur 
à Dieu, il ne lui est pas étranger. Il possède sa propre cohérence 
et donc une vérité qui peut être appréhendée indépendamment de 
toute référence au mystère trinitaire. 


5. On se situe ici dans la ligne de la théologie de Richard de Saint-Victor; elle 
se distingue de l'approche «psychologique» de la Trinité qui part de l’analogie de 
l’âme humaine et de ses facultés: mémoire, entendement et volonté et qui, déve- 
loppée par saint Anselme, a été prévalente dans la réflexion trinitaire. Les deux 
approches peuvent se réclamer de saint Augustin; cf. Fr. BOURASSA, Questions 
de théologie trinitaire, Rome, Université Grégorienne, 1970, p. 59-71. 
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La révélation de Dieu Trinité n’en est pas moins nécessaire pour 
«penser juste» au sujet de la créationf. Il y a aux choses créées 
une vérité qui ne se dévoile au regard qu’à la lumière de la révéla- 
tion que Dieu fait de lui-même. La connaissance que l’on tire ainsi 
de la révélation n’abolit pas pour autant la distinction de fond 
entre Dieu et le donné créé. Elle respecte cette distinction. Elle 
l’intègre. Toute chose créée ne pourra donc toujours que renvoyer 
à l’acte premier qui la pose dans l’existence. Un est le terme. Un 
aussi l’acte qui est à son origine. Toute chose créée relève donc 
d’un agir commun aux trois personnes divines. Et pourtant, dans 
la mesure même où cet agir commun engage chacune des personnes 
divines selon son mode propre d’opération, le terme qui en résulte 
ne peut qu’en porter la marque. Ainsi y a-t-il des opérations «ad 
extra» des personnes divines, et celles-ci se manifestent en ce qui 
constitue la créature comme esprit. D’où l’analogie qu'offre l’âme 
humaine pour pénétrer le mystère trinitaire. On voit l'importance 
de cette assertion pour comprendre notre rapport vécu avec les 
personnes divines. On comprend aussi que l’objet de la réflexion 
théologique puisse être aussi celui d’une illumination intérieure. 


Marie de l’Incarnation se trouve donc éclairée intérieurement sur 
la manière dont les personnes divines opèrent «hors d’elles-mêmes», 
dans la création, à la fois directement et indirectement. En effet, 
la Trinité se communique directement, sans intermédiaire aucun, 
à ces réalités spirituelles que sont les anges, ou plus précisément 
à ce qui en constitue la première hiérarchie. 


” 


Dans le même attrait et impression la très sainte Trinité informait 
mon âme de ce qui se faisait par elle-même, par communication 
en la suprême Hiérarchie des Anges, Chérubins, Séraphins et Trô- 
nes, lui signifiant ses saintes volontés sans interposition d’aucun esprit 
créé. Et distinctement, je connaissais les opérations et rapports de 
chacune des divines Personnes de la très auguste Trinité dans chacun 
des chœurs de cette suprême Hiérarchie (IT, 235, 5-12). 


Une est la hiérarchie à laquelle la Trinité communique ses volon- 
tés, mais en chacun de ses chœurs s’exprime la manière dont chaque 
personne divine opère: le Père Éternel habite les Trônes par la 
solidité de ses pensées, le Verbe communique aux Chérubins la 
splendeur de ses lumières, et le Saint-Esprit répand ses ardeurs 


6.5. Thi-Le qu32%att. Aiynado3umi! 
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dans les Séraphins”. Ainsi, par l’entremise de cette hiérarchie, mes- 
sagère de ses volontés, la Trinité éclaire-t-elle tous les autres chœurs 
angélique et à travers eux tout esprit créé. Dieu respecte l’ordon- 
nance de l'univers créé avec l’ordre des médiations qu’elle implique. 
L'univers entier, dans sa dimension spirituelle, devient porteur des 
desseins de la divine Trinité, et tout homme se trouve mis en 
présence du Dieu un et trine, porté par cet univers auquel il appar- 
tient et qui le soutient. 

Et pourtant, tout en respectant l’ordre des choses qu’il a libre- 
ment posé, Dieu demeure souverainement libre à son égard. De 
la même façon qu’il éclaire sans intermédiaire la première hiérarchie 
des anges, il peut librement, de lui-même, éclairer directement qui 
il veut, au moment où il le veut, selon son bon vouloir et par 
pure élection®. Marie en prend conscience en cet instant. Elle a 
alors «la vue et certitude» que, quoique «boue et fange», elle est 
du nombre de ces âmes choisies que Dieu se plaît à illuminer direc- 
tement. 

Et comme elle recevait cette illumination, ensemble elle entendait 
et expérimentait comme elle était créée à l’image de Dieu: que la 
mémoire avait rapport au Père Éternel, l’entendement au Fils et 
la volonté au Saint-Esprit, et que, tout ainsi que la très sainte Trinité 


était trine en personnes et une seule et divine Essence, qu’aussi 
l’âme était trine en ses puissances et une en sa substance (II, 236, 8-15). 


Marie ne remonte pas ici de l’effet à la cause. Elle voit immédiate- 
ment l’effet dans sa cause. Voyant Dieu en lui-même, elle voit l’image 
qu’elle en reproduit. Il ne lui est pas dit du coup que les trois 
personnes divines opèrent en sa mémoire, son entendement et sa 
volonté du seul fait de sa constitution spirituelle. Il lui est donné 
de comprendre que, dans la mesure où elle sait elle-même faire 
un juste usage de ses facultés, elle rejoint l’image des trois personnes 
divines qu’elle porte en elle. 


Les trois personnes divines sont donc présentes dans ce qui cons- 
titue le terme de leur action créatrice, ainsi que le montre l’âme 
humaine créée à l’image et à la ressemblance de Dieu. Elles le 
sont aussi à la manière dont elles intiment leurs volontés à tout 


7. Marie de l’Incarnation s'inscrit ici dans la ligne de la théologie de Denys 
l’Aréopagite, reprise par saint Thomas, sur les chœurs angéliques. Elle en déve- 
loppe de façon plus explicite le rapport à chaque personne divine. 

8. Dans un autre ordre d'idées, Ignace de Loyola distingue la consolation sans 
cause, que Dieu donne directement, et la consolation avec cause, qui est le fait 
des anges; cf. Exercices spirituels, Paris, DDB, 1985, n° 330. 
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l’univers créé en le faisant passer dans un ordre de grâce, ainsi 
que le montre le ministère qu’exercent les hiérarchies angéliques. 
Elles rejoignent tout homme, soit par l’entremise de la création 
elle-même grâce au rôle médiateur des anges, soit encore en toute 
immédiateté, ainsi que Marie en fait l'expérience en cet instant. 
Mais, que ce soit sous un mode ou un autre, elles se donnent 
À connaître à travers le prisme de la création. Elles se révèlent 
à la lumière de l’analogie de l’âme humaine, une en son essence 
et trine en ses facultés. 

En'effet, en se donnant à voir en elle-même, la Trinité s'était 
d’abord manifestée dans ses relations interpersonnelles: le Père engen- 
dre le Fils et de l’amour mutuel de l’un et de l’autre procède l'Esprit. 
En se donnant à voir ensuite à travers son œuvre de création, 
la Trinité introduit Marie aux processions divines à la lumière de 
l’Âme et de ses facultés: le Verbe a rapport à l’entendement, qu’il 
éclaire par ailleurs de ses splendeurs, et l’Esprit à la volonté, qu’il 
embrase des ardeurs de son amour. Ce sont bien les mêmes person- 
nes divines qui opèrent «en elles-mêmes et hors d’elles-mêmes». 
Mais selon que ces opérations sont perçues comme intérieures à 
Dieu ou en rapport avec la création, elles ouvrent sur une percep- 
tion sensiblement différente du mystère trinitaire. Dans le premier 
cas, la communion des personnes s'impose d'emblée et ouvre sur 
lPunité de nature. Dans le second, l’unité de nature en référence 
avec l’analogie de l’âme humaine donne accès à l’ordre des proces- 
sions divines. Selon que l’on se situe dans l’une ou l’autre perspec- 
tive, on en arrive aussi à une appréciation différenciée de la relation 
qui s’instaure entre le croyant et les personnes divines; nous aurons 
l’occasion de le constater. 


Une étape spirituelle 


Marie de l’Incarnation relate ici une expérience spirituelle qui 
se situe au-delà de toute connaissance notionnelle. Comme telle 
cette expérience est ineffable. Pour en rendre compte Marie recourt 
spontanément aux termes consacrés de la théologie. Ainsi en est-il 
d’ailleurs de toute grâce de lumière. Une grâce de lumière ne dit 
jamais plus que ce qu’exprime la confession de foi de l’Église. Et 
pourtant, dans la saisie intérieure qu’elle procure au contact des 
réalités en cause, cette même grâce touche dans son être celui qui 
la reçoit et le marque de son sceau: «une telle impression dans 


l’âme fait que toujours on s’en souvient et on est établi dedans» 
(I, 237, 29). 
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Cette grâce trinitaire marque ainsi une étape décisive dans la vie 
de Marie. Elle entre dans un nouvel «état intérieur» (cf. II, 236, 
19): Dieu en lui-même et pour lui-même devient cet espace en 
lequel son âme se dilate. La grâce reçue était une grâce de lumière. 
Or la connaissance ouvre sur l’amour. L’«occupation intérieure» 
qui fait suite à l’événement s'avère donc pour Marie grâce tout 
à la fois «de lumière et de l’amour». Pendant plusieurs mois, elle 
fut toute à la pensée des trois personnes divines (II, 237). Elle trou- 
vait en elles son repos, sa nourriture et son réconfort, alors que 
du sein même de cette contemplation se fortifiait un désir toujours 
plus vif d’être unie à jamais au Verbe incarné (II, 241-243). Pendant 
plus d’un an elle fut par la suite dans la considération des attributs 
divins. Chacun de ces attributs où s'exprime la plénitude de la 
divinité s’imposait à elle, se gravait en elle, la transportant en Dieu 
dans l’admiration et l’adoration (IL, 245, 5). Sans vouloir en savoir 
davantage, Marie était tout simplement heureuse que son Dieu soit 
Dieu. Elle était fière de le voir si bon, si beau, si puissant dans 
la simplicité de son être, et elle trouvait sa propre gloire à ce que 
lui-même «soit ainsi plein et infiniment glorieux» (I, 203, 3). La 
première grâce trinitaire qui avait ouvert sur la trinité des personnes 
en Dieu trouvait ainsi son accomplissement dans la reconnaissance 
de la Majesté divine, reconnue et aimée dans son unité essentielle. 


III. - Épouse du Verbe Éternel 


Une grâce pour l'amour 


Pour saisir la portée des deux grâces trinitaires qui suivent, il 
importe d’avoir à l’esprit la distinction que Marie de l’Incarnation 
trace entre «grâce de lumière» et «grâce toute pour l’amour». La 
première éclaire l’entendement et entraîne la volonté à sa suite. 
La seconde touche directement la volonté, et c’est alors l’amour 
qui engendre la lumière. La première conduit tout au plus au seuil 
de la seconde. Cette dernière est d’un autre ordre. 

La grâce de lumière implique le respect. Il suffit d’adhérer pleine- 
ment dans l’amour à ce dont on est instruit, en se gardant de 
toute vaine curiosité. En effet, en éclairant l’entendement, Dieu 
se voile en quelque sorte, tout autant qu’il se révèle. La lumière 
reçue ouvre ainsi sur une altérité reconnue et consentie. Dans la 
relation qui s'établit, l’Âme est «satisfaite»: il ne lui revient pas 
de percer les secrets de Dieu. Dans la grâce «toute pour l'amour» 
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par ailleurs, Dieu se donne et se laisse posséder en retour par l’âme. 
Celle-ci se retrouve en son souverain bien. Elle en jouit. Et comme 
ce bien est infini, il n’y a pas à vrai dire de limites à l'élan qui 
entraîne en lui. Aussi l’Ââme n’aspire-t-elle qu’à être toujours plus 
abimée en Dieu «de sorte qu’on ne voit plus que son Bien-Aimé 
qui l’aura transformée en lui» (II, 239, 10). 

La première grâce trinitaire se situait foncièrement au niveau où 
la théologie appréhende le mystère trinitaire, à l’intérieur du rap- 
port qui lie la créature à son Créateur”. Les deux grâces suivantes, 
«toutes pour l’amour», font entrer dans le mystère d’alliance que 
Dieu scelle avec le croyant en la personne du Verbe. Elles sont 
de l’ordre du don que Dieu fait de lui-même. Dieu est amour, 
et c’est en se livrant comme amour qu’il se donne à connaître 
dans sa communion trinitaire. 

«Qui me voit, voit le Père» (]n 14 9). Il y a une logique à 
la manière dont la Trinité se communique au croyant. La mystique 
trinitaire de Marie de l’Incarnation obéit à cette logique. D’où la 
séquence que forment les deux grâces. Dans la première, la Trinité 
se communique à Marie en la personne du Verbe qui s’unit à elle 
et la prend pour épouse. C’est le moment du mariage spirituel. 
Dans la seconde, la Trinité tout entière se communique en la per- 
sonne du Père en qui Marie reconnaît son propre Père. Dans la 
conscience de son néant, Marie se découvre en cet instant «propre» 
pour ce grand Tout qu'est la Majesté divine. 


L'union au Verbe 


Chacune des relations que Marie de l’Incarnation a faites de cette 
grâce projette son éclairage sur l’événement 1°, La première met 
davantage à l’avant-plan la connaissance que Marie y acquiert de 
la génération du Verbe. La seconde se centre surtout sur l’union 
nuptiale qui s’ensuit. De part et d’autre, il y va d’une même grâce. 
C’est en sa qualité d’unique engendré du Père que le Verbe Éternel 
s’unit à Marie et la prend pour épouse. 

Quoique l’entendement fût encore plus éclairé que dans la grâce 


9. Il n’est donc pas étonnant qu’en général les travaux sur Marie de l’Incarna- 
tion privilégient cette grâce au détriment des deux autres, croyant y trouver 
l'essentiel de sa «doctrine» trinitaire. Ainsi ont fait par le passé ses directeurs 
et son fils Dom Martin. La théologie tend en effet à privilégier les formulations 
où elles se reconnaît spontanément et à filtrer ce qui n’entre pas dans ses présup- 
posés immédiats. 

10. Cette deuxième vision eut lieu dans le courant de l’année 1627; cf. D. 
JAMET, I, 204, note b. 
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ne . , 
précédente, note Marie, «la volonté emporta le dessus»: cette grâce 
était «toute pour l’amour» (Il, 252, 2-4). Et elle poursuit: 

Je voyais les communications internes des trois Personnes comme 
je les avais vues la première fois, mais je fus bien plus amplement 
instruite de la génération éternelle du Verbe. Oh! que cela est ineffa- 
ble que le Père se contemplant engendre un autre lui-même, qui 
est son Image et son Verbe; que cette génération ne cesse point; 
que ce Verbe soit égal à son Père en puissance, en grandeur, en 
majesté ; et que le Père et le Verbe par leur amour mutuel et récipro- 
que produisent cet Esprit d’amour qui leur est pareillement égal 
en toutes choses! Cette vue est un bien par-dessus tout bien, et 
une connaissance par-dessus toute connaissance, parce que c’est la 
béatitude de l’ime. Cet état, dise, est une vraie béatitude, parce 
que non seulement on connaît Dieu, mais encore on en jouit par 
une fruition amoureuse, dont l’âme est nourrie d’une manière inef- 


fable (I, 205, 4-20). 


Marie est donc instruite de la génération éternelle du Verbe. Dans 
la grâce précédente, la deuxième personne de la Trinité s'était révé- 
lée à elle en sa qualité de Fils. Ici elle se manifeste en sa qualité 
d'Image et de Verbe du Père. Fils, Verbe et Image, ce sont là les 
trois noms qui lui reviennent en propre en Dieu. Le nom de Fils 
est tout relatif à celui de Père. Celui de Verbe fait ressortir par 
ailleurs un aspect de la personnalité de la deuxième personne qu’à 
lui seul celui de Fils laisse dans ombre: un rapport dla Credture 
Ainsi que Marie le dira au sortir de cette vision, une parole de 
l’Écriture en résume à elle seule toute la portée: «In principio erat 
Verbum» (]n 1, 1). Tout a été créé par lui qui s’est fait chair 
et a habité parmi nous. «Le mot: Verbe Éternel, m’est une nourri- 
ture qui me remplit sans cesse et un parfum dont mon âme est 
continuellement embaumée» (I, 208, 4-6). Marie «existe» dans le 
Verbe comme créature, tout comme lui «habite» en elle par grâce. 

En cet instant, la deuxième personne de la Trinité se détache 
donc des deux autres personnes divines pour s'imposer à l’esprit 
de Marie en sa qualité de Verbe, à la fois dans sa relation éternelle 
au Père et dans la relation qu’il entretient avec elle. La manière 
dont Marie est instruite ici de sa génération éternelle n’est pas d’ordre 
notionnel; elle est le fait d’une fruition. Or il n’y a fruition que 
lorsqu'on possède ce que l’on contemple. Cette constatation devrait 
suffire à montrer le lien intime entre la connaissance du Verbe 


11. Cf. S.Th. I, qu.34, art. 3, resp.: «Mais Dieu connaît en un seul acte soi- 
même et toutes choses: son unique Verbe n’exprime donc pas seulement le Père, 
mais encore les créatures.» 
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à laquelle Marie est introduite en cet instant et la grâce du mariage 
spirituel dont fait état la suite de la relation. 

«Étant donc en cette occupation», Marie en vient à «oublier» 
le Père et l'Esprit pour se trouver toute absorbée en la personne 
du Verbe qui prenait possession d’elle, en lui faisant «expérimenter 
qu’il était tout à elle et qu’elle était tout à lui» (I, 205, 24-26). 
Le Verbe faisait alliance avec Marie, une alliance qui n’est autre 
que celle que Dieu avait nouée jadis avec son peuple Israël et que 
le Christ noue avec l’Église et dont la Bible ne peut exprimer la 
nature, qu’en ayant recours à la symbolique des épousailles. «La 
sacrée Personne du Verbe divin me donna à entendre qu’il était 
vraiment l’Époux de l’âme fidèle... En ce moment, cette suradorable 
Personne s’empara de mon âme, et, l’embrassant avec un amour 
inexplicable l’unit à soi et la prit pour épouse» (II, 252, 12-18). 


Le Verbe se donne à Marie pour qu’en retour elle se donne 
à lui. Il prend possession d’elle de sorte qu’elle-même le possède 
en retour. Tout vient de lui. Mais l'initiative fonde ici la réciprocité. 

Ce fut par des touches divines et des pénétrations de lui en moi 
et d’une façon admirable de retours réciproques de moi en lui, de 
sorte que n'étant plus moi, je demeurai lui par intimité d'amour 
et d’union, de manière qu’étant perdue à moi-même, je ne me voyais 
plus, étant devenue lui par participation (II, 252, 24 ss). 


Marie traduit ainsi en termes expérienciels ce lien singulier qui 
pour saint Jean unit le Christ et ses disciples, lien qui est de l’ordre 
d’une immanence réciproque: «qui demeure en moi et moi en lui 
porte beaucoup de fruits» (/n 15, 5). Le disciple «habite» en Jésus, 
tout comme Jésus «habite» en lui. Il ne fait qu’un avec lui pour 
ne vivre que de sa vie. 

Mais il faut bien voir à quel niveau Marie situe cette immanence 
réciproque: dans le Verbe, tel qu’il est en Dieu de toute éternité. 
Dans le cours de sa relation autobiographique, Marie parle toujours 
du Christ en tant que Verbe Incarné. Mais ici elle précise qu il 
y va bien d’une union avec le «Verbe Éternel». Certes cette union 
au Verbe Éternel n’est possible qu'en vertu de lIncarnation. Elle 
n’est pas moins de nature intratrinitaire. Elle fonde une immanence 
réciproque avec la deuxième personne divine en vertu de ce qui 
constitue celle-ci en propre au sein de Dieu comme unique engen- 
drée du Père. 


Marie reçoit alors la grâce du mariage spirituel. Il s’agit d’une 
grâce mystique. Mais, si insigne soit-elle, cette grâce ne peut dire 
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autre chose que le mystère d’alliance que le Christ scelle avec tout 
croyant en son Église. Le Verbe Éternel instaure donc un lien spéci- 
fique, de personne à personne, entre lui et le croyant. Et précisé- 
ment parce qu’il s’origine en ce qui le constitue en propre au sein 
de la communion trinitaire, ce lien a un caractère exclusif. Il ne 
relève pas d’un agir commun aux trois personnes divines. Le Père 
et l’Esprit lui sont donc «extérieurs». Aussi, en l’assimilant au Verbe 
dans sa relation au Père, ce lien situe-t-il Marie dans un rapport 
à la fois d’extériorité et de dépendance à l’égard des deux autres 
personnes divines. Ce qui, au plan expérienciel, se traduit pour 
Marie dans le fait que par intermittences elle perd de vue les deux 
autres personnes divines. Tantôt le Verbe la garde toute pour lui 
et, «captive» de celui qui se veut «sa captive» (I, 206, 6), elle oublie 
le Père et l'Esprit. Ainsi se marque le lien spécifique et exclusif 
entre le Verbe et elle. Tantôt, «dans un excès de son amour», 
le Verbe lui donne de porter son regard sur les deux autres person- 
nes, régard où s’exprime dans l’amour et l’adoration sa dépendance 
à leur égard. Ainsi donc Marie entre en relation avec les deux 
autres personnes divines précisément par l’entremise du Verbe et 
en vertu du lien qu’il noue avec elle. 

Lorsque son regard se portait sur le Père et l’Esprit, Marie voyait 
les opérations propres à chacune des trois personnes divines. Mais, 
remarque-t-elle, 

lorsque le sacré Verbe opérait en moi, le Père et le Saint-Esprit 
regardaient son opération, et toutefois cela n’empêchait pas l’unité, 
car l’on conçoit l’unité et la distinction, sans confusion, et tout 


cela d’une façon inénarrable, chacune des Personnes étant libre en 
son opération (II, 253, 15-22). 


Qu'est-ce à dire? Les opérations immanentes à l’essence divine 
sont le fait de chacune des personnes. En tant que produites par 
elles, elles sont libres et conscientes. Chacune des personnes divines 
existe donc et agit librement en toute pureté de conscience et 
d'amour !2. Chacune opère en Dieu en vertu de sa propre intério- 
rité, d’une opération à la fois «nécessaire», en ce sens qu’elle échappe 
À toute contingence, et souverainement libre. Ainsi le Père engendre 
librement le Fils, le Fils exprime librement celui qui l’engendre, 
et l'Esprit unit librement dans l'amour ceux dont il procède. Ces 
opérations sont donc posées consciemment et en toute liberté, au 
titre propre à chaque personne à l’intérieur de cet acte pur qu'est 


12. Cf. Fr. BOURASSA, Personne et conscience en théologie trinitaire, dans Grego- 
rianum 55 (1974) 483-492. 
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leur totale communication dans l’unité de la divinité. La manière 
dont les personnes divines opèrent ici au regard de l’âme unie à 
la personne du Verbe relève tout simplement de la manière dont 
elles se situent les unes par rapport aux autres. Ainsi se situent-elles 
librement par rapport à elle, à l’intérieur de cet acte unique que 
constitue la liberté divine. 

Il y a donc au moins une relation qualifiée avec une personne 
divine où ne joue pas le principe de l’appropriation théologique. 
Elle est celle où en sa qualité d’engendré du Père le Verbe s’unit 
à l’âme et la prend pour épouse. Les deux autres personnes divines 
demeurent extérieures à ce lien qui par ailleurs met l’âme en rela- 
tion avec elles. L’Âme ne sort pas pour autant de l’unité divine. 
Elle reçoit alors du Verbe lui-même communication de l’essence 
divine, qu’il possède en commun avec le Père et l'Esprit. «Bien 
que je sentisse opérer le Verbe en moi, je ne sortais pas de l’unité 
de l’Essence» (I, 207, 1-3). Il n’y a aucune atteinte à la simplicité divine. 

La mystique trinitaire de Marie de l’Incarnation prend ici l’exact 
contre-pied de la doctrine commune en ce qui regarde l’inhabitation 
trinitaire 13. Seul le Verbe est l’Époux de l’âme fidèle. Ce n’est pas 
en vertu d’une affinité avec sa personne que lui est attribué ici 
un lien qui comme tel relèverait d’un agir commun aux trois per- 
sonnes divines. C’est en vertu de ce qu’elle est en propre comme 
engendrée du Père au sein de la communion trinitaire que la per- 
sonne du Verbe noue un lien singulier avec Marie en faisant alliance 
avec elle. 


La motion de l'Esprit 


Au moment proprement dit de la consolation spirituelle, on ne 
fait qu’un avec le don reçu; le moment qui la suit constitue aussi 
un temps spirituel, celui où, réfléchissant en soi-même alors qu’on 


13. Le commentaire que Dom Martin fait de cette grâce trinitaire est tributaire 
de cette doctrine fondée sur le principe de l’appropriation théologique: «Ce 
principe supposé, il est constant que, quand Dieu épouse une âme, soit de la 
manière commune, ainsi qu’il épouse toutes celles qui sont dans la grâce et 
dans la charité, soit d’une façon extraordinaire, comme il vient d’épouser la 
Mère de l’Incarnation, cette opération est commune aux trois Personnes divines, 
à cause de l’unité du principe agissant, et ainsi l’on peut dire absolument que 
le Père est Époux, que le Verbe est Époux et que le Saint-Esprit est Époux. 
Cette opération néanmoins est plus particulièrement attribuée à la Personne du 
Verbe, à cause de son union à la nature humaine, et que les mariages ont cou- 
tume de se faire entre des personnes qui ont une même nature.» (cité dans 
D. JAMET, I, 207, note a). La relation de Marie de l’Incarnation résiste à cette 
interprétation réductrice. 
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est toujours sous l’effet du don reçu, on tente de se dire la portée 

de l’événement intérieur pour être fidèle au mouvement qu’il trace. 

On se familiarise ainsi avec les voies de Dieu et, à vrai dire, à 
travers elles, avec Dieu tel qu’il se révèle et se donne. 

Lorsque la personne du Verbe se donne à Marie, celle-ci, ravie 

en son Epoux, ne voit alors que les trésors qu’elle possède en lui 

(IL, 254, 3). Mais au moment qui suit immédiatement le ravisse- 

ment, Marie tente de se dire à elle-même ce qui s’est passé en elle: 

Je dirai mieux disant que les puissances de mon âme, étant englou- 

ties et absorbées et réduites à l’unité de l'esprit, étaient toutes dans 

le Verbe, qui y tenait lieu d’Époux, donnant et la privauté et faculté 

à lâme de tenir rang d’épouse, laquelle en cet état expérimente 


que le Saint-Esprit est le moteur qui la fait agir de la sorte avec 
le Verbe (II, 254, 4-12). 


Pour rendre compte de la manière dont le Verbe s’est uni à 
elle, Marie est donc amenée à distinguer en elle entre l’âme et 
l'esprit *: d’une part l’âme et ses facultés: mémoire, intelligence 
et volonté; de l’autre l'esprit, cette dimension de soi-même qui 
s’enracine en Dieu et qui est tournée vers lui. L’esprit ne se réduit 
pas au seul donné de conscience. Il surplombe jusqu’à un certain 
point les fluctuations du moi psychique. Il n’en reste pas moins 
la détermination la plus intime de la liberté. Certes, âme et esprit 
ne font qu’un. Et pourtant l’homme transcende toujours en ce 
qu’il est comme esprit sa manière immédiate de sentir, juger et 
réagir. L'esprit est ce lieu à la racine du moi où Dieu habite le 
croyant et lui demeure objectivement présent. 

Or, constate Marie, en s’unissant à elle, la personne du Verbe 
l'a rejointe à ce niveau d’elle-même où elle est esprit. Les puissances 
de l’âme se sont trouvées alors «réduites à l’unité de l’esprit», «englou- 
ties» qu’elles étaient dans le Verbe. En prenant possession d’elle, 
le Verbe se substituait donc à elle pour devenir en personne son 
propre principe de vie et d’action. Il se produisit alors quelque 
chose d’analogue à ce qui se produit en la personne du Christ, 
vrai homme et vrai Dieul5. Dans le Christ en effet, la personne 
du Verbe Éternel opère l’union des deux natures, humaine et 


14. Marie reprend ainsi à son compte une division tripartite que l’on trouve 
chez saint Paul: corps, Âme et esprit (1 Th 5, 23). Au plan de l'expérience l’âme 
et l’esprit peuvent être vécus dans l’unité foncière qu’ils constituent. C’est ici 
le cas. Dans l'épreuve, ils peuvent être ressentis en tension, sinon en contradic- 
noni(cf Il, 279%27:0980;45). Cr 

15. Les tentatives récentes en théologie pour fonder une communication per- 
sonnelle de chaque personne divine au croyant par delà ce qu’implique la doc- 
trine de l'appropriation théologique s’appuient sur l’union hypostatique du Verbe 
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divine. Aussi est-ce en elle que subsistent l’âme humaine du Christ 
et ses facultés. Mais alors que dans le Christ cette union est union 
de deux natures, elle est dans le cas de Marie union de deux person- 
nes mises en rapport d'alliance. Le Verbe absorbe en lui toutes 
les puissances de l’âme pour tenir, en son centre, lieu d’Epoux 
et ainsi susciter en elle une épouse. Il prend possession de Marie 
pour qu’en retour elle le possède tout entier. L’union fonde donc 
ici une relation interpersonnelle. Elle ouvre sur la réciprocité dans 
le don. 


Mais comment pareille réciprocité est-elle possible de la part de 
la créature? C’est alors que, poursuivant sa réflexion, Marie prend 
la mesure de l’action de l’Esprit en elle: il est «le moteur qui 
la fait agir de la sorte avec le Verbe»l6. Seul Dieu peut aimer 
Dieu de l’amour dont il s’aime. Seul Dieu peut aussi donner à 
la créature le hardiesse de traiter avec lui en toute intimité. L’âme 
ne peut donc répondre à l’amour offert en la personne du Verbe 
que dans une motion qui a son origine. en Dieu. 

L'Esprit ne se laisse pas saisir directement. Il fait motion, et c’est 
à la motion qu’il imprime dans l’âime qu’il fait signe. Aussi n’en 
découvre-t-on la trace irrécusable qu’en faisant retour sur ce qui 
s’est passé en soi-même. Et Marie de relever ici les signes qui, dans 
la grâce reçue, témoignent de sa présence. D’abord l’effet de cette 
grâce, qui dépasse toute capacité humaine et qui donne de traiter 
avec Dieu d’une façon telle que même celui qui le voudrait ne 
saurait y parvenir. Ensuite, la nature de la motion ressentie, une 
motion impérieuse dont on ne peut se distraire, pas plus qu’on 
ne peut l’infléchir en un sens ou un autre. Enfin le caractère subit 
de l’événement: on s’est retrouvé en possession de la grâce avant 
même de penser devoir y entrer. «Il n’y a qu’un Dieu de bonté 
et tout puissant d’agir sur sa créature, conclut Marie, qui puisse 
faire une telle impression et opération» (II, 254, 120-22). 


Au terme de cette «déduction» intérieure, Marie en arrive donc 
: TE 
à constater la présence agissante de l’Esprit, pour faire sienne sa 
motion en retour. 


avec l’humanité du Christ. Cette union met en présence d’une opération «ad 
extra» qui n’est pas du domaine de l’agir commun en Dieu. Or cette union 
est précisément médiation de notre divinisation. C’est sur elle que se fonde la 
possibilité d’une relation spécifique entre une personne divine et la créature (cf. 
K. RAHNER, «La Trinité et la création», dans Mysterium Salutis, t. 6, Paris, 
Cerf, 1971, p. 31-40). 

16. Cf. S.7h. I, qu.36, art. 1, ad 3um: le nom de l’Esprit évoque «une énergie 
motrice ». 
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Et l’âme expérimente sans cesse ce moteur gracieux, lequel, dans 
ce mariage spirituel, a pris possession d'elle, lequel la brûle et con- 
somme d’un feu si suave et si doux qu’il n’est pas possible de le 
décrire. Il lui fait chanter un épithalame continuel, de la façon et 
manière qu’il lui plaît. Les livres ni la studiosité ne peuvent appren- 
dre ce langage qui est tout céleste et divin. Il vient du doux air 
des embrassements mutuels de ce Verbe suradorable et de l’âme, 
qui, dans les baisers de sa divine bouche, la remplit de son Esprit 
et de sa vie; et cet épithalame est le retour et les revanches de 
l'âme vers son bien-aimé Époux (II, 254, 24 ss). 


Tout comme la personne du Verbe, l’Esprit Saint a pris posses- 
sion de Marie. Tout comme lui, il opère en elle, mais à la manière 
qui lui est propre. Lui qui procède du Père et du Fils il opère 
à la manière d’un feu, le feu de l’amour. Il enseigne à l’âme ce 
langage qui naît de l’amour mutuel qui la lie à la personne du 
Verbe. Dans la libre réponse qu’il suscite en elle, il instaure avec 
l’âme une relation personnelle en tout point spécifique. Néanmoins, 
son mode d'opération dans l’âme ne se confond pas avec celui 
du Verbe. C’est pourquoi, quand le Verbe agit et prend Marie 
pour épouse, l’Esprit «regarde». Il n’a pas part à cette opération. 
Mais c’est lui par ailleurs qui par sa motion rend Marie capable 
de répondre à l’amour offert. Ainsi se trouvent posées au cœur 
même de cette deuxième vision trinitaire, à la fois dans leur distinc- 
tion et leur complémentarité, les relations qualifiées que le Verbe 
et l'Esprit instaurent avec le croyant. Ces relations s’originent en 
Dieu, dans la génération éternelle du Verbe d’une part et dans 
la spiration de l'Esprit de l’autre. 

(à suivre), 
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À la recherche 
d’une herméneutique du symbole 


Introduction 


Däns la forêt des symboles, ces dernières décennies ont vu s’ouvrir 
des avenues nouvelles. Le temps n’est plus à la dévaluation systéma- 
tique de la «folle du logis». L’imagination reprend ses droits et 
fait entendre ses revendications. Les phénoménologies de la symbo- 
lique se sont multipliées et, avec plus de diversité encore, les tenta- 
tives d’herméneutique. 

Globalement on distinguera dans ce dernier domaine deux pers- 
pectives opposées. Les héritiers de l’intellectualisme cartésien, du 
relativisme kantien, du positivisme de Comte, réduisent volontiers 
le symbole à des formes littéraires, à des repères socio-culturels 
ou encore à l’expression sémiologique du refoulé. La valeur du 
symbole serait provisoire et changeante ou du moins singulièrement 
affaiblie. La pensée mythique n’aurait pas de véritable consistance; 
on assisterait au «désenchantement du monde». Inspirés par la résur- 
gence de l’image chez les romantiques allemands, d’autres penseurs 
au contraire voient dans le symbole l'expression privilégiée de l’exis- 
tence humaine. Le risque est grand alors d’adhérer à la signification 
sensible, immédiatement offerte, au lieu d’élever l’esprit vers la valeur 
simplement reflétée par la nature. Le danger ici est de substantifier 
le symbole. L 

Malheureusement, comme le remarquait en 1963 J. Jacobi, «il 
n'existe à vrai dire aucun ouvrage moderne correct et exhaustif 
dans lequel il soit possible d’en rechercher avec profit l’essence 
et le sens!.» Le grand nombre de travaux publiés depuis lors sur 


1. J. JACOBI, «Archétype et symbole chez Jung», dans La polarité du symbole, 
Paris, 1960, p. 170-171. Cet article sera désormais désigné par le sigle AS] suivi 
du chiffre de la page. La présente étude renverra aux ouvrages le plus souvent 
cités par les sigles suivants: G. DURAND, L'imagination symbolique, Paris, 1968 
(IS); Les structures anthropologiques de l'imaginaire, Paris, *1973 (SAÏ); P. RICOEUR, 
Le conflit des interprétations, Paris, 1969 (CI); M. BLONDEL, L’Action (1983), 
Paris, rééd. 1950 (4); La Pensée, t. 1 & IL, Paris, 1934 (P); De vinculo substantiali 
et de substantia composita apud Leibnitium, Paris, 1893 (DVS); Le lien substantiel 
et la substance composée d'après Leibniz, rééd. C. TROISFONTAINES, Louvain-Paris, 
1972; Le Vinculum substantiale, Paris, 1930 (LVS). 
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\ A tr : SNS 
CE thème ne parait pas infirmer cette constatation qui tent sans 


doute à la nature même du symbole, ce «signe éternellement veuf 
du signifié» (JS, 4). 


La question qui affleure en ce débat est, on le voit, celle même 
qui suscite les théories de la connaissance. Qu'est-ce que la Vérité? 
L'homme peut-il parvenir à la connaissance, à l’expression de la 
réalité et à quelles conditions? On se proposera dans la présente 
étude de répondre à cette question essentiellement en ce qui con- 
cerne l’expression symbolique qui traverse et anime notre langage. 
Mais puisque le symbole relève de la famille des signes, il ne sera 
pas inutile de préciser tout d’abord la terminologie, de déterminer 
ce qui distingue le symbole de la notion plus générale de signe. 
Cette réflexion préliminaire sera la première d’une série d’appro- 
ches concentriques se resserrant progressivement autour d’un centre 
unique, l’aveu paradoxal de la nécessité et de l’insuffisance de l’ordre 
symbolique. 

La situation dramatique de l’homme en quête de la vérité totale 
et de son expression ne nous apparaîtra pas toutefois sans issue. 
Du sentiment de cette radicale impuissance va jaillir l'appel au don 
surnaturel d’une Révélation. Si la foi n’est pas un cri, son absence 
pourrait le provoquer. Sans le don de Dieu, «ô quel vide?!» 


Le signe 


À vrai dire, le symbole appartient à la catégorie générale du signe. 
Le signe est un phénomène sensible qui fait connaître une autre 
réalité. La croix est signe de l’addition, la fumée signe du feu. Au 
sens strict cependant, signe et symbole se distinguent au double 
point de vue objectif et subjectif. 


1. Divers courants de pensée se rencontrent pour assigner au signifié 
une «réalité connue» (ASJ, 171; cf. IS, 15). Bien avant F. de Saus- 
sure, saint Thomas mettait en rapport le nom et le concept, 


2. «Et si tu supprimes ce qui est entre l’Imparticipable et les participants — 
Ô quel vide! — tu nous sépares de Dieu, en détruisant le lien et en établissant 
un grand et infranchissable abîme...» (Triades pour la défense des saints hésychastes, 
IL, 2, 24, cité par J. MEYENDORFF, Saint Grégoire Palamas et la mystique ortho- 
doxe, Paris, 1959, p. 127-128). Les citations de l’Écriture et des théologiens à 
rant dans cet article n’auront pour but que de fournir des suggestions, de manifes- 
ter des convenances, au même titre que les références à des auteurs profanes. 
Une réflexion philosophique ne peut faire place à la théologie que sous réserve 
d’hypothèse, même si on admet avec M. Blondel, dont mon étude s'inspire large- 
ment, que l'hypothèse est posée nécessairement. 
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celui-ci cernant la nature d’une chose d’après ses propriétés et ses 
effets (S. Th, L, q.13, a.1). C’est dire qu’une telle connaissance demeure 
incomplète. La réalité n’est estimée connue que par une extrapola- 
tion volontaire motivée par les besoins de communication interper- 
sonnelle et d’action dans le monde. Il serait plus exact de parler 
de vocation du signe à l’identification formelle que d’adéquation 
effective au réel. Nous risquons, remarque M. Blondel, de prendre 
la notion définie «pour la réalité même alors qu’elle en traduit 
simplement un extrait, un aspect reconstruit et représenté par l’effort 
simplificateur de l'esprit» (P, I, 101). Le signe commun reste ouvert 
à l’achèvement d’une Révélation dont il anticipe la certitude. 


2. Dans un autre registre, Austin et Benveniste ont pris en compte 
l’activité du sujet dans la production du signe. L'aspect créatif du 
langage est sans doute très apparent au niveau de la «parole» où 
l’homme s’engage lui-même et dispose d’un riche clavier de signes 
pour exprimer sa pensée personnelle. Mais même au niveau limité 
de la «langue», l'enfant, à la différence de l’animal, invente le signe 
tout autant qu'il l’apprend. En étudiant le cas très suggestif des 
sourds-muets-aveugles, Blondel estimait qu’on devait «d’abord leur 
faire produire presque de rien. l’idée même de signe» (P, I, 90). 
Que peut recouvrir ce «presque de rien»? Sans doute avant tout, 
la tendance à l’expression, mais ne serait-on pas en droit de penser 
que l’incarnation de l’idée dans un signe prend appui sur des affini- 
tés secrètes entre le sensible et l’abstrait que nous découvrons dans 
le symbole? 

Quoi qu’il en soit, Blondel à eu le pressentiment du «caractère 
supra-naturel de cette création d’un signe, (de) la valeur idéale et 
quasi divine de l’œuvre produite» (P, I, 103). Non que le philoso- 
phe d’Aix ait revendiqué pour l’homme la propriété d’un intellect 
agent divin. Il laissait entendre au contraire que, seule, une Per- 
sonne humano-divine pourrait émettre des signes parfaits pleine- 
ment adéquats à leur signifié. Pour une telle personne en effet le 
donné garderait un sens au moment même où son initiative intellec- 
tuelle le dominerait complètement. 


3. Quelle que soit l’origine, généralement immotivée, des termes renvoyant 
à des réalités concrètes, il semble bien que les désignations abstraites supposent 
une transposition symbolique. En témoigne l’étymologie de termes comme abs- 
trait, concevoir, ré-fléchir, etc. Pour R. ALLEAU, La science des symboles, Paris, 
°1982, p. 76, la langue de l’analogie et des symboles est «la langue universelle... 
la langue de l’esprit, mais aussi celle des profondeurs du corps». 
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Le symbole 


Si, par sa visée au moins, le signe prétend à une adaptation par- 
faite du signifiant au signifié, le symbole se caractérise au contraire 
par l’inadéquation radicale des deux pôles de la signification. 


1. Le rapprochement de deux fragments de poterie brisée qui, 
à l’origine, constituait le symbole, n’efface pas la marque d’une 
fissure irrémédiable entre les deux parties. Aujourd’hui on entend 
ordinairement par symbole un objet sensible qui, en plus de sa 
signification immédiate, évoque spontanément une autre réalité sous 
un mode analogique. En contraste avec le critère utilisé pour le 
signe, C.G. Jung et G. Durand ont souligné l’inadéquation des 
deux valeurs. Le signifiant évoque un signifié qui ne peut jamais 
être complètement connu (ASJ, 171; JS, 15). 

Nous avons vu qu’une équivalence indicative unissait globalement 
les deux pôles de signification du signe. La relation entre signifiant 
et signifié symboliques est plus complexe; elle paraît se diffracter 
en multiples composantes comme la lumière blanche dans le prisme: 
a. La signification symbolique est ouverte sur une totalité sans jamais 
l’atteindre en acte dans une appréhension synthétique; elle demeure 
ainsi orientée vers une transcendance. — b. Chaque symbole ren- 
voie au tout sous un aspect particulier. Le sens symbolique, qui 
n’est jamais donné une fois pour toutes, est provisoirement fixé 
en des analogués reliés en chaîne. Par là on peut dire qu’un grand 
symbole est doté d’un caractère distinctif dont l’universalité est repé- 
rable dans les phénoménologies de l’imaginaire et dans l’histoire 
des religionst. — c. Paradoxalement, le signifiant concret, doué 
d’une immense puissance d’évocation, «renvoie ‘en extension” à 
toutes sortes de ‘qualités’ non figurables et cela jusqu’à l’antino- 
mie» (IS, 9-10). — d. Réciproquement enfin, la plasticité du signi- 
fiant entraîne comme conséquence la multiplicité des incarnations 
de la réalité toujours fuyante du signifié (7, 10). 

À ces notes communément admises, on peut ajouter une remar- 
que. Nombre d’auteurs ont souligné le rôle dynamique du symbole 


4. Jung applique intrépidement le critère de Lérins — gwod semper, quod ubique, 
quod ab omnibus creditum est — à sa thèse de l’universalité des bases archétypi- 
ques, Symbolik des Geistes, Zürich, 1948, p. 444, cité dans ASJ, 174. M. ELIADE, 
Le sacré et le profane, Paris, 1965, p. 116, pour sa part, n'hésite pas à qualifier 
les symboles de «bien commun de l’humanité». Tout symbole d’ailleurs est fina- 
lement anthropologique. L'homme saisit spontanément un lien d’homologie entre 
macrocosme et microcosme. D’où une certaine stabilité et universalité de signifi- 
cation. 
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plutôt que son aspect figuratif. Ils ont avoué une préférence pour 
les expressions de «procès» (CI, 459), «schème» (SAZ, 61), «trajet» 
(SAI, 458). Mais si on admet que chaque symbole renvoie au tout 
sous un aspect particulier, ne se pourrait-il qu’#n seul soit doté d’un 
caractère figuratif? Dans une publication antérieure, j’ai précisément 
avancé l’hypothèse selon laquelle un seul signifiant symbolique, celui 
de «fils», serait immédiatement ordonné à la fonction expressive*. 
Cette interprétation inhabituelle demande une explicitation qui trou- 
vera sa place dans une réflexion ultérieure sur les herméneutiques. 
Quoi qu’il en soit de cette hypothèse, on peut déjà estimer que 
le défaut de détermination parfaite des réalités signifiées, l’ouverture 
finale à la transcendance ne permettent pas d’accorder aux évoca- 
tions symboliques une pleine valeur de véritéé. «Toujours en proie 
à son propre dépassement» (CI 294), le symbole entre en tension 
dialectique avec le signe commun pour en faire éclater la significa- 
ton. Mais il ne pourra, tout comme le signe, accéder à sa vérité 
propre que par son assomption dans une Révélation. 


2. L'activité intentionnelle de la conscience s’exerce aussi dans 
la formation du symbole. Mais tandis que le signe, dégagé de l’affec- 
tivité, manifestait l'indépendance de l'esprit à l’égard de la chose, 
l’objet symbolique évoque un sens grâce à la complicité de tendan- 
ces incontrôlées. Le symbole alors n’est plus essentiellement instru- 
ment de dialogue; il est moyen de communion. Et si, dans l’ordre 
du signe, l'initiative intellectuelle d’un sujet libre ne suffit pas à 
cautionner l’adéquation du signifiant au signifié, la spontanéité du 
dynamisme symbolisant pourra moins encore garantir sa propre 
validité. Seule une activité divine pourrait produire des symboles 
fiables comme autant de dons faits aux hommes”. 


Herménentiques pluralistes et unifiées 


Dans le cadre limité d’un article, un choix des herméneutiques 
à retenir pour examen s'est avéré nécessaire. Laissant de côté les 
doctrines qui limitent la portée d’un symbole à une époque et 
à une culture, on a retenu seulement deux types d'interprétation 


5. CE M-M. VITRE, Tous «fils dans le Fils», dans NRT 98 (1976) 27. 

6. Selon saint THOMAS, IV Sent. I, d. 22, q. 1, a. 2, 4, l'expression métaphori- 
que «ne rend pas la prédication fausse ou impropre, mais imparfaite». 

7. Cf. Ep 4, 8. D’après saint THOMAS, S. 7h. IE, q. 60, à. 5, ad 1, le choix 
des métaphores scripturaires signifiant les réalités spirituelles relève du jugement 
du Saint-Esprit, et celui des symboles sacramentels d’une institution divine. 
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admettant l’universalité des structures mythiques élémentaires: les 
herméneutiques pluralistes et les herméneutiques unifiées dont l'étude 
nous retiendra davantage. 


1. Herméneutiques pluralistes 


Pour G. Durand, la méthode par excellence de l’herméneutique 
est la méthode de «convergence». C’est «par le jeu des redondances 
mythiques, rituelles, iconographiques» que se corrige et se complète 
inépuisablement l’inadéquation (JS, 14). «Non pas qu’un seul symbole 
ne soit aussi significatif que tous les autres, mais l’ensemble de 
tous les symboles sur un thème éclaire les symboles les uns par 
les autres, leur ajoute une ‘puissance’ supplémentaire» (JS, 11). Res- 
treinte à des signifiants concrets, singuliers, la remarque est classi- 
que, analogue à la multiplicité des «voies» scolastiques selon lesquel- 
les on affirme l’existence de Dieu. 

Il est sans doute plus difficile d’admettre la possibilité de conver- 
gence pour des herméneutiques aussi différentes par exemple que 
celles de Freud et de Bachelard. En fait, G. Durand reconnaïîtra 
avec P. Ricœur (CZ 118, 174, 240, etc.) la complémentarité des 
herméneutiques réductrices et instauratives apparemment opposées. 
Elles doivent être interprétées, dit-il, comme un «pluralisme cohé- 
rent» (JS, 108). Mais un pluralisme, s’il est cohérent, implique l’appré- 
hension d’une certaine unité. Or c’est sous une dualité, celle de 
deux régimes, diurne et nocturne, que G. Durand regroupe d’abord 
les images. Le régime diurne est schizomorphe (distingue), tandis 
que le régime nocturne comporte deux subdivisions: synthétique 
(relie), mystique (confond). La division initiale de binaire devient 
ternaire et recoupe les trois principes repérés par R. Bastide dans 
une religion syncrétique afro-brésilienne: principes de liaison, de 
coupure et d’analogie. On peut ici encore faire un rapprochement 
avec les «voies» scolastiques (positive, négative, d’éminence). Remar- 
quons cependant que l’auteur aime à souligner la constance bipo- 
laire de l'imaginaire: de même que le signifié valorise le signifiant, 
l’eschatologie prime l’archéologie. 

L’affirmation d’une unité proprement dite paraît quelque peu 
estompée dans la vision de G. Durand. On rencontre cependant, 
en plusieurs passages de ses ouvrages, des suggestions heureuses 
invitant à la fois à élargir et à recentrer la problématique: ainsi, 
dans L’Imagination symbolique, l'évocation nostalgique d’un sym- 
bole fondamental ou encore les citations placées en exergue aux 
différents chapitres et qui orientent la pensée vers une démarche 
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plus réflexive, voire métaphysique ou même christique. 


2. Herméneutiques unifiées 


L'ouvrage de G. Durand mentionné ci-dessus rappelle les tentati- 
ves, opérées par plusieurs auteurs, d’une réduction de toute la symbo- 
lique à un symbole unique, «un symbole des symboles» (JS, 33, 
63-79). On retiendra particulièrement chaque membre de la triade 
père-mère-enfant, ouvrant à tout être humain l’accès du domaine 
symbolique. D’autre part, deux citations rapportées par le même 
auteur s’imposeront aussi à notre attention. De fait elles préparent 
très bien l'esprit à accueillir l’approche la plus rigoureuse peut-être 
d’une recherche du sens et de l’essence des symboles, selon le vœu 
de J. Jacobi: les thèses leibniziennes de la monade et du vinculum 
interprétées par M. Blondel. Le premier texte, d'A. Guimbretière, 
nous met sur la voie de la solution métaphysique du problème: 
«La recherche des structures n’a de sens et de valeur que si elle 
est envisagée sous l’angle d’une mise en relation harmonieuse entre 
les différents domaines du Réel et dans le but d’aboutir à une espèce 
de synthèse totalisanteS.» La seconde citation, de Grégoire Pala- 
mas, a été reproduite au début de cet article’. Elle nous invite 
à un approfondissement de l’enquête dans la perspective chrétienne 
du Verbe Incarné. Pour le docteur hésychaste, comme plus tard 
pour M. Blondel, la créature en quête de Dieu fait appel au Christ, 
Lien universel. Nous examinerons successivement ces deux types 
d'approche. 


I. - Une symbolique concrète: les relations de parenté 


La symbolique des relations de parenté a une portée universelle. 
En effet l’enracinement dans le substrat physique, les premières 
élaborations psychologiques, sont communs à tous les hommes. Une 
brève description de ce donné permettra, dans chaque cas, de faire 
apparaître le type de signification propre à chaque figure. De plus 
on s’efforcera de confirmer cette ébauche de sens en retrouvant 
l’emploi métaphorique des mêmes figures dans les structures de 
la philosophie blondélienne de L’Action (1893). Ainsi la solidarité 


8. Quelques remarques préliminaires sur le symbole et le symbolisme, dans Cahiers 
Internationaux de Symbolisme, III, 1963, cité JS, 92. 
9. Cf. supra, n. 2. 
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irréductible des symboles avec les principes métaphysiques du réel 
manifestera leur statut de conditions universelles métaphoriques d’un 
discours à visée ontologique et noétique. On n’y insistera jamais 
trop. Il ne s’agit pas de limiter la signification symbolique à un 
sens immédiatement repérable au niveau de l’expérience comme, 
par exemple, l’évocation de l'amour par le feu. L’aptitude de ces 
symboles-clés à suggérer les principes premiers de la connaissance, 
de l’agir et de l’être tient à leur enracinement dans les profondeurs 
de la psyché. L'extension pratiquement infinie de leur portée figura- 
tive est en raison inverse de leur degré de détermination, qui est 
très faible. Ils relèveraient, semble-t-il, selon le vocabulaire de Kant, 
d’une symbolique transcendantale. 


1. Le symbolisme de l’origine et de la fin: le père 


À première vue, le caractère paternel ne paraît pas se prêter à 
la symbolisation. De fait l'enfant n’a pas une expérience sensible 
de sa relation au père, alors que sa relation à la mère est immédiate 
dès le début de la gestation. Ce n’est qu'après la naissance qu’il 
apprendra à connaître son père, sous un mode psychologique et 
d'emblée symbolique. 

Rappelons d’un mot les données bien connues de l’Oedipe. Une 
première séparation de l’enfant et de la mère, au moment de la 
naissance, a déjà constitué celui-ci comme manque radical. Après 
la naissance, l'enfant reconstruit l’unité perdue sur un mode imagi- 
naire. Le père, par sa relation à la mère, rompt cette image fusion- 
nelle, indistincte. Il fait émerger le fils comme forme en-soi, mais 
non par-soi. Le père est alors perçu comme origine autre et promul- 
gateur de la Loi. 

Pourtant cette figure, puissante entre toutes, porte la marque com- 
mune de toutes les images qui en fait, selon le mot de Sartre, 
une «pauvreté essentielle». Le signifiant paternel comme donnée 
physique est d’ailleurs voué à la mortalité. L’humilité de la fin 
rejoint la modestie de l’origine. Le père réel n’est qu’un chaïnon 
dans une lignée, non une source absolue. Dans une direction colla- 
térale, c’est à la mère que le père doit d’engendrer. Et remarquons-le, 


10. «En échange du renoncement qui est imposé à l’enfant, le père lui accorde 
un nom — le sien», qui témoigne de la place de l’enfant dans la société (A. 
DE WAEHLENS, «La paternité et le complexe d’Oedipe», dans L'analyse du lan- 
gage théologique, Coll. Castelli, Paris, 1969, p. 248). Comme l’auteur de cet article, 
je suis le schéma classique de l'Oedipe masculin. J’adopte aussi la perspective 
selon laquelle les problèmes spécifiques de l’Oedipe féminin ne modifient pas 
«la structure de paternité ou les effets de celle-ci» (ibid, p. 255). 
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selon une ligne descendante, la fonction paternelle ne se dit pas 
elle-même; celui qui est zommé, c’est le fils. Enfin, en raison de 
la réciprocité structurelle (le père est fils lui aussi), celui qui donne 
le nom, c’est «le père mort». L’intériorisation de la figure paternelle 
dans le Surmoi et dans le Moi assure cependant la permanence 
de la structure primitive, qui ne sera pas supprimée, mais transfigurée. 

Rien de surprenant à ce que les philosophes aient utilisé cette 
comparaison dans l'exposé de leurs théories. Nous la rencontrons 
fréquemment sous la plume de M. Blondel. À vrai dire, les images 
privilégiées de la génération sont chez lui celles de la mère et du 
fils. La figure du père, pour rester dans l'ombre, n’en est pas moins 
présente et essentielle. La conscience de soi et du monde paraît 
résulter d’une influence réciproque de la volonté voulante et des 
objets voulus au cours du développement de l’action. L’être n’inter- 
vient qu’en secret, à la manière d’un catalyseur, dans le jeu du 
reflétant-reflété. Pour que la volonté voulante en effet puisse se 
détacher de ses propres productions et les reprendre en avançant 
vers de nouvelles étapes, il est nécessaire que les réalités progressive- 
ment objectivées soient toujours là, invisiblement et actuellement 
soutenues dans lêtre qu’on a mis entre parenthèses d’un point de 
vue purement méthodologique. C’est au terme de l’évolution, sous 
la pression de la nécessité, qu’on le reconnaît. L'actualité de l’être 
paraît ainsi comparable à l’action du père. D’où il s’ensuivrait 
une extension indéfinie du symbolisme de paternité. 

Ces deux expressions de la figure paternelle, tirées de la psycholo- 
gie et de la métaphysique blondélienne, aboutissent à la même con- 
clusion. Les limites évidentes des données biologique et psychologi- 
que ne permettent pas d’accorder une pleine valeur au symbole 
de paternité. L'intégration de la métaphore à la métaphysique fait 
apparaître plus clairement la signification de l’aspiration aux valeurs 
absolues de puissance et de bonté qu’elle représente. S'appuyant 
sur ce qui est déjà suggéré et réalisé, l’homme affirme paradoxale- 
ment l'existence d’un Père parfait, divin, qui pourtant ne se révélera 
complètement comme Père qu’en se donnant lui-même et par la 
médiation d’un Fils. Ainsi la figure de paternité doit-elle sa force 
promouvante à la médiation secrète d’une Paternité divine et, à 
celle d’une Parole parfaite, le pouvoir d’être nommée. 


11. Cf. HEGEL, Phénoménologie de l'Esprit, IL, trad. J. HYPPOLITE, Paris, 1941, 
p. 263, pour qui l'esprit qui accède à la conscience de soi a «une mère effective, 
mais un père étant-en-soi». D'autre part, sur le rapport entre discours symbolique 
et discours spéculatif, voir P. RICOEUR, «Métaphore et discours philosophique», 
dans La Métaphore vive, Paris, 1975, p. 323-399. 
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2. Le symbolisme de la genèse: la mère 


La mère est si proche physiquement de l'embryon que les deux 
paraissent tout d’abord se confondre au degré le plus bas de l’imagi- 
naire, l’informel, le chaos. Une simple réflexion sur les débuts de 
la vie humaine permet cependant de reconnaître l’ébauche d’une 
image et d’un sens corrélatif, sinon dans un geste marquant une 
direction, du moins dans la posture adoptée par le fœtus dans le 
sein maternel. Cet élément visible traduit, au niveau de l’enfant, 
l’activité spécifique de la mère. Une telle activité en fait est toute 
de continuité et comme animée pendant la gestation par un prin- 
cipe immanent. L’indétermination initiale de la puissance mater- 
nelle, permettant toutes les extrapolations, se trouve exprimée avec 
ampleur dans le symbolisme des ténèbres et des eaux avec lequel 
elle fusionne naturellement 2. On ne s’étonnera pas de voir la mort 
euphémisée dans ce contexte, mais le sens naturel de la mort de 
la mère réelle creuse une faille dans la continuité symbolique. L'union 
au père et la séparation effective de l’enfant à la naissance limitent 
également l’autosuffisance à laquelle prétend spontanément le symbole. 

De même que la figure paternelle, on retrouve l’image maternelle 
dans les structures de la psyché. Selon Jung, l’âme elle-même répond 
à un symbolisme maternel dans la genèse des archétypes et des 
symboles (ASJ, 199). Nous aurons l’occasion d’y revenir dans l’exa- 
men ultérieur de la théorie leibnizienne de la monade. Ainsi l’her- 
méneutique jungienne, qui paraît démultiplier les archétypes et les 
symboles (vieillard, ombre, animus, anima, etc.), nous ramène avec 
l’archétype maternel, rapporté notamment à l’âme, à une vue totali- 
sante, en même temps que transcendantale, de l’imaginaire. «L’âme 
est la condition sine qua non de la réalité subjective de ce monde», 
le tréfonds du milieu psychique où reposent les archétypes (ASJ, 167). 


Sur le plan métaphysique cette fois, nous retrouvons la figure 
de la mère comme métaphore de la volonté voulante chez M. Blon- 
del. De fait la volonté voulante, qui ne se manifeste jamais totale- 
ment et actuellement dans les volontés voulues objectivées, paraît 
représenter une structure de maternité, Figure de genèse active 


12. M. ELIADE, Traité d'histoire des religions, Paris, 1949, p. 168. 

13. M. BLONDEL s’est plu à recourir aux images conjointes de l'embryon et 
de la mère pour exprimer le développement de l’action, de la pensée et de l'être. 
Il s’agit d’«embryogénie mentale» (4, 90), de «vie fœtale» (L’Action, II, Paris, 
1963, p. 149), de pensée «en gestation» (P, II, p. 11) etc. Pour saint AUGUSTIN 
aussi, l’acte de connaissance est un enfantement (cf. De Tr., IX, 12, 18). La struc- 
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et de continuité, mais qui, postulant au terme de sa quête l’Objet 
ou plutôt l’Être absolu, manifeste que le mouvement vient de plus 
loin qu’elle-même. Ce n’est pas explicitement à l’Esprit, mais à 
Dieu et au Christ que Blondel fait appel, au terme de sa thèse, 
pour combler et d’abord susciter le mouvement de l’action humaine. 
C'est pourtant une Immanence transcendante, spirituelle, qui est 
requise ici puisque sa présence n’est pas directement connue, mais 
reconnue dans le mouvement qui nous porte au-delà du créé. 

Certains auteurs syriens ont appelé l'Esprit «Mère céleste». Rien 
de tel dans l’Écriture, bien que rowah soit féminin. Cependant l’action 
de l'Esprit est souvent évoquée comme une fonction maternelle 
(Gn 1, 2; 4, 1; cf. Le 1, 35, etc..). L’Immanence de l’Esprit, son 
indistinction immédiate ne s'opposent pas d’ailleurs à l’extension 
de cette symbolique aux créatures. Les évangiles expriment la foi 
active des croyants sous le symbolisme de la maternité (Le 8, 21; 
11, 28 et par.), paradoxalement alliée à la virginité (/7 1, 12-13). 
Mais c’est toujours à la condition d’être un don de Dieu, sous 
la réserve déjà formulée d’une Révélation hypothétique, que la mater- 
nité pourrait être considérée à son tour comme un «symbole des 
symboles», en tant qu’elle est origine et développement, évocation 
de la puissance absolue de Dieu. 


3. Le symbolisme de la forme: le fils 


L’appréhension d’un informel dynamique appelle là manifestation 
de la forme. Celle-ci apparaît avec l’enfant. En décrivant les fonc- 
tions parentales nous avons vu que le symbolisme de la forme 
en-soi et non par-soi, le symbolisme de l’objet, nous était donné 
dans le fils#. Le terme «fils» toutefois dit quelque chose de plus 
que la simple expressivité. La «représentation», non la simple «pré- 
sentation», implique, outre la forme, une délégation, la référence 
à une origine autre. On est souvent tenté de caractériser la symboli- 
que féminine par la réceptivité, mais la réceptivité chez la femme 


ture maïeutique du questionnement socratique est par ailleurs bien connue; cf. 
aussi la métaphore de la contemplation-mariage et de la parole-enfant chez PLA- 
TON, Banquet, 209 c-e. 212 a; République, VI, 490 b; chez PLOTIN, Ennéades, 
HS er Vi rl: 

14. L’être masculin paraît en effet spontanément représentatif. Le langage en 
témoigne, puisqu’en français, par exemple, le mot «homme», qui signifie d’abord 
l'individu masculin, est aussi le terme générique désignant tous les humains, y 
compris les femmes. Très généralement encore, le masculin indique la forme 
signifiée par les mots, qu’il s’agisse d’adjectifs ou même de substantifs; le féminin 
est marqué par l’addition d’une simple désinence. Cf. des remarques similaires 
chez G. DURAND, SA 453-454, 
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n'est que temporaire. Elle est de l’ordre de l'avoir. Chez le fils, 
la _réceptivité est toujours actuelle, parce que relative à son être 
même. D'où il suit que si le fils est l’image du père, ce n’est pas 
essentiellement au niveau d’une ressemblance physique, mais parce 
qu’il manifeste le père comme son origine. 

Au-delà des images psychologiques, même intériorisées dans la 
psyché, nous pouvons encore découvrir des analogies dans les struc- 
tures du réel. En indiquant les homologues paternel et maternel 
des catégories philosophiques de L’Action, on a eu l’occasion de 
marquer la place du fils comme symbole de l’objet. Et cet objet, 
rappelons-le, se dégage avec toute sa netteté, prend son extension 
universelle dans l’acte ultime de la volonté voulante, l'option pour 
ou contre l'accueil du surnaturel éventuel. 

Le fils serait ainsi «le symbole des symboles» dans l’ordre de 
la représentation. Comme tel il serait le médiateur obligé, indispen- 
sable même de toute expression symbolique et a fortiori de tout 
signe linguistique, de même qu’un caractère d'imprimerie reste tou- 
jours exigé par les diverses impressions quelle qu’en soit la couleur. 
Un tel symbole paraît devoir être qualifié de transcendantal. Ce 
n’est pas un signe à côté d’un autre signe; il est ordonné à tout 
signe comme la puissance à l'acte. 


Avant de présenter une nouvelle approche, plus rigoureuse, du 
problème des symboles, il convient encore une fois de tourner notre 
regard vers l’Écriture. On y trouve de nombreux emplois symboli- 
ques du terme «fils» appliqué à tous les croyants indistinctement 
(Dt 14, 1; Is 1, 2; Mt 5, 9; Ga 3, 26, etc...). Mais c’est essentielle- 
ment dans la personne du Christ que se manifeste la relation étroite 
entre «fils» et «signe» comme objets d’une même promesse (Js 
7, 14). Nous pouvons appeler Fils de Dieu la Parole du Père, envoyée 
dans le monde, parce que Jésus a d’abord été réellement fils de 
l’homme en naissant d’une mère virginale. L’Écriture ne déprécie 
pas pour autant les autres valeurs symboliques. Elle nous conduit 
par elles au Fils qui seul pouvait être véritablement la forme, l’icône 
de Dieu, le modèle de la création (cf. 2 Co, 4, 4; Col 1, 15; Ph 
2, 6; He 1, 3). Le Christ, nous dit Maxime le Confesseur, s’est 
montré «symbole de lui-même» pour conduire à Dieu toute la 
création 1. L’intrépide confesseur de la foi de Chalcédoine nous 
met sur la voie du salut de la connaissance, déjà suggérée par l’appel 
de son disciple Palamas et que nous allons retrouver sous la 


15 CE CArmbrel0:18 1ic,: PGa9r4165 D. 
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plume de Blondel: la Médiation universelle du Christ dans l’ordre 
de la connaissance comme dans celui de l’être. 


II. - Une herméneutique des essences et de la réalité: 
la monade et le vinculum leibniziens 


Les théories leibniziennes de la monade et du vinculum ou «lien 
substantiel» ont été élaborées par Leibniz avant tout pour répondre 
à la question des principes métaphysiques du réel, plus précisément 
de la substance corporelle !$. En examinant ces deux principes nous 
allons découvrir qu’ils sont en fait de véritables symboles, la monade 
se rattachant à l’ordre des essences, le vinculum à l’ordre de l’exis- 
tence. Leibniz avait déjà critiqué lui-même la théorie monadique 
et hésitait à accorder une existence réelle aux wincula. Mais c’est 
surtout Blondel qui, particulièrement en 1930, a dénoncé le carac- 
tère symbolique de ces deux entités. Dans les pages qui suivent 
on présentera la pensée de Leibniz en suivant ordinairement l’inter- 
prétation et la critique de Blondel, en la prolongeant aussi parfois 
par une application plus directe de ses conclusions au problème 
que pose l’implication de l’imaginaire en toute expression de la 
pensée humaine. 


1. Les théories leibniziennes de la monade et du vinculum 


Les mécanismes, arithmétique de Démocrite et géométrique de 
Descartes, ne suffisaient pas à rendre compte de l’unité de sub- 
stance. Aux atomes réels mais inexacts du premier, aux points exacts 
mais irréels du second, Leibniz substitua les monades douées de 
connaissance et de force à l’instar de l’âme humaine. Véritables 
substances dont les phénomènes mesurables ne sont que l’appa- 
rence, ces «Atomes de la Nature», parfaitement différenciés et auto- 
nomes, sont en nombre illimité. Naissant comme des «fulgurations 
continuelles de la Divinité»!{”, les monades sont fondées en Dieu 
et plus précisément dans l’Intellect divin. La perspective de Leibniz, 
on le voit, se révèle idéaliste et même menacée de panthéisme intel. 
lectualiste, dans la mesure où les monades ne se distinguent pas 
réellement de Dieu. 


16. La discussion avec le P. des Bosses sur la transsubstantiation n’a été pour 
Leibniz, selon Blondel, que l’occasion et l'illustration de sa recherche proprement 
philosophique concernant la réalité des corps (cf. DVS, 27). 

17. La Monadologie, $ 47, édit. É. BOUTROUX, rééd. Paris, 1975. 
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Cependant la réalité des corps ne pouvait être confondue avec 
son explication même divine et continuait à s'imposer. Leibniz en 
vient alors à critiquer le caractère imaginaire de la monade. Il la 
compare à l’infiniment petit mathématique, dont la somme ne peut 
être actualisée sans artifice. Pour ne pas retomber dans le réalisme 
grossier qui attribue l’être aux phénomènes, il formule l'hypothèse 
d’un troisième élément, le winculum chargé de fonder la réalité 
des corps en assurant l’unité des monades entre elles et leur liaison 
avec les phénomènes. Portant la charge de l’existence réelle, le lien 
substantiel ne pouvait être le simple produit de l'esprit humain. 
Les choses en effet nous paraissent d’autant plus réelles qu’elles 
s'imposent à nous de l’extérieur. Il ne suffisait donc pas d’affirmer 
la nécessité pour l'esprit d’un troisième terme, objet d’une éxigence 
simplement morale, ni même de recourir à l’intellect divin pour 
en fonder plus sûrement l’existence. Leibniz fait du vinculum le 
résultat d’un décret de la volonté divine, qui nous est spontanément 
plus opaque que l'intelligence de Dieu. Mais, soucieux de ne pas 
soumettre à l'arbitraire l’acte créateur, il fonde finalement le «lien» 
dans l’union mystérieuse de la sagesse et de la volonté divines, 
dont il sera le reflet parmi les créatures. Cette prudente réserve, 
ces fluctuations laissent entendre que la faille pourrait bien atteindre 
le vinculum lui-même. 


2. Valeur et nécessité de l’ordre monadique 


C’est surtout en 1930 que Blondel élabore une critique systémati- 
que de la doctrine de la monade. Il y voit une notion hybride 
associant au point mathématique l’unité toute différente de l’âme 
humaine. Nous avons pressenti qu’en fait cette mixité caractérisait 
aussi le symbole; elle constitue un facteur supplémentaire de son 
rapprochement avec la monade déjà remarqué par Ricœur (CI, 169). 

Le dynamisme de la monade nous situe d’emblée dans l’aire des 
symboles concrets, ces «hormones de l'énergie spirituelle», disait 
Bachelard. La perception:et l’appétition de chacune vise la totalité 
sous un angle particulier. Ainsi en est-il du symbole !$. Le parallé- 
lisme entre monade et archétype jungien, fondement des symboles, 
est encore plus apparent. Ces puissances numineuses, ces points 
centraux de l’Ââme collective inconsciente sont innombrables et inac- 
cessibles à laperception, «pure donnée structurelle» (45J, 199-201). 


18. Cf. supra, p. 503, 1, a, b, d. 
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Blondel, quant à lui, a dénoncé le caractère imaginaire des mona- 
des en les comparant aux symboles mathématiques dont Leibniz 
s'était manifestement inspiré. La légitimité d’une telle assimilation 
paraîtra peut-être contestable. Le signe mathématique n’émeut guère 
la sensibilité. Il paraît étranger à cette symbolique concrète, cette 
puissance d’évocation et de stimulation affective qui sourd du vécu 
pour nous accorder à lui. Et pourtant il partage avec le symbole 
la pluralité imaginaire. L'analyse mathématique des substances maté- 
rielles n’est pas d’ailleurs le seul fait d’un Descartes ou d’un Leib- 
niz; nous la pratiquons tous inconsciemment. C’est le prolonge- 
ment spontané du procédé mécanique de division des corps, par 
où l’on cherche à satisfaire de façon rudimentaire le besoin de savoir. 
Le sentiment confus d’un «dedans» des choses plus fondamental 
que leurs apparences extérieures nous porte à briser le «dehors» 
pour chercher le secret de la réalité. La division atteindra un degré 
plus ou moins avancé suivant la qualité de l’outillage utilisé. Nous 
concluons spontanément: la matière est divisible à linfini. Mais 
cette conclusion n’est plus empirique. Nous sommes passés insensi- 
blement du domaine expérimental à celui de l’analyse et, disons 
le mot, de l'imagination mathématique. Leibniz avait raison d’admet- 
tre que le point mathématique ne pouvait suffire à constituer la 
substance des êtres corporels. Cette micro-image reste cependant 
irréductiblement attachée à toute représentation de la substance cor- 
porelle et par conséquent au symbole. Il semble donc que l’on 
puisse voir en ce point un «symbole des symboles» sous un aspect 
relativement abstrait, par où l’essence des images retombe légitime- 
ment sous une critique rationnelle. Un hiatus irrémédiable sépare 
l'analyse de la synthèse. La somme des éléments en nombre indé- 
fini, résultant de l’analyse d’une quantité donnée, ne rejoint jamais 
l'unité initiale, si ce n’est par un acte tout gratuit du mathématicien 
qui, négligeant «la plus petite erreur possible», suppose la limite 
atteinte. 

En intégrant cette critique à une herméneutique du symbole, on 
pourrait dire: nous sommes dans l'illusion si nous croyons pouvoir 
exprimer adéquatement une réalité quelconque à l’aide d’un symbole 
et même en additionnant tous les signifiés intermédiaires qui se 
déploient à partir d’un signifiant donné. Nous ne pouvons atteindre 
directement l'infini. On n’y parviendrait pas davantage en multi- 
pliant indéfiniment les structures archétypiques complémentaires, 
pas plus que nous ne saisissons le cube réel par ses seules dimen- 
sions. Nous négligerions alors «la plus petite erreur possible», mais 
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cette petite erreur pourrait bien toujours être là! Au point de vue 
purement humain, le symbole reste «un signe éternellement veuf 
du signifié». 


Malgré cette critique serrée, ni Leibniz ni son interprète n’ont 
cru devoir renoncer à l’ordre monadique. Selon la thèse de 1893, 
le lien substantiel reliant monades et phénomènes leur conférait 
une certaine réalité (DVS, 49). En 1930, une réflexion plus poussée 
conduit Blondel à affirmer expressément la valeur propre de l’ordre 
monadique, que l’absolutisme du vinculum menaçait d’abolir. Car, 
seul réel par la volonté de Dieu, le «lien» enlèverait toute consis- 
tance aux monades. Elles seraient réduites à un ordre d’essences 
et de possibles et comme fondues en Dieu. Or cette consistance 
est nécessaire et même inévitable. Le processus de pulvérisation idéale 
des corps requiert un point d’arrêt imaginatif. En tout état de cause, 
«il faut s'arrêter». Si en effet on s’avisait de dénier une limite à 
la pulvérisation, ce serait un «écroulement sans fin. dans un abîme 
qui engloutirait tout» (LWS, 122). Que l’on aboutisse à un point 
principe ou à un gouffre, on s'arrête toujours à quelque image. 
Le symbole de l’abîme rejoint le signe algébrique de l’infini affecté 
d’une valence négative. 


Insuffisante et pourtant nécessaire, telle paraît être à ce nouveau 
point de vue l'entité symbolique. L'image semble indispensable non 
seulement aux sciences positives mais même à la métaphysique. La 
métaphysique en effet transcende l’imaginaire dans sa visée, non 
dans son expression. Benveniste à reconnu l’existence d’un parallé- 
lisme logico-grammatical dans l’œuvre d’Aristote. Ne pourrait-on 
pas estimer que les grands symboles de la psyché ont également 
influencé son expression des principes du réel? La matière et la 
forme ne seraient-elles pas les homologues des archétypes de la mère 
et du fils? La théorie du lien substantiel représentait pour Leibniz 
une tentative désespérée pour échapper à cette condition irration- 
nelle en posant, au-delà des monades, un principe nouveau, mais 
qui ne sera finalement qu’un symbole de plus, des plus purs, il 
est vrai, de la réalité. 


3. L'hypothèse du vinculum et son dépassement 


Que manquait-il donc à la thèse du vinculum pour être parfaite- 
ment assurée? Blondel, qui en 1893 paraissait se satisfaire de voir 
le «lien» fondé dans l’union de la sagesse et de la volonté divines, 
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soulève des objections en 1930. Il aperçoit trois faiblesses dans la 
théorie de Leibniz. 


a. Le vinculum, comme la monade, est posé pour répondre 
à une requête subjective, à l'exigence de réalisme d’un esprit qui 
refuse l’appui de ses propres constructions. Même en Dieu, Leibniz 
n’a pu dégager le décret d’existence de tout calcul métaphysique. 
Le vinculum répond au moins à la raison suffisante qui préside 
au choix du meilleur. 

b. Si au contraire on persiste à considérer la dépendance du 
lien substantiel à l'égard de la volonté de Dieu, on lui confère 
bien une réalité absolue, mais on se heurte à un autre écueil. Seul 
voulu, le vinculum serait seul réel. L'ordre des monades perdrait 
toute consistance. Et si d’autre part on admettait que le «lien» 
infuse sa réalité aux monades, on aurait affaire à un panthéisme 
volontariste. 

c. En 1930, Blondel ne fait plus allusion à l’union de l’intelli- 
gence et de la volonté de Dieu pour instaurer un harmonieux équi- 
libre entre les principes du réel. Sa critique virulente souligne au 
moins l’impuissance radicale de la créature à se poser dans l’être 
et soulève une nouvelle objection. En faisant d’abord du vinculum 
une simple exigence morale, qui respecte d’ailleurs le mystère divin, 
Leibniz s’est arrêté à mi-chemin. Il n’a pas conduit jusqu’au bout 
l’examen des conditions d’un véritable réalisme. 


Les implications subjectives développées dans L’Action étaient néces- 
saires pour que la dimension humaine du réalisme apparaisse et 
soit conduite à son terme dans le Verbe incarné. Dans cet ouvrage, 
le «lien» n’est plus seulement l’agent transcendant de la substantia- 
lité des corps. Le terme y est pris dans un sens analogique, et 
sa nature apparaît d’abord subjective. C’est typiquement l’acte du 
mathématicien qui opère la jonction entre la somme idéale des par- 
ties et l’unité réelle qui est sa limite (4, 92)1?. Le passage décisif 
du subjectif à l’objectif, de l’attitude idéaliste à l’affirmation réaliste, 
est minutieusement analysé au dernier chapitre de L’Action. Par 

19. C’est aussi, pourrait-on dire, le geste de l’enfant qui casse son jouet «pour 
voir ce qu’il y a dedans» et met de la colle entre les morceaux pour le réparer, 
sans jamais retrouver la liaison originelle des parties, qui dépendait de plus sage 
et de plus puissant que lui. Ainsi faisons-nous. Nous «cassons» la réalité avec 
nos analyses et nos raisonnements et, au bout du compte, nous inventons un 
lien pour la reconstituer. L’art offrirait aussi un exemple de ses «symphonies 


inachevées» cherchant, chez Cézanne par exemple, le point de convergence des 
lignes en dehors du tableau. 
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l'effet de son dynamisme propre, la volonté voulante dépasse la 
simple position des conditions de l’action pour affirmer la réalité 
propre à chacune. Être et être connu, c’est être voulu. Mais Blondel 
lui-même dépasse Leibniz et Berkeley. Il ne suffit pas que Dieu 
veuille et connaisse pour que les choses soient. La réalité des 
êtres doit dépendre en définitive du vouloir et de l'intelligence d’un 
Etre Tout-Puissant pour qui le «donné» puisse avoir un sens. D’où 
l’appel à un Médiateur à la fois Dieu et Homme qui, subissant 
volontairement l’action de ses créatures, leur confère cette activité 
extérieure qui est pour nous la marque du réel. «Vouloir que les 
choses, que l’homme soient, c’est vouloir la Passion même de Dieu», 
écrivait hardiment Blondel en rédigeant le plan de son dernier cha- 
pitre. Idéalisme et réalisme se rejoignent, mais dans un mystère, 
le mystère du Christ, le «Réalisant universel»21. Et c’est en accep- 
tant les exigences de renoncement requises par l’option pour le 
don divin que l’homme participe au pouvoir substantialisant du 
Christ. Même l’option négative, qui s’oppose à l’action divine, ne 
peut échapper au statut de la volition décisive recevant le monde 
en sa réalité. Seul le sens de l’univers en serait changé22. Situation 
dramatique où l’homme doit accepter de perdre la vie selon le 
monde pour recevoir une vie divine! 


Le commentaire de 1930 à repris les perspectives ouvertes par 
L’Action en les élargissant à la dimension eschatologique inaugurée 
ici-bas par la vie sacramentelle. Le pouvoir instaurateur du Christ 
s'étend par-delà la Passion et la Mort à la Vie du Ressuscité et 
se déploie encore en notre temps dans la vie de l’Église en marche 
vers son Seigneur. Ainsi, dans l’Eucharistie, le vinculum du Christ 
serait le principe qui soutient dans l’être les propriétés du pain 
et du vin, identiques après comme avant la consécration, alors 


20. PLATON avait déjà senti la difficulté. La science de Dieu est inaccessible 
à l’homme (cf. Parm. 134, d; Phil. 62, ab). 

21. Plan pour la rédaction de 1893, édit. H. BOUILLARD, dans Archives de Phi- 
losophie 24 (1961) 70. Et si notre besoin de «casser» n’était pas aussi innocent 
qu’une honnête recherche de science le laisse à entendre? Il faudrait alors dire 
non seulement que la réalité première ne subsistait que par le fait d’un Lien 
instaurateur, comme le suggère saint Paul en Co/ 1, 17, mais qu’elle ne peut 
subsister dans un monde atteint par le mal que par l’action intime d’un Lien 
restaurateur, selon le même apôtre en Col 1, 20. 

22. «Spéculativement, nous ne pouvons, à mon sens, justifier absolument la 
réalité objective de tout ce que nous affirmons nécessairement comme objective- 
ment réel, sans passer par l’'Emmanuel... je ne dis nullement que les choses sont 
connues en Dieu, mais que nous ne pouvons expliquer pleinement qu’elles sont 
telles que nous les connaissons qu’en profitant d’une donnée dont la philosophie 
pure n’aura jamais le secret» (Lettres philosophiques, Paris, 1961, p. 167). 
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que l'élément substantiel qui assurait ce rôle a disparu. Blondel 
a vu également dans la transsubstantiation un exemple de l’emprise 
que le Christ peut exercer sur un être singulier, prélude à «lincor- 
poration suprême de tout ce qui est au Verbe incarné». Toutefois 
«pour les êtres spirituels, le vinculum n’est pas étreinte transnatura- 
lisante, mais embrassement qui les relie en respectant leur nature» 
(LVS, 105-106). Ces suggestions très éclairantes pour les chrétiens 
n’expriment cependant pour le philosophe que des convenances, 
des hypothèses. Le vinculum reste suspendu au don divin de l’Incar- 
nation. Sa causalité est imparfaite et sa valeur seulement symbolique. 


4. Source du vinculum: langage symbolique et néo-platonisme 


Il ne sera pas sans intérêt de trouver la confirmation d’une telle 
affirmation dans la symbolique générale, où figure effectivement 
le thème du «lien». Pour Eliade, le lien exprime la situation drama- 
tique de tout «conditionné», de l’homme aux prises avec le destin, 
ainsi que la cohérence de la prise de conscience corrélative. La 
mise à l'épreuve fondamentale de l’homme décrite dans L’Action 
rejoint la symbolique négative du «liage» rapportée par Eliade. Le 
thème spécifique du vinculum paraît cependant se rattacher à une 
autre évocation de ce thème, intégrée dans le contexte plus large 
de «Centre de l’Univers»?. Ainsi le symbolisme du lien évoque 
la démarche finale de la thèse française — qui était déjà celle de 
Plotin —: relier le problème de la destinée humaine à une ontologie 
universelle. 

Le néo-platonisme pouvait d’ailleurs avoir réellement influencé 
Leibniz. Les disciples de Plotin, poursuivant l’effort de leur maître, 
avaient cherché la solution du problème des êtres multiples dans 
leur relation à l’Un. «Toute réalité, pour se réaliser, sort de l’unité 
où elle était contenue, et va vers la multiplicité; mais elle ne peut 
se réaliser pleinement que par un retour à l’unité dont elle 


23. Sur l’ensemble du thème, cf. :hid., p. 386 et «Le Dieu Lieur», dans Images 
et Symboles, Paris, 1952, p. 120-163. Dans le sens du vinculum, cf. ibid, p. 152 
et Histoire des croyances et des idées religieuses, 1, Paris, 1976, p. 94. BLONDEL 
a fait appel encore à un autre symbole, la «Clef de voûte», proche du lien 
et cependant plus apte à évoquer le rôle christique de soutien de l'Univers. 
C’est le «minime crampon qui, au sommet, récapitul(e) l’ordre entier de l’édi- 
fice» et qui en fait «toute la force, toute la solidité... tout l’être» (LVS, 144). 
L’étoile polaire joue un rôle analogue chez les Lapons; elle est dite «clou du 
fond»; «le ciel s’écroulerait si cette étoile venait à céder» (G. DE CHAMPEAUX 
: HA STERCKX, Introduction au monde des symboles, La Pierre qui vire, 1972, 
p. 169). 
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émane.» Mais ce que ne nous dit pas P. Hadot, et que nous 
retrouvons chez plusieurs commentateurs de Proclos, c’est l’échec 
de la tentative de retour à l’unité. «Toutes les métaphores qui per- 
mettent le passage. ne servent finalement qu’à marquer avec plus 
d’acuité le caractère insoluble de la question25.» 


Entre toutes les expressions blondéliennes dans lesquelles se for- 
mule le thème du lien, un mot doit retenir l’attention: «ôtez». Dans 
la thèse latine, l’hypothèse de suppression concerne la substantialité 
des corps. «Otez tout vinculum: dans ce cas, les corps deviennent 
de purs phénomènes; il n’y a plus de continuité réelle» (DVS, 48). 
Dans le cas du Christ-Vinculum, le terme «ôtez» exprime l’hypo- 
thèse de suppression du lien invisible qui soutient effectivement dans 
l'être ce qui, au premier regard, nous paraît évident, réel, solide, 
par-soi, sans problème. «Otez, en imagination, cette pierre angu- 
laire, il ne reste rien de ce qui pourrait ne pas être, mais de ce 
qui, étant comme il est, exige l’Amen en qui tout est affirmé et 
vérifié 6...» La même problématique affleure dans la littérature chré- 
tienne orthodoxe du XIV: siècle. Nous avons cité au début de cet 
article la vigoureuse exclamation de Palamas imaginant la suppres- 
sion du lien entre «l’Imparticipable et les participants»?. Les lignes 
qui suivent immédiatement nous inviteraient à chercher ce lien 
d’abord dans les «énergies» divines, en quelque sorte les signifiés 
symboliques suprêmes se révélant 4 parte Dei. Mais Palamas joint 
à un sens aigu de la Transcendance divine un ferme réalisme. Sa 
théologie, comme celle de Maxime, est christocentrique. Le lien 
manifesté entre Dieu et les hommes, c’est le Christ Jésus. «Si le 
Verbe de Dieu ne s'était pas incarné, le Père ne se serait pas réelle- 
ment manifesté comme Père, ni le Fils comme réellement Fils, 
ni l’Esprit Saint comme procédant Lui aussi du Père; Dieu ne se 
révélerait pas dans son existence essentielle et hypostatique, mais 
seulement comme une énergie contemplée dans les créatures?8.» 


24. P. HADOT, «Introduction», dans Le néoplatonisme, Colloques internatio- 
naux du CNRS, Royaumont 9-13 juin 1969, Paris, 1971, p. 1. J. TROUILLARD, 
«La MONH selon Proclos», ibid., p. 237, remarque d’autre part: «L’infusion de 
l'unité. est en quelque sorte substantialisante.» 

25. W. BEIERWALTES, «Andersheit. Zur neuplatonischen Struktur einer Pro- 
blemgeschichte», ibid, p. 368. 

26. Texte du manuscrit de 1892, édit. H. BOUILLARD, dans Archives de Philoso- 
phie 24 (1961) 53. 

27. Cf. supra, n. 2. 

28. Hom. 16, PG, 44, 204 b, cité par J. MEYENDORFF, /ntroduction à l'étude 
de Grégoire Palamas, Paris, 1959, p. 225-226. 
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Même figure de style encore, par négation hypothétique, en /# 
1, 3: «Tout fut par lui et, sans lui, rien ne fut de ce qui est devenu.» 
Bien que cette version d’origine alexandrine ait peu de. chances 
d’être authentique, elle constitue cependant un jalon de plus dans 
la tradition dont on vient de donner des exemples. L'importance 
de ces références n’échappera pas aux théologiens, quand on sait 
que le néo-platonisme et, paradoxalement, sa contradictoire consti- 
tuent une bonne part du fonds culturel de la patristique. Ils conti- 
nuent d’alimenter la recherche théologique, notamment sacramen- 
telle, jusqu’à nos jours??. 


Conclusion 


Quelle réponse sommes-nous maintenant en mesure de donner 
à notre question initiale: «Qu'est-ce que la Vérité?» 

1. Une réflexion sur les symbolismes de paternité et de maternité 
a confirmé la valeur signifiante de leur évocation spontanée. Les 
figures du père et de la mère nous renvoient, quoique sous des 
aspects différents, au mystère de l’origine de l’être, de la connais- 
sance, de la vérité. 

2. Dans la mesure où la vérité est union à la réalité, elle apparaît 
comme sa manifestation. Et nous avons reconnu la valeur sugges- 
tive du symbolisme du fils dévoilant la forme du réel en avouant 
sa référence à une origine et à une fin. Ici encore la forme n’est 
parfaite que si elle est divine. Elle n’est révélation que si, assumée 
par un Homme-Dieu, elle est offerte à notre regard charnel*t. 

3, Ces deux approches de la vérité, rattachées à une symbolique 
concrète, procèdent par intuition. Dans une perspective plus ratio- 


29. BLONDEL n’en at-il pas eu l’intuition prophétique? Il écrivait au P. Valen- 
sin: «J'ai eu, dans une intense clarté, conscience de cette alternative: ou rétrogra- 
der vers un symbolisme meurtrier, ou avancer vers un réalisme intégral. Nous 
sommes conduits à l’instauratio tota in Christoy (M. BLONDEL-A. VALENSIN, 
Correspondance, 1, Paris, 1957, p. 47). Remarquons que Blondel ne dit pas «le» 
symbolisme, mais «un» symbolisme, donc une certaine manière de le compren- 
dre et de le vivre. 

30. Le recours à l’exégèse une fois encore confirmera ces vues. Selon le P. 
I. DE LA POTTERIE, La vérité dans saint Jean, I, Rome, 1977, p. 35, on ne trouve 
pas chez saint Jean des expressions, fréquentes chez les gnostiques, comme «le 
Dieu de la vérité», expressions «qui rapportent directement la vérité à Dieu 
lui-même, à son être, à sa réalité subsistante et éternelle. Mais le seul lien est 
celui(-ci)...: la vérité, c’est la parole du Père. Nulle part l’être même de Dieu, 
‘la réalité du divin’ n’est appelée par saint Jean la vérité». Et cette Parole, on 
l’a souligné maintes fois, est le fi/s de l’homme, le Fils de Dieu: «Ce qu’il appelait 
la Vérité était ce que plus loin il appelait le Fils» (saint AUGUSTIN, Traité sur 
saint Jean, 108, 2). 
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naliste, on mettra l'accent sur l’adéquation de l’esprit à la chose. 
Cette chose, nous commençons par la passer au concasseur de nos 
analyses idéales. Impossible dans un second temps dela reconstituer 
dans son intégralité originelle. Nous sommes amenés à l’aveu d’un 
lien, d’un élément supérieur de cohésion, jusque-là : inaperçu, mais 
qui faisait subsister le réel et ne le maintenait face à cet esprit 
briseur que par un don nouveau. 


Ce Lien, cette Clef de voûte, nous savons, nous chrétiens, que 
c’est le Christ en qui «tout subsiste» (Co/ 1, 17), le don du Père 
qui se révèle en Lui et en Lui nous révèle le monde. 
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Sommaire. — L’expression symbolique est indispensable au langage. La 
question du sens et de l’essence des symboles paraît demeurer cependant 
sans réponse. Inspiré par la philosophie blondélienne de L’Action et du 
Vinculum substantiale chez Leibniz, le présent article tente de montrer 
qu’une telle réponse impliquerait un recours à la Médiation du Christ. 
Un premier examen écarte les herméneutiques pluralistes dans la mesure 
où elles prétendent atteindre l'infini par complémentarité des ensembles 
symboliques. L’argumentation se développe ensuite à la recherche d’un 
«symbole des symboles», expression métaphorique des principes métaphy- 
siques du réel. Cette approche constitue autant d’appels au Christ, Forme 
universelle, Lien unissant en sa Personne humano-divine la multiplicité 
des éléments du monde. 
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Catholiques, qu’avons-nous compris? 


À PROPOS DU CARMEL D’AUSCHWITZ 


Depuis qu’à Genève, le 22 février 1987, un accord a été signé 
entre juifs et catholiques, on pensait généralement que le problème 
du Carmel d’Auschwitz était résolu. Ce n’était qu’une question 
de délai. 

De temps à autre, pourtant, des informations venaient assombrir 
cet espoir. Non seulement le couvent n’était pas transféré, mais 
des travaux avaient repris qui donnaient à penser que les Carmélites 
s’installaient d’une façon plus durable. Malgré tout, on restait con- 
vaincu que tout s’arrangerait. D'ailleurs, le 20 décembre 1988, un 
bref communiqué des deux délégations juive et catholique présentes 
à Genève venait rappeler leur volonté commune de voir respecter 
intégralement l’accord. 

Mais, à la date du 22 février, rien n’est résolu; aucun geste, aucun 
signe concret n’a été posé. La lettre adressée le 14 février 1989 
par le Cardinal Decourtray à M° Théo Klein le reconnaît ouverte- 
ment. C’est la surprise, c’est le choc, voire le scandale pour les 
communautés juives. Cette lettre dit sans doute que: «Les difficultés 
qui ont été les causes de ce retard ont été surmontées»; elle apporte 
des précisions essentielles sur l'acceptation des Cache sur l’adhé- 
sion de l’Église de Pologne, elle envisage, enfin, une nouvelle date. 
Mais, paradoxalement, cela même fait problème. 


Les juifs estiment avec raison que Genève avait déjà résolu les 
difficultés évoquées par le Cardinal. En quoi cette lettre est-elle 
donc nouvelle? que signifie-t-elle? Des questions surgissent. La délé- 
gation catholique a-t-elle rencontré d’autres obstacles? Ou, plus sim- 
plement, est-ce l’aveu qu’elle avait sous-estimé les difficultés qu’elle 
croyait avoir résolues par l’accord? Certains n’hésitent pas à aller 
plus loin dans le questionnement. S'appuyant, en particulier, sur 
les déclarations des Sœurs carmélites d’Auschwitz à tel ou tel de 
leurs visiteurs, annonçant qu’elles ne partiraient pas, ils s'inquiètent. 
Ils n’osent pas encore mettre en doute la sincérité des représentants 
de l’Église à Genève Mais ils se demandent si ceux-ci ne sont 
pas, eux-mêmes, dépassés par l’événement. Finalement ils s’interro- 
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gent sur l'authenticité de la démarche de conversion de l’Église 
à l’égard du judaïsme depuis le Concile. Ces questions mettent en 
évidence l’importance de ce problème dans le dialogue judéo-chrétien. 

Du côté catholique, la situation est très différente. Bien sûr, ceux 
qui sont impliqués dans le dialogue souffrent de la situation pré- 
sente mais, pour le plus grand nombre, c’est plutôt l'indifférence. 
Dans leur ensemble, les catholiques n’ont pas accordé à cette affaire 
une grande attention. Ils n’en ont pas mesuré l’enjeu. Ils la croyaient 
résolue. Alors, aujourd’hui, ils s’étonnent et s’interrogent à leur tour. 

Aux uns et aux autres, cet article voudrait apporter quelques lumiè- 
res. Qu’on ne s’attende pas, toutefois à y trouver quelques révéla- 
tions spectaculaires. Nous allons par contre essayer de comprendre 
où se situent les obstacles et pourquoi il est si difficile de les sur- 
monter. Ce faisant, nous n’avons pas pour objectif de demander 
aux juifs d'accepter une telle situation, comme si elle était inchan- 
geable. Cette démarche vise seulement à mieux cerner le problème 
pour mieux le dépasser. Au-delà, nous aimerions réfléchir à la ques- 
tion décisive: «Finalement, que signifie ce débat? Qu’en avons-nous 
compris? Quelle en est l'importance?» 


I. - Le problème historique polonais 


La lettre du Cardinal Decourtray retient deux faits importants: 
l'accord donné récemment par les Carmélites au transfert de leur 
couvent hors du périmètre d’Auschwitz et l’adhésion de l’épiscopat 
polonais, dans son ensemble, aux décisions de Genève. Cela doit 
être relevé parce que cet accord et cette adhésion n’allaient pas 
de soi, malgré la signature du Cardinal Macharski. Mais, si on reste 
à ce premier niveau de lecture, on ne comprend pas la profondeur 
du problème et pourquoi il tarde tant à être résolu. 


L'histoire occultée du camp d’Auschwitz 


Le problème tient à l’histoire de la nation polonaise, à son lien 
profond avec l’Église et à la responsabilité que cette Église assume 
devant le peuple polonais dans des événements aussi tragiques que 
ceux du nazisme et de la guerre, ceux du communisme et de la 
situation d’aujourd’hui. L'histoire, en Pologne, depuis la guerre, n’a 
jamais présenté le camp d’Auschwitz comme le symbole de la Shoah. 
Certes, les Polonais n’ignoraient pas que des juifs étaient morts 
à Auschwitz, même si la propagande communiste a occulté ce fait. 
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Mais pour les Polonais, le lieu du martyre juif, ce n’était pas Ausch- 
witz, du moins pas Auschwitz [, où se trouve le Carmel. Le lieu 
du martyre juif, c’est Auschwitz Il-Birkenau — pour les Polonais, 
presque un autre camp. La distinction ne se réduit pas à une ques- 
tion de distance. Elle tient à la perception des liens du peuple polo- 
nais avec Auschwitz IL La plupart des «juifs-polonais» exterminés 
l’ont été dans d’autres camps. Ce fait est incontestable. Mais il 
a occulté une vérité considérable, à savoir qu’Auschwitz-Birkenau 
est cependant le plus grand camp d’extermination des juifs pendant 
la guerrel, Quand on visite aujourd’hui Auschwitz (ce que font 
les jeunes en Pologne), on peut constater que la plupart des juifs 
des autres pays d'Europe y ont été exterminés, mais on le découvre 
comme le lieu de l’extermination d’un peuple parmi d’autres nations. 
Cette perception a été renforcée par l’organisation du camp d’Ausch- 
witz Ï en musée. Quant à Birkenau, où les visiteurs polonais ne 
vont guère, on ignorerait que des juifs y sont morts si on ne pou- 
vait lire deux inscriptions en yiddish et en hébreu. 


Le martyre de la Pologne 


Cette lecture rapide de l’histoire se trouve confortée par d’autres 
faits incontestables. Pendant les premières années de la guerre, 


1. Malgré cette perception de l’histoire, les autorités polonaises n’ont jamais 
mis en question le fait qu'Auschwitz I et Auschwitz II-Birkenau ne formaient 
qu’un seul camp, un seul et même ensemble criminel. La preuve en est la façon 
dont le gouvernement a fait inscrire l’ensemble au patrimoine mondial des sites 
protégés, comme le montrent les dispositions suivantes: 

Une Convention internationale relative à la conservation du Patrimoine mondial, 
sous l'égide et l'autorité de l'UNESCO, a été adoptée à Paris le 16 novembre 1972. 

Depuis lors, cent vingt-neuf Etats ont ratifié cette Convention; la Pologne l’a 
fait en 1976. 

Le 2 mai 1978, le gouvernement polonais a demandé que le site des camps d’exter- 
minations d’Auschuitz et de Birkenau soit inscrit sur la liste du Patrimoine mon- 
dial. L'UNESCO 4 accepté le 6 juin 1978, et les camps d’Auschwitz-Birkenau sont 
inscrits sous le n° 31. 

En annexe I du document photographique d'identification du Site en ses diverses 
parties, figure, sous le n° 18, l’inscription: «KL Auschwitz I Le ‘Theatergebaüde” 
où étaient entreposées, entre autres, les affaires des gazés. 

Le gaz Zyklon B, utilisé pour l’extermination dans les chambres à gaz était 
aussi entreposé dans ce bâtiment dit du «Vieux Théâtre». Des juifs, rescapés 
d’Auschwitz vivant en France, se souviennent très bien de ly avoir vu. 

Comment, dès lors, est-il possible d’affirmer que le bâtiment où sont actuelle- 
ment les Carmélites «se trouve en dehors du terrain du camp de concentration» ? 
Certes, le «Theatergebaüde» est physiquement extérieur au mur d’enceinte du 
camp, mais il n’est pas en dehors de la limite du périmètre classé sur l'inventaire 
du patrimoine mondial, ceci en raison de son utilisation criminelle par les nazis. 
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de 1940 à 1942, ce sont presque uniquement des Polonais qui ont 
été arrêtés et internés à Auschwitz L. Ils l’ont été essentiellement 
parce que Polonais, ou plutôt parce que slaves; pour l'idéologie 
nazie, ils étaient des sous-hommes. On ne se préoccupait pas alors 
de savoir s’ils étaient juifs ou chrétiens. Ce n’est qu’à partir de 
1942 que la distinction est faite. Elle prendra toute son ampleur 
et toutes ses dimensions avec la construction et le développement 
de Birkenau. En Occident, on ne sait guère que la Pologne a 
perdu plus de deux millions des siens pendant cette guerre, sans 
compter la quasi-totalité de sa communauté juive. Parmi ces deux 
millions de morts, 300 000 seulement sont morts au combat. Tous 
les autres ont été exterminés dans les camps, tout particulièrement 
à Auschwitz I. Le clergé, les religieux et les religieuses ainsi que 
toutes les élites du pays ont payé un très lourd tribut à cette 
persécution?. La Pologne d’aujourd’hui considère le martyre des 
Polonais par les nazis comme un génocide. Dans ce contexte, il 
lui est infiniment difficile de comprendre que le martyre juif n’est 
pas seulement plus important par le nombre, mais encore d’un 
autre ordre. 


L’incompréhensible requête juive 


Auschwitz-Birkenau est en effet le plus grand camp d’extermina- 
tion du peuple juif et, à ce titre, l’ensemble du camp est devenu 
pour lui d’abord, pour l’Occident ensuite, le symbole de la Shoah. 
Mais, dans le même temps, l’absence de toute communauté juive 
significative en Pologne n’a pas facilité la prise de conscience polo- 
naise de la spécificité de la Shoah et a rendu quasi impossible la 
compréhension du problème soulevé en Occident par le carmel. 
Comme le dit, à juste titre, Germaine Rüibière, dans un article récent 
de l'Information juive: «Auschwitz a été inauguré par la mémoire 
polonaise comme celle d’un camp polonais?.» Ce fait perdure, il 
faut le savoir. La Déclaration de Genève n’était pas de nature à 
pouvoir le modifier d’un trait de plume. Le Centre d’Information, 


2. Ces indications sont données à partir des chiffres cités par H. MICHEL, 
La seconde guerre mondiale, t. 2, Paris, P.U.F., 1969. Pour plus de préci- 
sions on pourra se reporter à l'Histoire religieuse de la Pologne, sous la 
direction de J. Kioczowskt, Paris, Le Centurion, 1987, notamment ch. 
XIII, «La guerre et l’occupation». p. 462 ss et surtout «Les pertes de 
l'Église», p. 476. 

3. G. RIBIÈRE, Tant que la vision polonaise ne changera pas, dans Information 
Juive, n° 82, février 1989, p. 1. 15 

4. Déclaration ZAKHOR («Souviens-toi»), 22 juillet 1986. 
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de Rencontre, d’Étude et de Prière prévu dans l’accord peut con- 
duire à établir progressivement une histoire plus ouverte et plus 
conforme à la vérité. Il faut voir dans l’enchaînement de ces faits 
la raison majeure de la priorité accordée par le Cardinal Macharski 
à la construction du Centre. 

Dans l'attente d’un élargissement indispensable de la vision histo- 
rique, toute décision de déplacement du Carmel devait apparaître 
comme un oubli, voire une ignorance de la souffrance polonaise. 
Certes, l’accord de Genève mentionnait bien le martyre polonais. 
Mais l'articulation de la Shoah et de ce martyre n’étant pas présente 
dans la conscience polonaise, l’opinion publique était peu préparée 
à comprendre la demande juive; celle-ci est malaisément perçue par 
le peuple polonais. Celui-ci a mal compris l'intervention des catholi- 
ques d'Occident. Au surplus, et cela n’a rien arrangé, le gouverne- 
ment communiste avait négligé d’avertir l’Église que le Vieux Théä- 
tre d’Auschwitz I, lieu de dépôt du gaz Zyklon B pendant la guerre, 
faisait partie du camp d’après l’inscription faite au patrimoine mon- 
dial des sites protégés par l'UNESCO. Cette ignorance ne pouvait 
que renforcer l’incompréhension et la contestation autour de l’ins- 
tallation du Carmel. Le peuple polonais n’a même pas eu le senti- 
ment de détourner à son profit le sens d’un lieu. 

Immense handicap à surmonter. Comment faire comprendre qu’à 
Auschwitz, parmi tous les souvenirs, celui de la Shoah donne la 
mesure symbolique des attitudes à prendre et des présences possi- 
bles? Cela est-il acquis aujourd’hui? La vérité nous oblige à le recon- 
naître: ce n’est pas sûr. L'accord donné pour le déplacement du 
Carmel l’a sans doute été davantage par égard au dialogue judéo- 
chrétien que du fait d’une vraie compréhension de la demande juive. 

Nous ne sollicitons aucune indulgence ou compréhension particu- 
lières de la part des juifs. Reconnaissons seulement que le travail 
d'éveil des consciences chrétiennes à la Shoah n’a pas été suffisant. 
C’est à cause de cela que nous nous trouvons, aujourd’hui, devant 
ce problème. 


II. - Pour une conversion des consciences chrétiennes 


C’est pourquoi nous voudrions nous tourner vers les catholiques 
d'Occident et leur dire: Comprenez-vous ce qui se passe? Avec 
de tels souvenirs (chacune des Sœurs du Carmel d’Auschwitz a 
perdu tel ou tel membre de sa famille dans ce camp), un catholique 
ne peut accéder à la demande juive que s’il en comprend le sens pro- 
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fond. Si nous voulons aider nos frères de Pologne à progresser 
dans la perception de cette demande, demandons-nous d’abord nous- 
mêmes si nous l’avons vraiment reçue et entendue. Ne nous sommes- 
nous pas facilement contentés, loin des lieux, d’acquiescer seulement 
par délicatesse et par sympathie? Il eût fallu aller au-delà. Essayons, 
un instant, d'évaluer le chemin qu’une telle question doit parcourir 
dans nos consciences. 

Selon notre perception chrétienne habituelle de la vie et de la mort, 
nous comprenons spontanément qu’un tel lieu de déréliction, où le 
mal s’est déchaîné, devienne un lieu de prière et de supplication, un 
lieu de réparation et de rédemption. Et nous pensons: quel mal y 
aurait-il à le vouloir? Bien plus, le temps n’est-il pas venu d’affirmer, 
ici même, que la vie communiquée par le Christ, dans sa mort et sa 
résurrection, l’emporte définitivement sur les forces du mal, que 
l'amour l’emporte sur la mort? Beaucoup de chrétiens rejoignent 
assez spontanément cette attitude des Sœurs, car n'est-ce pas cela 
même qu’elles ont désiré, suivant la vocation du Carmel? À cette 
intention spirituelle profonde, les Sœurs peuvent ajouter des raisons 
personnelles qui tiennent à l’histoire de la Pologne; nous les avons 
évoquées plus haut. Mais dans cette logique, à quels affrontements 
sommes-nous conduits? Ceux-ci sont-ils évitables? 


Mémoire juive et mémoire chrétienne 


Terrible débat, en vérité, où ne s’opposent pas seulement deux 
symboles nationaux, mais deux approches de la prière, deux attitu- 
des devant la souffrance, la mort et le mal. Comment surmonter 
incompréhension pareille? Nous allons nous y efforcer. Il y faudra, 
cependant, du temps. Un simple échange d’arguments rationnels 
ne suffit pas. La démarche que nous proposons est spirituelle. Elle 
prend sa source dans l’obéissance au commandement biblique: 
«Souviens-toi», «n'oublie pas». Ce commandement s’adresse aussi 
aux chrétiens, comme il a été d’abord donné aux juifs. En raison 
de son importance pour les uns et les autres, il a été choisi pour 
qualifier la première décision prise en commun par les cardinaux 
et les représentants des communautés juives à Genève en juillet 
1986. Mais la mémoire religieuse du chrétien s’enracine dans la 
mémoire juive. Aujourd’hui encore, le mémorial de l’Eucharistie 
ne cesse de s’enraciner dans le mémorial de la Pâque. La reconnais- 
sance de cette dépendance originelle peut nous éclairer sur le lien entre 
la Shoah, dans son caractère spécifique, et le martyre des chrétiens 
polonais. 
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Mémoire et conscience 


La Shoah n’est pas un événement ordinaire. Vécue par le peuple 
juif, elle projette son ombre lugubre et tragique sur toute l’histoire 
humaine. Celle d’hier l’avait préparée; celle d’aujourd’hui doit en 
élaborer le souvenir; pour les générations à venir, elle constitue 
un avertissement solennel. À ce titre très particulier, elle doit demeurer 
dans toutes les mémoires et, donc, dans notre mémoire chrétienne. 
Nous avons le devoir de lutter, auprès du peuple juif, contre toutes 
les tentatives de banalisation, d’oubli, de réduction, voire de néga- 
tion. Nous, chrétiens, avons l'obligation impérieuse de ne pas l’occul- 
ter, même au nom de nos propres souffrances. 


Une conscience juste ne peut se déployer sans recours à la mémoire. 

Le souvenir est le lieu de l'esprit. Sans lui, nous serions livrés 
2 

: + PAR PES 7e 1 
à la brutalité de l’émotion, l'instinct nous dominerait. Le péché 
n'est-il pas oubli de soi? S’oublier, n'est-ce pas s’égarer, bientôt se 
perdre? Souviens-toi, n’oublie pas, ce sont les premières démarches 
d’une conscience qui s’éveille. Mais comme nous sommes frivoles 
et légers devant les exigences de ce commandement, comme cette 
question est vite réduite aux réminiscences sommaires! Pourquoi? 
Parce que le véritable souvenir n’est pas gratuit. Parce que la vraie 
reconnaissance engage ®. 


L'Europe qui veut se construire est, tout particulièrement, enga- 
gée à cette mémoire, car cet événement s’est déroulé sur sa terre. 


De quoi se souvenir® 


Mais comment se souvenir? De quoi nous souvenir, aujourd’hui, 
qui nous garde à l'avenir de ces massacres et, aujourd’hui, de cette 
incompréhension profonde, manifeste, autour d’Auschwitz? Il ne 
nous est pas demandé de comprendre la Shoah. Comme l’écrit Primo 
Levi dans son livre Si c'est un Homme: 


Il ne faut surtout pas chercher à la comprendre, c’est-à-dire à 
s'identifier à ceux qui ont voulu une pareille monstruosité. Cela, 
Jamais on ne pourra, on ne devra le faire. Si comprendre la haine 
est impossible, la connaître est nécessaire, parce que ce qui est arrivé 
peut recommencer; les consciences peuvent, à nouveau, être déviées 
et obscurcies, la nôtre aussi. 


5. P. DABOSVILLE, Les Événements et la prière, Chambray-lès-Tours, 
C.L.D., 1982: «Se souvenir, racine de la conscience chrétienne», p. 197 s. 
6. Paris, Julliard, 1989, p. 261 s. 
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Connaître l’événement et ce qui l’a engendré, en percevoir le 
caractère spécifique, pour en conserver la mémoire tout en gardant 
l'espérance, tel est le devoir qui s’impose À notre génération. 

Que nous révèle la Shoah? Que signifie une telle perversité au 
niveau des mobiles et des méthodes, dans l’utilisation habile et men- 
songère de tous les rouages d’un État de droit? Comment la tech- 
nique et la rigueur bureaucratique ont-elles masqué le caractère 
criminel de cet assassinat collectif? De quels abîmes surgit la pro- 
fondeur de ce crime? Hommes, femmes, enfants, vieillards, tous 
ont été conduits à la mort parce qu'ils étaient nés juifs. 

La Shoah est la plus monstrueuse des exterminations jamais 
tentées contre le peuple juif. À sa racine, c’est un conflit de la 
jalousie due à l’élection; une idéologie païenne, idolâtrique, anti- 
humaine, contre la Révélation du Dieu Unique confiant au peuple 
juif la Torah. Le peuple juif devait être exterminé dans sa voca- 
tion de témoin. En le faisant disparaître physiquement, on espérait 
faire oublier l'éthique du Décalogue, qu’Israël à transmise à toute 
lPhumanité et dont, chrétiens, nous sommes nous-mêmes les héri- 
tiers. L’attentat contre le peuple élu était une violence faite au 
Dieu vivant. La Shoah est un drame à la fois antiéthique et anti- 
monothéiste. 


Dépendance de la mémoire chrétienne par rapport à la mémoire juive 


Les nazis ont également attaqué les chrétiens et leur foi. Notam- 
ment parce que celle-ci était issue du judaïsme et avait hérité de 
lui le Décalogue. Pendant la guerre, peu d’entre nous ont perçu 
ce lien, inscrit cependant comme un défi, dans la Généalogie de 
la Morale de Nietzsche et dans Mein Kampf. Cette provocation 
et cet obscurcissement nous imposent aujourd’hui l’obligation de 
reconnaître les origines de notre foi et de notre morale. Nous avons 
à reconnaître la dépendance de notre mémoire chrétienne par rap- 
port à la mémoire juive pour une intelligence véridique de la 
Shoah. Nous aurons aussi à nous mettre un jour devant notre 
responsabilité de chrétiens. Comment un tel événement at-il pu 
se produire «dans une Europe fertilisée par la croyance chré- 
tienne»? La question ne concerne pas que le christianisme, mais 
n’avons-nous pas à interroger les juifs sur la continuité tragique 
que beaucoup d’entre nous croient discerner entre l’enseignement 
du mépris — l’antijudaïsme de trop de chrétiens — et lanti- 
sémitisme nazi? 

Tel est le drame vécu par le peuple juif. Aujourd’hui encore, le 
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sens s’en dérobe, malgré les interpellations de témoins aussi puis- 
sants qu'Élie Wiesel et que tant d’autres. 


La Shoah au cœur de tous les génocides 


En soulignant cette gravité indicible et unique de la Shoah, nous 
n’entendons pas atténuer, moins encore oublier, les crimes commis 
contre d’autres peuples durant cette période si sombre. Nous n’enten- 
dons pas, non plus, nier les autres génocides ou tentatives de génoci- 
des de ce siècle. Nous pensons ici, spécialement, au martyre de 
la nation polonaise tout entière. Si nous marquons le caractère prio- 
ritaire de la Shoah pour notre mémoire chrétienne, ce n’est pas 
contre un autre souvenir; c’est pour éclairer plus profondément, 
plus justement, les autres crimes commis contre l’humanité et con- 
tre Dieu. Pour les nazis, l’extermination du peuple juif était en 
quelque sorte un préalable logique et nécessaire à leurs autres cri- 
mes. Ne fallait-il pas, en effet, éradiquer la tradition éthique incar- 
née par le peuple juif (Unmensch), pour s’en prendre ensuite aux 
autres nations traitées racialement de sous-hommes (Untermensch) ? 
La Shoah dévoile le mal à l’état brut, le sang qui crie vengeance 
au ciel, l’offense de Dieu, cachée dans toutes les tentatives de géno- 
cide, en dépit de toutes les raisons invoquées. La Shoah est un 
événement révélateur. N'est-ce pas cela que pressentait Jean-Paul 
Il quand il s’adressait aux représentants de la communauté juive 
de Varsovie, le 14 juin 1987: 

Je pense que la nation d'Israël aujourd’hui, peut-être plus que 
Jamais auparavant, se trouve au centre de l’attention des nations 
de ce monde. À travers elle, vous êtes devenus une grande voix 
de mise en garde pour toute l’humanité, pour toutes les nations, 
toutes les puissances dans ce monde, tous les systèmes et chaque 
homme. Plus que quiconque, vous êtes présentement devenus cette 
mise en garde salvatrice. Et je pense, que, de cette façon, vous 


faites progresser votre vocation particulière, vous vous révélez encore 
les héritiers de cette élection à laquelle Dieu est fidèle7. 


Comment la reconnaissance d’une telle mission ne tournerait-elle 
pas nos esprits vers le peuple juif? Ne nous faut-il pas poursuivre 
la conversion de notre regard et de nos attitudes à son égard? 
Cela nous demandera peut-être audace et courage. Cette audace et 
cette reconnaissance ont conduit des responsables éminents de l’Église 
à vouloir la création, à Auschwitz, du Centre d’Information, de 
Rencontre, d'Etude et de Prière sur la Shoah et à accepter le dépla- 
cement du Carmel hors des limites du camp. 


7. Oss. Rom., éd. franç., n° 26 (14 juillet 1989) 10. 
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La méditation de la Shoah nous laisse deviner pourquoi les juifs 
ont demandé aux chrétiens la mise à distance du Couvent. Ici, 
nous aimerions nous adresser particulièrement aux Sœurs et, à tra- 
vers elles, à tous ceux et celles qui vivent une vocation contempla- 
uive. En vérité, elles peuvent comprendre le bien-fondé de cette 
décision. Au départ, dans la générosité de leur cœur, elles ont sou- 
haité qu’un tel lieu devienne un lieu de prière. Cette intention 
était infiniment respectable. Nous comprenons, de ce fait, leur éton- 
nement et leur souffrance devant le nouveau renoncement demandé. 
Ne leur faut-il pas accepter cependant qu’Auschwitz soit devenu 
de fait, sans distinction de distance géographique, le lieu symbolique 
de la Shoah? Dès lors, ne leur faut-il pas reconnaître que le peuple 
juif ait une approche particulière sur la manière d’y venir et d’en 
garder le souvenir? Si nous voulons nous recueillir et prier en ces 
lieux, ne nous faut-il pas tenir le plus grand compte de cette approche? 


Approche juive de la souffrance 


Contrairement à ce que certains ont pensé, les juifs ne récusent 
pas, à Auschwitz, la prière pour les morts. Beaucoup d’entre eux 
sont venus et viendront se recueillir en ces lieux. Souvenons-nous 
que beaucoup de victimes juives de l’extermination sont allées au 
devant de la mort en récitant le Shema Israël. Elles sont mortes 
pour la sanctification du Nom. La prière est donc possible là-bas; 
elle y est obligatoire. Mais à quelles conditions? Les juifs nous 
demandent d’écouter et de respecter ce passage de la Torah consacré 
à la Sainteté. Ces paroles furent rappelées à Genève par le Profes- 
seur Adi Steg, le 22 février 1987: «‘Ne faites pas de repas près 
du sang’. sur les lieux du crime, ne faites rien de ce qui est nor- 
mal, habituel8.» Et le Professeur Steg ajoutait encore: «Vous vous 
étonnez que les juifs ne viennent pas volontiers à Auschwitz, mais 
pouvez-vous imaginer que, pour nous dont ‘les larmes sont la nour- 
riture, le jour et le nuit’ (Ps 42, 4), Auschwitz puisse être un lieu 
de tourisme? Pouvez-vous imaginer qu'au bord de ce fleuve mons- 
trueux de sang et de douleur, nous puissions nous asseoir et chanter 
les chants de l’Éternel?» Les juifs nous demandent de ne pas leur 
imposer la présence visible et permanente du signe de la Croix en 


8. Notes personnelles prises au cours de la rencontre de Genève, le 22 février 
1987; citation de Lu 19, 26. 
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ces lieux. Cette requête est dure et grave pour un chrétien; elle 
le trouble profondément car elle concerne son identité et son amour 


de Jésus-Christ. 


La présence de la Croix en question 


Plutôt que de répondre par un refus immédiat et spontané, il 
faut, à nouveau, faire un détour par l’histoire. Il me revient cette 
réflexion d’un jeune universitaire juif engagé dans le dialogue chré- 
tien. Je me trouvais à ses côtés, dans une chapelle catholique, à 
la fin d’une messe. Il me disait: «Tu vois, c’est peut-être la première 
fois que je peux regarder cette croix en pensant qu’elle pourrait 
signifier autre chose qu’une épée.» Cela a été pour moi un choc. 
Je savais que la croix avait été trop souvent utilisée comme un 
instrument de persécution au moment des supplices. Je mesurais 
mal à quel point la mémoire d’un juif pouvait en demeurer blessée. 
S'il n’est pas chrétien, comment l’instrument du supplice peut-il 
lui être présenté comme un instrument de triomphe? Et si les siens, 
à cause du supplice du Christ, ont été poursuivis par des chrétiens 
— le vendredi saint, par exemple, dans un pogrom — comment 
le juif peut-il regarder la croix? 

Douloureux événements qu’il est interdit d'oublier. De notre fait, 
de notre faute aussi, le signe de la croix a été privé de son sens. 

Le juif voit dans la croix une menace pour son identité. Il lui 
est particulièrement intolérable qu’elle soit plantée sur le plus grand 
cimetière juif de l’histoire. Un juif ne peut supporter ce signe qui 
— même si telle n’est pas l'intention de ceux qui le posent — 
lui dérobe ses morts et permet en fin de compte une appropriation 
chrétienne de la Shoah. 


Pouvons-nous l’accepter ? 


Telle est la perception juive de la présence de la croix à Ausch- 
witz. Mais pouvons-nous, néanmoins, accepter la demande juive? 
N'est-ce pas renoncer à croire au mystère de la Rédemption? C’est 
une question grave. Au cours de son histoire, le peuple de Dieu 
n’a cessé d’entendre et de réentendre encore les paroles divines à 
travers les événements vécus. La diversité des faits et le travail de 
la mémoire ont multiplié et approfondi les relectures de l’Écriture 
Sainte. N’avons-nous pas, comme le Christ et les Apôtres, à faire 
de même? La Shoah concerne le peuple juif dans la permanence 
de son élection. Dès lors, ne signifie-t-elle rien quant à notre façon 
d'accueillir et de vivre le mystère chrétien de la  Rédemption? 
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Nous ne savons sans doute pas encore très bien ce qu’il convient 
de répondre à une pareille interrogation. Déjà le fait même de nous 
poser cette question doit nous inciter au respect et à la discrétion. 
Ne doit-il pas nous retenir dans notre désir de donner un sens 
LERIPEL : : 

à l'événement d’Auschwitz en lui appliquant le symbole de notre foi? 


Le temps du deuil 


Il y a un temps pour le deuil. Ne sommes-nous pas encore en 
ce temps-là? L’avons-nous vraiment respecté? Le respectons-nous 
encore? Prenons un exemple tiré de notre expérience chrétienne. 
Lorsqu'un de nos amis partageant notre foi et notre espérance tra- 
verse l’épreuve de la perte d’un être cher, nous hésitons légitime- 
ment à lui proposer d’emblée, sans ménagement, le mystère de 
la croix. Devant lui, nous témoignons silencieusement. Ne peut-on 
adopter ici, sans arrière-pensée, la première attitude des amis de Job: 

La nouvelle de tous les maux qui avaient frappé Job parvint à 
ses trois amis. Ils partirent donc chacun de son pays. Ensuite, ils 
décidèrent d’aller le plaindre et le consoler. De loin, fixant les yeux 
sur lui, ils ne le reconnurent pas. Alors, ils éclatèrent en sanglots. 
Puis, s’asseyant à terre, près de lui, ils restèrent ainsi durant 7 jours 


et 7 nuits. Aucun ne lui adressa la parole au spectacle d’une si 
grande douleur (Jb 2, 11-13). 


Ces amis tenteront ensuite — et abondamment — d’expliquer 
la souffrance de Job et d’en justifier Dieu. Mais, à la fin du livre, 
nous entendons Dieu lui-même fustiger les discours de ces hommes: 
«Ma colère s’est enflammée contre toi et tes deux amis, car vous 
n’avez pas parlé devant moi avec droiture comme la fait mon 
serviteur Job» (Jb 42, 7). Ceux qui ont cru bien faire en prenant 
la défense de Dieu, en cherchant à justifier la souffrance, se trouvent 
blâmés. À l'opposé, Job n'avait cessé d’interpeller Dieu avec des 
paroles parfois à la limite du blasphème. Et Dieu lui-même nous 
déclare que Job a parlé avec droiture: déconcertantes paroles et 
singulière leçon. Immense écoute et bienveillance de Dieu pour 
l’homme. 


Le mystère de la nuit 


À notre tour, ne convient-il pas d'écouter dans le silence l’événe- 
ment de la Shoah pour garder dans le respect les lieux du crime? 
Les filles de sainte Thérèse et de saint Jean de la Croix sont particu- 
lièrement préparées et appelées, par vocation, à entendre une telle 
requête. Sur ce chemin d’effacement et d’adoration, elles ont un 
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guide en la personne de Sœur Thérèse Bénédicte de la Croix, Edith 
Stein. Écoutons celle-ci: 
Toutes les douleurs, toutes les souffrances qui viennent de l’exté- 
; À 
rieur ne sont rien en comparaison de la sombre nuit de l’âme, 
quand la lumière divine ne brille plus, quand la voix du Seigneur 
ne parle plus. Dieu est là, mais Il est caché et Il se tait. Ce sont 
1 $ Ë . . . fo? 
toujours les secrets de Dieu et ils ne se laissent jamais pénétrer 
complètement °. 


Ce cri de l’âme croyante affrontée dans la douleur du cœur au 
mystère de Dieu est-il sans consonance avec cette autre parole pro- 
noncée par Élie Wiesel à propos de la Shoah: «J'ai utilisé l’expres- 
sion ‘la nuit’ en pensant transmettre ainsi quelque chose, une par- 
celle de cette obscurité totale qui, d’un seul coup, avait noyé l’âme, 
l'imagination et l’espoir, tout le passé et tout l’avenir 1.» N'est-ce 
pas dans la nuit que se croisent le trépas des morts, les questions 
des vivants qui s'interrogent sans comprendre et la vocation des 
mystiques qui cherchent Dieu? L’épreuve de la nuit, silencieuse, 
sait recevoir celle de la contradiction fondamentale qui demeure 
entre le juif et le chrétien. C’est dans la nuit et son silence que 
l'interrogation juive sur la Shoah peut demeurer une question ouverte, 
toujours brülante: elle appelle une réponse qui ne se donne pas 
encore. Et l’espérance chrétienne discerne, en son assurance même, 
le devoir de ne pas escamoter la souffrance, la souffrance de l’autre, 
la plus incompréhensible. Dans l'évocation de cette nuit, nous avons 
à entendre et à accueillir cette parole juive mise par Élie Wiesel 
dans la bouche des patriarches, témoins douloureux de la Shoah: 
«Béni sois-tu, Israël, pour ta foi en Dieu malgré Dieu. Béni sois-tu, 
Israël, pour ta foi en l’homme en dépit de l’homme. Béni sois-tu, 
Israël, pour ta foi en Israël malgré les hommes et malgré Dieu 11.» 

Les Sœurs du Carmel sont, plus que quiconque, préparées à cette 
épreuve. Dans l’union au Sauveur, elles trouvent la source du res- 
pect et de la compassion (au sens mystique et chrétien du terme). 
Elles sont appelées à manifester la présence du Salut de Dieu de 
façon encore plus effacée par la mise à distance de leur couvent, 
de son église et de sa croix. Elles sont invitées À vivre ce dépasse- 
ment et cette douleur dans la paix et la foi. Leur mise à l’écart n’est 


9. E. STEIN, Mystère de Noël, 1930, cité dans J.H. NOTA, Sœur Bénédicte de 
la Croix. Édith Stein, Exposé à l’Institut catholique pour l’Éducation, Bonn, 1967. 

10. J. EYSENBERG & E. WIESEL, Job ou Dieu dans la tempête, Paris, Fayard/Ver- 
dier, 1986, p. 30 s. 

11. E. WIESEL, Un juif aujourd'hui, Paris, Seuil, 1977: «Ani Maamin, un chant 
perdu et retrouvé», p. 247. 
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pas reniement de la croix du Christ; elle est le signe de la compré- 
hension et de l’accueil de la souffrance juive. 

Cette attitude spirituelle trouve son expression dans la liturgie 
chrétienne du samedi saint. 


Le sens du samedi saint 


La prière du samedi saint est discrète et cachée. Mais elle est 
de deuil et de vigilance. Après Auschwitz, n'est-il pas temps de 
recueillir les morts dans le tombeau de la mémoire? Ne convient-il 
pas à Marie de s'éloigner de la distance d’un sabbat pour persévérer 
dans la prière? Peu de disciples suivent Jésus jusqu’à la croix; 
c’est ce que l'Évangile nous rapporte. Marie, Jean et quelques fem- 
mes l’ont accompagné jusque dans le silence du tombeau. La con- 
templation de l’Église n’aura jamais fini de rejoindre son Seigneur 
dans ce silence, cet effacement et cette discrétion. La contemplation 
chrétienne a pour mission de reconnaître, en cette absence de vue 
et ce silence de Dieu, l’heure sacrée du samedi saint; ce n’est pas 


renier la croix du Christ que d’accompagner la Vierge. jusqu’à 


son retirement à l’écart du calvaire dans la demeure de ses larmes !2. 


Toujours plus conscients de l’immense souffrance du peuple juif, 
du caractère unique de l’événement qu’il a vécu, nous accepterons 
de n’imposer aucun signe, aucun geste qui ne respecte par son inson- 
dable douleur. Nous renoncerons à toute apparence d’accaparement 
«pour ne pas consentir à ce que la passion d’Auschwitz soit, même 
en noble pensée, arrachée au mystère d'Israël», selon l'expression 
du Grand Rabbin Gutman dans son discours au Pape Jean-Paul 
Il, à Strasbourg. Nous accepterons de ne pas exposer le signe de 
la croix dans le camp d’Auschwitz-Birkenau. 


Conclusion 


Nous le voyons, ce débat autour du Carmel touche, de manière 
profonde, le dialogue entre juifs et chrétiens. Il concerne le mystère 
de la souffrance, du mal, de la mort. Il nous met à l’épreuve. Le 
fruit de ce dialogue comme de toute rencontre, ne se recueille pas 
d’une conclusion logique; il est une grâce à recevoir de Dieu quand 
il manifestera le bien caché dans nos contradictions. Réconciliation 
promise, annoncée, entrevue par les prophètes et, par certains, mysti- 
quement perçue. Mais au temps présent s'impose la patience de 
l’histoire; celle-ci ne résout pas ses contradictions par la négation 


12. Texte inédit d'A. CHAPELLE, S.J. 
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de la demande d’autrui; elle ne tolère pas l’appropriation réductrice 
de la mort d’autrui et de sa foi. 

Un tel cheminement spirituel est-il possible? Permettra+-l, au 
peuple polonais et à tous les chrétiens, de comprendre et d’accepter 
ce que les juifs croient devoir nous demander en justice? Nous 
n'avons pas qualité pour répondre au nom d’autrui. Nous espérons 
avoir montré qu’en respectant la mémoire juive de la Shoah nous 
sommes fidèles à notre mémoire catholique. La distance entre 
l’ancienne implantation et le nouveau Carmel ne rendra pas impos- 
siblé la prière chrétienne pour les morts; elle en manifestera, au 
contraire, l’amplitude et la profondeur. Personne ne doute que cet 
acte de justice et de générosité apporte une contribution historique 
et décisive au dialogue judéo-chrétien et à la pertinence du témoi- 
gnage biblique: Dieu aime en vérité tous les hommes. 


F-75004 Paris Jean DUJARDIN 
2bis, Quai des Célestins 


Sommaire. — Quelle est la portée du débat instauré entre les commu- 
nautés juives et l’Église catholique après installation d’un Carmel à Ausch- 
witz? Partant d’une analyse de la situation historique de la Pologne durant 
la guerre, l’article montre les problèmes rencontrés par l’Église du fait 
de cette installation. Il souligne l’urgence d’une conversion plus totale 
de la conscience chrétienne à l’égard de la Shoah. Il propose un parcours 
spirituel pour parvenir à un dialogue plus vrai entre juifs et chrétiens 
dans le respect de l’identité de chacun. 
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La théologie catholique en France 
au XX° siècle 


ÉVOLUTION ET RENOUVELLEMENT 


Jusqu’à une date récente, la théologie catholique était habitée par 
le souci de l’unité et visait à assurer une sorte de présentation com- 
mune valable pour l’Église universelle; des raisons historiques expli- 
quent cette pratique. Mais, à l'heure actuelle, on admet plus facile- 
ment les différences d’une ère culturelle à l’autre; c’est que le paysage 
culturel s’est profondément modifié et que, par ailleurs, la spécifi- 
cité et la diversité bien comprises sont évaluées de façon plus posi- 
tive et considérées comme facteurs de renouvellement et d’enrichis- 
sement réciproque. 

Compte tenu de ce changement de perception, on est amené à 
se demander dans quelle mesure la théologie catholique à connu, 
au XX° siècle, en France, une évolution propre et a acquis un 
profil spécifique. C’est à cette question que cet article voudrait appor- 
ter une réponse. Certes l’exposé ne saurait prétendre à l’exhausti- 
vité; il s’agit plutôt de dégager les lignes maîtresses de l’évolution 
de la théologie catholique au XX° siècle, de décrire les aspects les 
plus caractéristiques des changements qui sont intervenus, de définir 
la spécificité de cette théologie. L’exposé gagnerait sûrement en valeur 
démonstrative si l’on pouvait procéder par comparaison avec la 
théologie telle qu’elle est pratiquée à la même époque dans d’autres 
pays; les limites imparties interdisent ce genre de comparaison. 

La matière pourrait être organisée de la façon suivante: I. Les 
changements relatifs aux lieux de formation et au public. IL. Les 
phases de l’évolution dans les domaines de l’enseignement et de 
la recherche. IIL. La spécificité et le rayonnement de la théologie 
catholique pratiquée en France. 


I. - Lieux de formation et public 


Il convient de distinguer la situation antérieure à Vatican II et 
la situation postconciliaire. 
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A. AVANT VATICAN HN 
1. La formation du clergé séculier 


Presque chaque diocèse dispose d’un Grand Séminaire dans lequel 
est assurée la formation des futurs prêtres. Ceux-ci sont assez nom- 
breux pour justifier des investissements relativement importants en 
argent et en personnel. Beaucoup de ces séminaires — c’est un de 
leurs traits originaux — sont dirigés par des équipes de sulpiciens 
ou de lazaristes, spécialisés dans ce genre de formation intellectuelle 
et spirituelle; par là on garantit encore mieux l’uniformité de l’ensei- 
gnement. 

À côté des Grands Séminaires existent des Facultés libres dépen- 
dant des Instituts catholiques de Paris, Lille, Lyon, Angers, Tou- 
louse. Les évêques protecteurs de ces Instituts s’engagent à envoyer 
d’année en année des étudiants choisis parmi les séminaristes. Cer- 
tains de ceux-ci sont autorisés à effectuer un séjour à Rome; logés 
au Séminaire français, ils fréquentent les Universités pontificales. 

Le diocèse de Strasbourg occupe une place à part. En vertu de 
la convention internationale de 1902, ratifiée par le gouvernement 
français après la première guerre mondiale, la Faculté de théologie 
catholique, ayant le rang de Faculté d’État, accueille tous les sémi- 
naristes du diocèse; le Grand Séminaire se contente d’assurer les 
cours de pastorale spéciale et la formation spirituelle. 


2. La formation du clergé régulier 


Les religieux français, dont le nombre est assez imposant, appar- 
tiennent aux ordres traditionnels comme les bénédictins, les domi- 
nicains, les franciscains, les jésuites ou à des congrégations fondées 
au XIX® siècle et dont beaucoup déploient des activités missionnai- 
res. Pour former les futurs prêtres, ces ordres et congrégations entre- 
tiennent des scolasticats ou des centres de formation supérieure en 
théologie; certains d’entre eux ont le rang de Faculté canonique 
(c’est-à-dire de Faculté reconnue par Rome et habilitée à délivrer 
les diplômes de la licence et du doctorat en théologie); ainsi la 
Faculté de Lyon-Fourvière, tenue par les jésuites, et la Faculté du 
Saulchoir, où enseignent les dominicains. Les riches bibliothèques 
spécialisées dont disposent certains de ces centres favorisent la recher- 
che de haut niveau. 


3. Les étudiants 


Qu'ils s’agisse de Grands Séminaires, de Facultés de théologie 
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libres ou de scolasticats, le recrutement des étudiants se fait au 
nom du principe qui, tout d’abord, ne se discute pas: ceux qui 
suivent le cursus normal des études de théologie se destinent à 
servir l’Église comme ministres ordonnés: les femmes sont donc 
exclues. C’est seulement après la deuxième guerre mondiale que 
des étudiantes feront une timide apparition. 


4. Les luthériens et réformés 


Les Églises luthériennes et réformées ont deux Facultés libres, 
Paris et Montpellier, et à Strasbourg une Faculté d’État, intégrée 
à l’Université comme la Faculté de théologie catholique. Les ortho- 
doxes, venus nombreux en France après la première guerre mon- 
diale, ont créé à Paris l’Institut Saint-Serge, qui offre un cursus 
complet de théologie orthodoxe. 


B. LA SITUATION ACTUELLE 
1. La formation du clergé séculier 


Les événements de mai 1968 contribuent à leur façon à ampli- 
fier la crise du catholicisme français. Entre 1968 et 1975 intervient 
une chute brutale du recrutement des séminaristes; alors qu’en 1968 
on compte encore 789 entrées dans les Grands Séminaires, en 1972 
on en compte 193, et en 1975 on descend à 161; c’est le chiffre 
le plus bas; depuis lors un léger redressement s’est effectué et, pour 
1987, on enregistre 276 entrées. 

Des regroupements de Grands Séminaires s’imposèrent donc: à 
l'heure actuelle, les futurs prêtres sont formés dans 33 séminaires, 
la plupart régionaux; il convient d’y ajouter le centre de formation 
de la Mission de France et celui du Prado. 

Les Facultés libres de Paris, Lille, Lyon, Angers et Toulouse et 
la Faculté d’État de Strasbourg subsistent. Une création à signaler, 
celle du Centre autonome de Pédagogie religieuse de Metz, rattaché 
à l'U.ER. des Lettres de l’Université de cette ville. 

Les Facultés de théologie protestantes et orthodoxes susmention- 
nées sont toujours en activité; il convient d’y ajouter la Faculté 
d’Aix-en-Provence, de création récente: il s’agit d’une Faculté libre. 


2. La formation du clergé régulier 


Les différents ordres et congrégations sont affrontés aux mêmes 
difficultés de tarissement du recrutement. Certaines congrégations 
ont pratiquement fermé leurs scolasticats. Les postulants reçoivent 
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leur formation en théologie en partie au sein de communautés qui 
les accueillent, en partie comme étudiants inscrits à l’une des Facul- 
tés françaises. Depuis quelques années certains ordres constatent 

un redressement pour le recrutement: les dominicains, par exemple, 
ont de nouveau mis en place un système de noviciats et de scolasti- 
cats répartis entre Lille, Strasbourg et Toulouse. La même remarque 
vaut pour les assomptionnistes et les franciscains, qui ont regroupé 
leurs étudiants dans des villes où existe une Faculté de théologie. 
Les jésuites ont ouvert le Centre Sèvres à Paris. 

Quant aux bibliothèques, celles des jésuites ont été regroupées 
à Chantilly, qui représente l’un des lieux les plus prestigieux pour 
la recherche théologique en France. Les dominicains, de leur côté, 
ont installé au Saulchoir un centre de recherche hautement apprécié. 


3. Le nouveau public 


On pourrait se demander si les Facultés et Centres de théologie 
ont un avenir assuré en ce qui concerne le public. À cette question 
il convient de donner une réponse affirmative, car un nouveau public 
s’est créé et ce public est assez diversifié. Toujours plus nombreux, 
des laïcs entreprennent des études de théologie; plus nombreuses 
aussi sont les femmes, et parmi elles les religieuses, à viser une 
formation de type universitaire. Leurs motivations sont assez variées. 

Les congrégations de femmes ont le souci d’améliorer la forma- 
tion théologique de leurs membres; à cette fin, elles détachent cer- 
taines religieuses pour des études théologiques de niveau universitaire. 

Comme on le sait, les heures d’enseignement religieux ne sont 
pas rétribuées par l'ÉBURALER nationale, sauf en Alsace et dans 
le département de la Moselle. D’autre part, comme les prêtres ne 
peuvent plus assurer tous les cours de religion dans le primaire 
et le secondaire, un nombre croissant de laïcs ont été amenés à 
assumer des tâches de catéchèse; on compte ainsi quelque 200.000 
catéchistes laïcs. Or parmi eux beaucoup éprouvent le besoin d’appro- 
fondir leurs connaissances; dans la mesure où ils disposent des loi- 
sirs nécessaires et sont titulaires des diplômes requis, ils commen- 
cent à suivre des cours dans les Centres de formation théologique 
ou prennent des inscriptions à l’une ou l’autre Faculté de théologie. 

Des chrétiens engagés dans l’Action Catholique font des études 
de théologie en vue de mener une réflexion destinée à approfondir 
des problématiques spécifiques, à évaluer une pratique et un vécu, 
à formuler une réponse chrétienne aux questions soulevées par les 
progrès de la science. 
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Un nombre croissant de laïcs, médecins, juristes, enseignants, infir- 
mières..., soucieux d'acquérir une formation qu’ils considèrent comme 
complémentaire, s'imposent des études en théologie parfois astrei- 
gnantes. Notons que ce nouveau public n’envisage pas d’abord d’obte- 
nir des diplômes, bien qu’un diplôme universitaire atteste un niveau 
de connaissances et d’initiation à des méthodes spécifiques. 


4. Diversification des formes d'enseignement de la théologie 


Les formes traditionnelles de l’enseignement de la théologie se 
maintiennent naturellement dans les Centres de formation et les 
Facultés de théologie au profit d'étudiants qui sont sur place et 
peuvent suivre un enseignement de plein exercice. 

Cependant une autre forme d’enseignement de la théologie con- 
naît un développement de plus en plus considérable. Pour permet- 
tre aux personnes déjà engagées dans la vie active d’effectuer un 
parcours universitaire, certaines Facultés ont regroupé les cours sous 
forme de sessions ou de cours du soir. Ainsi la Faculté de Lille 
a signé un contrat avec l’'AFORTUL (Association pour la forma- 
tion théologique universitaire des laïcs); les études mènent à la licence 
de théologie (préparée en 7 ans). La Faculté de Paris a créé le 
cycle C, qui permet aussi à des personnes engagées dans la vie 
professionnelle de préparer la licence (normalement en 7 ans). 

La Faculté de théologie catholique de Strasbourg a mis en place 
un service d’enseignement à distance; les étudiants peuvent préparer 
le DEUG (Diplôme d’études universitaires générales, couronnant 
le 1* cycle des études universitaires) et la licence d’enseignement 
(diplôme de fin d’études de la troisième année). Le succès de cette 
formule prouve qu’elle répond à un besoin qui se manifeste au 
plan national. Strasbourg propose aussi un enseignement à distance 
pour le droit canonique. 

Pour la formation des catéchistes qui souhaitent approfondir leurs 
connaissances, les différentes Facultés ont créé des Instituts de péda- 
gogie religieuse, qui délivrent des diplômes de niveau universitaire. 

La formation continue connaît une extension croissante. De nom- 
breuses sessions sont organisées et les théologiens sont très sollicités. 

Des changements significatifs sont donc intervenus à la fois pour 
les lieux de formation et pour le public; de même les formules 
d’enseignement se sont diversifiées en fonction de la situation de 
ceux qui s'intéressent à la théologie. 
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II. - Les phases de l’évolution concernant l’enseignement 
et la recherche 


À. À L'ARRIÈREPLAN: UNE THÉOLOGIE VISANT L'UNIFORMITÉ 


Le fond sur lequel se détachent les tendances nouvelles est la 
théologie que l’on pourrait qualifier d’«officielle». Il existe, en effet, 
une théologie constituée, contrôlée par les autorités romaines, nor- 
mative pour l’enseignement, la prédication et la catéchèse. Les traits 
caractéristiques en sont les suivants: 

— Cette théologie, présentée sous forme de traités, met en œuvre 
une argumentation qui accorde une grande importance à la Tradi- 
tion: cette dernière est censée apporter des certitudes là où l’'Écri- 
ture n’est pas assez explicite. Écriture et Tradition sont considérées 
comme les «deux sources» de la foi, sans que l’on fasse les nécessai- 
res distinctions entre Tradition et traditions. 

— Cette théologie privilégie la scolastique et propose saint Tho- 
mas d’Aquin comme le docteur le plus sûr: les futurs clercs doivent 
être initiés au thomisme. 

— À la suite d’une évolution, souvent dictée par la nécessité de 
défendre la foi, les décisions magistérielles (conciles, décrets et docu- 
ments pontificaux) prennent une valeur normative grandissante; le 
Pape est regardé comme le garant et le gardien de l’orthodoxie. 

— Cette théologie a tendance à sortir les définitions et les Propo- 
sitions de leur contexte historique et donc à isoler ces énoncés 
de l’expérience historique dans laquelle ils s’enracinent. 

— En absolutisant des représentations et un outillage conceptuel 
provenant du passé, cette théologie admet implicitement que certai- 
nes formulations sont définitives et immuables; elle récuse donc 
la vision historique moderne avec ses notions d’évolution, de milieu, 
de contingence. Si déjà elle accepte de parler de développement 
des dogmes, elle aura tendance à expliquer ce développement par 
un processus d’explicitation logique d’un concept; elle repose sur 
le principe de la déduction. 

— Cette théologie, de type conceptuel, s’attache à ce qui relève 
de l'intelligence; la foi est conçue comme adhésion à un ensemble 
de vérités, ce qui suppose une démarche de type intellectualiste. 

— L'Écriture est utilisée, trop souvent, comme répertoire de cita- 
tions à l'appui de thèses établies par déduction. Mais la différence 
entre ce système déductif de la théologie et les représentations de 
l’Écriture est telle qu’elle empêche maintes fois de percevoir la pleine 
richesse des textes bibliques, faute d’une herméneutique appropriée. 
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Il faut reconnaître que tout n’est pas négatif dans cette pratique. 
Elle fournit une sorte de base commune pour l’enseignement; elle 
signifie, à sa façon, l’unité d’une Église qui se veut universelle. 
Cet aspect revêt toute son importance du fait que de nombreux 
missionnaires sont formés en France en vue de l’évangélisation de 
pays très variés. Cependant progressivement naît un malaise dû 
à la prise de conscience que cette théologie n’est plus tout à fait 
adaptée aux besoins du temps et ne permet plus de mener efficace- 
ment le dialogue avec l’homme contemporain. 


B. CRISES, DÉPLACEMENTS, RENOUVELLEMENT 


C’est Justement pour engager le dialogue avec l’homme 
d’aujourd’hui que des théologiens cherchent à renouveler la démar- 
che et à actualiser le message chrétien. Mais ces efforts sont parfois 
maladroits et ne sont pas toujours exempts de précipitation. Il en 
résulte des remous, voire des condamnations. Mais, malgré les diffi- 
cultés, un renouvellement s'opère progressivement. 


1. Avant la première guerre mondiale 


Après une période marquée par les efforts de renouvellement, 
la théologie catholique connaît une crise significative dont l’épicen- 
tre se situe en France et qui entraîne une série de condamnations. 


a. Les efforts de renouvellement. — Après Vatican I se déploient 
des efforts soutenus, en vue d’accorder la pensée catholique aux 
besoins intellectuels et spirituels de son temps et de combler le 
retard pris dans le domaine des sciences religieuses. Les Instituts 
catholiques deviennent à partir de 1875, date de leur création, des 
centres de rayonnement. À Paris, L. Duchesne applique les princi- 
pes de la critique historique à l’histoire de l’Église et le fait de 
façon si conséquente qu’il passe pour un iconoclaste. À Toulouse 
et à Lyon on mène des recherches de théologie positive. De leur 
côté les dominicains fondent l’École biblique de Jérusalem. Le Pape 
Léon XIII entend contribuer pour sa part à ce mouvement de renour- 
veau: dans son Encyclique Aeterni Patris il recommande les études 
de philosophie et de théologie de haut niveau et prône notamment 
le retour aux grands penseurs du Moyen Âge. 

À l’apologétique traditionnelle on reprochait d’insister unilatérale- 
ment sur des critères purement externes pour fonder la crédibilité 
des vérités de foi et de négliger le point d’attache subjectif. Dans 
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L’Action (1893), M. Blondel expose la méthode d’immanence qui, 
selon lui, est en mesure de faire comprendre comment l’ordre natu- 
rel renvoie l’homme à l’ordre surnaturel. Le vouloir humain trans- 
cende sans cesse les fins qu’il s’est fixées, et l’action permet de 
faire l’expérience du caractère d’inachèvement de l’ordre naturel; 
l’insatisfaction qui résulte de cette incomplétude suscite l’aspiration 
à un accroissement venant d’ailleurs. M. Blondel montre comment 
l’action, dans sa dimension spirituelle, met en jeu toutes les facultés 
et fait découvrir la connexion entre l’ordre naturel et l’ordre surna- 
turel, les dispositions de réceptivité que nous portons en nous, le 
surcroît auquel nous tendons et qui, s’il nous est donné par grâce, 
viendra combler nos tendances les plus profondes. 


b. La crise moderniste. — Des incidents précurseurs annoncent 
la crise. C’est le cas de la controverse autour de l’américanisme, 
qui préconisait, entre autres, le développement des vertus actives 
aux dépens de l’ascétisme. Par ailleurs, les idées de P. Naudet et 
de J.-A. Lemire, l’action de M. Sangnier et du Sxlon trouvent un 
écho très favorable dans certains milieux. 

La crise moderniste éclate à l’occasion de la publication des confé- 
rences d’Ad. von Harnack sur l’Essence du christianisme. Dans L'Évan- 
gile et l’Église (novembre 1902), Alfr. Loisy voulut donner la répli- 
que à l’éminent universitaire allemand. Les développements de la 
crise furent si amples qu’elle se manifeste dans trois domaines diffé- 
rents et que l’on peut distinguer: 


— Le modernisme biblique. Le dessein de Loisy était de s’établir 
sur le terrain de l’exégèse, afin de prouver que la présentation de 
Harnack était arbitraire et consistait à projeter sur le Nouveau Tes- 
tament une théorie préconçue et à écarter les textes qui n’y corres- 
pondaient pas. Alors que Harnack dénonçait les altérations de l’Évan- 
gile dues à l’Église, Loisy insistait sur la nécessité de la médiation 
de la tradition — et donc de l'Église. C’est l’Église qui a adapté 
la notion de Royaume de Dieu aux conditions variables des temps 
et des lieux. De ces adaptations successives procèdent les formules 
dogmatiques, les institutions et les rites sacramentels. Les formula- 
tions dogmatiques sont en rapport avec l’état des connaissances pro- 
pres à un milieu historiquement situé. Dans Autour d’un petit livre 
(1903), Loisy précisa sa pensée. Il explique que la divinité du Christ, 
l'institution divine de l’Église et des sacrements ne sont pas percep- 
tibles en tant que telles; elles sont le résultat d’interprétations rele- 
vant de la foi. La 4 un n’a pu être autre chose que la 
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«conscience acquise par l’homme de son rapport à Dieu». Les dog- 
mes sont des symboles qui permettent de saisir des «directions per- 
manentes» et ont ainsi une efficacité morale. 


— Le modernisme philosophique. La question biblique ne fut pas 
la seule à troubler les esprits. Sensiblement à la même époque se 
déroulent des débats philosophiques autour du problème religieux. 
Un courant désigné sous le nom de «dogmatisme moral» cherchait, 
à sa façon, à dépasser un intellectualisme trop. étroit et s’efforçait 
d'élaborer une doctrine prenant en compte le travail de la raison, 
les aspirations du cœur et les activités de la vie. Le Père Laberthon- 
nière donna de cette doctrine l’exposé le plus éclairant. 

Le mathématicien et philosophe Éd. Le Roy intervint à propos 
de la notion de dogme. Analysant les raisons du refus du dogme 
par les intelligences habituées aux méthodes scientifiques modernes, 
il s’en prit à une présentation qui met l’accent sur le caractère 
immuable et transcendant du dogme; mais dans ces conditions, estime 
Éd. Le Roy, le dogme doit être considéré comme étranger au pro- 
grès et sans rapport avec la vie réelle. En fait, il convient de renon- 
cer à une conception purement intellectualiste du dogme et d’insis- 
ter sur sa portée morale et pratique. 


— Le modernisme théologique. Introduit par F. von Hügel aux 
théories sur le dogmatisme moral et aux théories de Loisy, G. Tyrrell 
chercha à élaborer une synthèse théologique. Lui aussi met l’accent 
sur la fonction pratique des dogmes, qui est de guider notre action: 
l'Église est avant tout une école de charité qui doit entretenir la 
vie divine dans le cœur des fidèles. 


c. Condamnation du modernisme par Pie X. — Dès le début 
de son pontificat, Pie X se montra préoccupé de la force de pénétra- 
tion des idées modernistes. Assez rapidement des œuvres rédigées 
par les protagonistes du modernisme furent mises à l’Index. Ensuite 
fut publié un catalogue de soixante-cinq propositions tirées des écrits 
modernistes et déclarées erronées (Décret Lamentabili, 3 juillet 1907). 
Puis fut publiée l’Encyclique Pascendi (8 septembre 1907), exposé 
de toutes les erreurs que l’on peut ranger sous le nom de moder- 
nisme. Cette vigoureuse condamnation, accompagnée de mesures 
pratiques, va hypothéquer pour un temps le travail des exégètes 
et des théologiens catholiques. 


d. Le travail théologique dans les milieux non modernistes. 
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— Il faut reconnaître que les réactions officielles contre le moder- 
nisme ont été un facteur d’inhibition et ont détourné bien des 
chercheurs de l’exploration de voies nouvelles. Néanmoins les tra- 
vaux historiques se multiplient, la théologie positive connaît un 
remarquable essor. Les bases d’une science exégétique et théologique 
en partie renouvelée sont jetées. Des travaux de lexicographie comme 
le Dictionnaire de Théologie catholique (à partir de 1903) et le Dic- 
tionnaire d'Archéologie chrétienne et de Liturgie (à partir de 1907) 
rendent de grands services aux théologiens et chercheurs. Des pério- 
diques comme la Revue des Sciences philosophiques et théologiques 
(1909) et les Recherches de Science religieuse (1910) deviennent des 
instruments de travail dignes d’une science qui cherche à se renouveler. 

On assiste aussi à l’éclosion d’une littérature spécifique de théolo- 
gie spirituelle: son originalité consiste à proposer une spiritualité 
visant à la fois la vie contemplative et la vie activel. 


2. De 1918 a 1945 


a. Recherche historique. — Dans le domaine de l’exégèse, un tra- 
vail obscur, mais fécond, s’effectue malgré le climat de méfiance suscité 
par le modernisme; on éprouve le besoin d’éviter les excès du libé- 
ralisme et de l’historicisme et, en même temps, de reprendre ce que 
la méthode historico-critique a de valable. L'École biblique de Jéru- 
salem, illustrée par le P. Lagrange, dominicain français, connaît un 
rayonnement flatteur; des exégètes d’origine française se distinguent 
à l’Institut biblique de Rome dirigé par les jésuites. Des études 
solides sont publiées dans des collections comme Études bibliques. 

Dans le domaine des études patristiques, les travaux d’érudition 
se multiplient. Des monographies de haut niveau retracent l’évolu- 
tion des idées ou restituent le contexte dans lequel sont nées les 
œuvres des différents Pères. Des articles très fouillés, apportant des 
contributions essentielles pour l’histoire des dogmes, paraissent dans 
le Dictionnaire de Théologie catholique et dans des revues spéciali- 
sées. L’histoire de la liturgie occupe une place d’honneur. Les recher- 
ches sur le Moyen Âge sont menées activement. Les dominicains 
accordent la priorité aux œuvres et à la pensée de saint Thomas 
d'Aquin. Les franciscains, de leur côté, s’attachent à l’exploration 
des œuvres si riches et parfois si novatrices des penseurs de leur 
ordre: saint Bonaventure, Duns Scot, Occam. 


1. Un autre trait original de la France, c’est que des écrivains comme Charles 

/ / . Q . . . 
Péguy et Léon Bloy traitent de questions théologiques et confèrent ainsi à la 
théologie une résonance considérable. 
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b. Théologie et philosophie. — En France comme en Allemagne 
s'affirme le néo-thomisme. Cependant des tendances divergentes se 
manifestent. Un courant plutôt conservateur et traditionaliste s’efforce 
de restaurer la philosophie thomiste dans sa pureté sous prétexte 
qu’elle représente la philosophia perennis; cela entraîne un rejet de 
la philosophie moderne. 

Un courant progressiste tente d’engager, à partir du thomisme, 
le dialogue avec la philosophie moderne et avec les sciences: on 
en arrive à souligner les faiblesses et les insuffisances du thomisme 
et à renvoyer à l’augustinisme et au courant franciscain. 

La théologie française commence aussi à s’ouvrir à l’existentia- 
lisme à travers les œuvres de G. Mounier et de G. Marcel. 


c. Théologie spirituelle. — Des théologiens proches des fidèles 
prennent une vive conscience des besoins spirituels de leurs contem- 
porains et s’efforcent de proposer une spiritualité nourrie aux sour- 
ces de la théologie. Ces efforts se déploient dans deux directions. 

Certains théologiens s’appliquent à élaborer une spiritualité qui 
puisse favoriser une piété moins intimiste et moins individualiste. 
À cette fin ils se tournent non vers la théologie conceptuelle et intel- 
lectualiste, qui provient en grande partie d’un thomisme dont on 
ne perçoit plus toutes les dimensions, mais vers la théologie patristi- 
que, qui visait à la fois le commentaire exégétique, l’approfondisse- 
ment dogmatique, l’enseignement moral et l’action liturgique. On 
s'intéresse aussi de près aux auteurs spirituels du Moyen Âge, comme 
les Victorins et saint Bernard. Les dominicains publient la Vie spiri- 
tuelle (1919), les jésuites la Revue d’Ascétique et de Mystique (1920), 
les carmes les Études carmélitaines (1920). Les auteurs les plus mar- 
quants sont R. Garrigou-Lagrange et H.D. Gardeil, dominicains, 
et J. Lebreton, jésuite. En 1937 est lancé le Dictionnaire de Spiritualité. 

D’autres théologiens se montrent soucieux de prendre en considé- 
ration les requêtes de l’Action catholique et l’expérience spécifique 
de chrétiens engagés. L'un des premiers résultats est la réévaluation 
des réalités terrestres en vue de dépasser le manichéisme qui voit 
une opposition insurmontable entre le monde et la foi; de même 
on réagit contre ceux qui prêchent systématiquement la fuite du 
monde. 


3. De 1945 à 1965 


Au lendemain de la deuxième guerre mondiale, des conditions 
favorables stimulent le travail théologique: la théologie catholique 
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poursuit ses efforts de renouvellement par retour aux sources et 
par ouverture au monde moderne. 


a. Recherche historique. — Pour les exégètes, l'Encyclique Divino 
afflante Spiritu (1943) a un effet libérateur, car elle crée un climat 
de confiance qui favorise l’essor des travaux. L'École biblique de 
Jérusalem lance la Bible de Jérusalem, qui très vite fait autorité. 
Les exégètes français, à côté de leurs collègues allemands et belges, 
contribuent à combler le retard pris par l’exégèse catholique sur 
l’exégèse protestante allemande. Des collections comme Lectio Divina, 
des travaux de lexicographie comme le Supplément au Dictionnaire 
de la Bible attestent le niveau élevé des sciences bibliques en France. 

Pour les études patristiques, le mouvement de renouveau s’ampli- 
fie. La patrologie s'ouvre résolument aux problématiques modernes 
découlant de la prise en compte de l’historicité, de l’herméneutique, 
des sciences humaines. Parmi les ouvrages et les collections qui 
font honneur à la théologie catholique il convient de citer Sources 
Chrétiennes: depuis 1942 paraissent régulièrement des volumes offrant 
un texte critique et une traduction, des notes techniques dévelop- 
pées, des introductions fouillées aux différentes œuvres. 

L'histoire de la liturgie suscite des travaux d’érudition qui sont 
l’un des fleurons de la recherche historique en France. Les publica- 
tions relatives à l’histoire des livres liturgiques, à l’évolution de 
la théologie sacramentaire, aux coutumes et aux pratiques orientales 
et occidentales jouissent d’une réputation internationale et représen- 
tent l’une des préparations directes de Vatican II. 

En 1947 commence à paraître l’encyclopédie Catholicisme. Hier 
— Aujourd'hui — Demain. 


b. Théologie et philosophie. — La théologie française subit le 
choc de l’existentialisme athée à travers les œuvres de Jean-Paul 
Sartre: c’est en effet ce penseur-écrivain qui sensibilise le monde 
cultivé aux thèmes de l’angoisse, de l’authenticité, de la liberté qui 
fait accéder à la pleine existence, de l’humanisme athée. 

Le personnalisme s’affirme avec une force grandissante. La fécon- 
dité de cette approche se manifeste de différentes façons. C’est ainsi 
que J. Mouroux propose une analyse de l’acte de foi qui représente 
un progrès indéniable. Dans Je crois en Toi, il explique que la foi 
jaillit du centre spirituel de la personne et tend vers Dieu, qui 
lui-même est personne. 

L'œuvre de P. Teilhard de Chardin commence à être publiée: 
elle séduit beaucoup d’esprits, parce qu’elle propose une synthèse 
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visant à concilier la doctrine chrétienne et la nouvelle vision du 
monde résultant de la théorie de l’évolution. Les lecteurs qui se 
recrutent aussi parmi les incroyants se montrent sensibles au souffle 
puissant qui anime cette œuvre. 


c. Quelques percées. — Dans le domaine de l’ecclésiologie, les 
travaux de recherche, menés entre autres par le P. Y. Congar et 
le P. H. de Lubac, permettent de se faire une idée plus juste de 
l’évolution de l’ecclésiologie au cours des siècles. On comprend 
mieux comment les déplacements d’accent ont entraîné le glisse- 
ment d’une conception mystico-sacramentelle de l'Église à une con- 
ception plus juridique et l’on voit mieux comment la conception 
de l’autorité se modifie dans le sens d’une concentration des pou- 
voirs et du renforcement de la structure hiérarchique conçue selon 
un modèle monarchique. 

Dans la ligne de J.A. Geiselmann et de H. Jedin, le P. Y. Congar 
réévalue les rapports entre l’Écriture et le Tradition: dans La Tradi- 
tion et les traditions il montre l’évolution qui s’est produite depuis 
les origines et il explique comment se nouent progressivement le 
lien entre l’Écriture et la Tradition, dans le sens de la théorie des 
«deux sources», et le lien entre la Tradition et le Magistère. 

La théologie des réalités terrestres connaît d’intéressants dévelop- 
pements. En effet, les théologiens sont toujours plus attentifs aux 
reproches des marxistes qui prétendent que l’Église prêche l'évasion 
et détourne les chrétiens de la transformation du monde. De leur 
côté, les chrétiens engagés dans l’Action Catholique et confrontés 
aux requêtes des différents milieux sociaux poussent les théologiens 
à l’approfondissement de la réflexion au sujet des réalités terrestres. 
Les ouvrages sur le sens chrétien du corps, du travail, des activités 
économiques et politiques, de la culture se multiplient. Font œuvre 
de pionniers les Pères M.-D. Chenu, J.-Y. Calvez, L.-J. Lebret, P. 
Haubtmann. 


d. La querelle de la «nouvelle théologie». — Entre 1945 et 
1950, une querelle significative oppose entre eux des théologiens 
français, dont les uns visent à mettre en œuvre une démarche théo- 
logique en partie renouvelée et dont les autres cherchent à défendre 
les principes de la théologie d’école. 

Ce fut la publication de la thèse de H. Bouillard, Conversion 
et grâce chez saint Thomas d'Aquin, qui déclencha la controverse. 
H. Bouillard en était arrivé à la conclusion que, pour le thème 
de la conversion et de la grâce, saint Thomas d'Aquin s’était cor- 
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rigé en fonction d’un changement de problématique. Mais cette 
thèse provoqua une riposte, destinée à dénoncer les dangers de la 
«théologie historique», telle qu’elle était pratiquée par cet auteur. 
D’autres théologiens intervinrent; le débat s’élargit, car un rappro- 
chement fut établi entre la thèse de Bouillard et les premiers volu- 
mes de la collection Sources Chrétiennes, sous prétexte que l’entre- 
prise était dictée par le même esprit; le retour aux Pères prouve 
à sa façon que l’on conteste la normativité de la tradition scolasti- 
que. Les «nouveaux maîtres» sont accusés d’introduire dans le 
domaine de la théologie dogmatique la dangereuse notion d’évolu- 
tion, de contribuer au triomphe du relativisme philosophique et 
dogmatique, de verser dans le néo-modernisme. 


e. Ouverture œcuménique. — Vu que de nombreux ortho- 
doxes d’origine russe s'étaient établis en France après la première 
guerre mondiale, le dialogue se noua avec eux; les recherches histo- 
riques sur les Pères orientaux suscitèrent un intérêt croissant pour 
l’orthodoxie. Le dialogue avec les Églises protestantes de France 
commença réellement après que Jean XXII eut pris quelques mesu- 
res destinées à débloquer la situation du côté catholique. 


4. De 1965 à nos jours 


Au cours des années soixante s’effectuent des mutations économi- 
ques et culturelles qui modifient de façon irréversible le climat spiri- 
tuel; les conséquences en sont une nouvelle perception des valeurs 
et un malaise sur fond de désillusion et d'inquiétude. La théologie 
doit faire face à de nouveaux défis. 


a. Théologie, philosophie et sciences humaines. - En France la 
théologie est pour un temps affrontée au questionnement lancé par 
le structuralisme. Alors que l’existentialisme avait mis l’accent sur 
le singulier, la liberté et la subjectivité, les tenants du structuralisme 
mettent en relief les récurrences et les constantes ainsi que les prin- 
cipes de formalisation qui dépassent l'individu. Les structures seraient 
antérieures à la conscience; ce n’est pas l'individu qui crée le sens, 
ce sont les structures antérieures à l'individu qui portent le sens 
en elles. Mais en même temps le structuralisme exclut toute trans- 
cendance. 

La critique de l'idéologie se fait tout d’abord en fonction des 
thèses d’Althusser, selon lequel les réflexions sur l'idéologie insti- 
tuent une be coupure épistémologique dans l’œuvre de 
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K. Marx. À la suite des philosophes, des théologiens se sont engagés 
dans la réflexion à propos des dérives dues à l’idéologie. Tenant 
aussi compte des travaux réalisés en Allemagne, ils ont dénoncé 
les distorsions idéologiques liées au pouvoir, au savoir, à l’avoir. 

Les problèmes d’herméneutique sont à l’ordre du jour. Les théo- 
logiens sont conscients du fait qu’il faut dépasser un fondamenta- 
lisme qui consisterait à identifier Parole de Dieu et Écriture, vérité 
et formulation historiquement située. Ces recherches font souvent 
appel aux sciences humaines comme la linguistique, la philosophie 
du langage, la sociologie, la psychanalyse. 


b. Ecclésiologie. — Après Vatican II l’ecclésiologie occupe tout 
d’abord la première place: des théologiens, procédant souvent par 
comparaison avec l’Église orthodoxe et les Églises issues de la Réforme, 
essaient de mieux définir les figures historiques de l’Église catholi- 
que et de mieux distinguer ce qui est fondamental et ce qui est 
contingent. Beaucoup d’études sont consacrées au ministère sacerdo- 
tal: sens du célibat, rapport entre le sacerdoce commun et le sacer- 
doce ministériel. En même temps le cas des prêtres-ouvriers, la pro- 
lifération des nouvelles communautés, les nouvelles données au sujet 
de la mission et de l’évangélisation, alimentent la réflexion et susci- 
tent des travaux qui ne manquent ni d’originalité ni, parfois, d’audace. 

Le dialogue œcuménique, pratiqué au niveau national et au niveau 
intérnational, tourne pour un temps autour de questions d’ecclésio- 
logie: reconnaissance mutuelle des ministères propres aux différen- 
tes Églises, reconnaissance du ministère papal comme ministère 
d'unité. 


c. Christologie. — Très vite les théologiens se rendent compte 
que l’ecclésiologie s’éclaire nécessairement à partir de la christologie. 
Aussi voit-on les ouvrages de christologie se multiplier. La grande 
nouveauté, c’est qu’on s’attache à mettre en lumière les relations 
de correspondance réciproque entre le Jésus prépascal et le Christ 
de la foi. D’autre part, on suit les exégètes, catholiques et protes- 
tants, qui ont établi que les évangiles nous livrent, sur le Jésus 
prépascal, des renseignements auxquels on peut se fier. La collection 
Jésus et Jésus-Christ comporte toute une série d’ouvrages sur Jésus 
tel qu’il est vu par des non-chrétiens et sur Jésus tel qu’il est perçu 
à telle ou telle époque. 


d. La question de Dieu. — Des déplacements significatifs sont 
intervenus pour la question de Dieu. La critique de l’ontothéologie 
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amène les théologiens à prendre acte de l'orientation anthropologi- 
que de la pensée moderne et à garder leur distance par rapport 
à une théologie naturelle trop naïve. C’est ainsi qu’ils mettent l’accent, 
de plus en plus, sur le Dieu de la Bible qui s’est révélé en Jésus- 
Christ. De plus ils cherchent à dépasser la théodicée traditionnelle, 
trop abstraite, en exploitant mieux les catégories bibliques. 

Un apport substantiel à la théologie trinitaire est dû au P. Y. 
Congar: dans son ouvrage Je crois en l'Esprit Saint, qui est une 
véritable somme de pneumatologie, il creuse des questions comme 
le rôle de l'Esprit pour la relation personnelle avec Dieu, la dimen- 
sion pneumatologique de l’Église, la relation entre la christologie 
et la pneumatologie. 


e. La théologie sacramentaire. — Vatican II est à l’origine d’une 
réforme de la liturgie qui a provoqué une recherche féconde à pro- 
pos de la théologie des sacrements. Les enquêtes sur la théologie 
patristique et la tradition juive rendent possibles un élargissement 
et un approfondissement de la théologie des mystères d’O. Casel. 
Grâce à la catégorie du zikkaron, d’origine vétérotestamentaire, on 
perçoit mieux le sens de la catégorie du «mémorial», utilisée par 
les Pères. Dès lors, on arrive à expliquer de façon plus satisfaisante 
que l’Eucharistie n’est pas simplement souvenir du passé, mais inser- 
tion dans l’événement salvifique toujours efficace dans l’éternel pré- 
sent de Dieu. 

Par ailleurs, la théologie sacramentaire s’attache, à sa façon, à 
relever le défi lancé par la sécularisation et les changements cultu- 
rels. Beaucoup d’ouvrages comportent des analyses de situation et 
des propositions pastorales: souvent on fait appel aux sciences humai- 
nes, notamment à la sociologie et à la théorie de la communication. 
Sous ce rapport, l'ouvrage Symbole et sacrement de L. Chauvet mar- 
que une date. 

Le dialogue œcuménique a abouti à quelques accords concernant 
les sacrements du baptême et de l’Eucharistie; pour ce dernier, 
la notion de «mémorial» a permis de dépasser d’anciens conflits. 

Deux ouvrages collectifs cherchent à faire le point sur les dévelop- 
pements de la théologie et à donner une vue d’ensemble des ques- 
tions abordées en théologie selon une vision renouvelée: les éditions 
du Cerf ont publié l’Initiation à la pratique de la théologie et les 
éditions Desclée sont en train de publier Le christianisme et la foi 
chrétienne. Manuel de théologie. Le Centurion, de son côté, a édité 
la collection Croire et comprendre. 
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IT. - Spécificité et rayonnement de la théologie catholique 


Au terme de ce parcours on peut esquisser un rapide bilan: les 
remarques suivantes s'imposent. 


1. La théologie catholique française a dû faire face à l’adversité; 
que l’on se rappelle les lois anticongréganistes et l’exil forcé de 
bien des religieux au début du XX: siècle, la séparation des Églises 
et de l’État en 1905, la crise du modernisme, le lourd tribut du 
sang payé au cours de la première guerre mondiale. Le dynamisme 
dont fait preuve la théologie française entre les deux guerres et 
le prestige international dont jouit cette théologie entre 1948 et 
1965 sont d’autant plus remarquables. 


2. Jusqu’en 1965 et au-delà, cette théologie a connu un indéniable 
rayonnement. L'École biblique de Jérusalem est mondialement répu- 
tée. Les théologiens et exégètes français qui ont été en activité à 
Rome dans les universités pontificales ont joui d’une audience inter- 
nationale. Par ailleurs, par le biais des congrégations missionnaires, 
l'Afrique noire francophone a été profondément marquée par la 
théologie française. Bien plus, des religieux français, en assez grand 
nombre, ont enseigné au Canada, aux États-Unis, en Amérique Latine. 
Même certains théologiens de la libération avouent leur dette envers 
le théologie française; G. Gutiérrez a fait un séjour de quatre ans 
à Lyon; dom Helder Camara a reconnu que l’idée des communau- 
tés de base vient en partie de la France. 


3. Depuis 1918, la théologie catholique française a pratiqué une 
ouverture de plus en plus grande à la théologie des autres pays. 
Elle tient la théologie allemande en haute estime; et en effet bien 
des œuvres théologiques allemandes ont été traduites; certaines figu- 
rent dans des collections comme Cogitatio Fideï. 


4, La théologie catholique française est toujours plus ouverte au 
dialogue œcuménique. Tout d’abord, ce sont les orthodoxes qui 
ont été les interlocuteurs privilégiés. Actuellement le dialogue se 
déroule surtout entre catholiques et protestants; depuis des années 
les théologiens des différentes Églises se rencontrent régulièrement 
dans le cadre du Groupe des Dombes. Des maisons d’édition catho- 
liques publient des contributions protestantes à des ouvrages collec- 
tifs dirigés par des catholiques, ainsi que des traductions d’œuvres 
marquantes rédigées par des théologiens protestants allemands. 


5. La théologie catholique française a-t-elle des traits spécifiques 
par rapport à la théologie telle qu’elle est pratiquée dans d’autres 
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pays? La réponse à cette question est affirmative: il suffira de rappe- 
ler quelques éléments de l’analyse tentée plus haut: 

— Importance des activités d’enseignement et de recherche des 
ordres religieux. L’émulation entre les Facultés libres et les centres 
de formation tenus par les religieux a certainement été un facteur 

’émulation et de progrès. 

— Les recherches sur la période patristiques, et sur la période 
médiévale forment l’un des titres de gloire de la théologie française. 

— Le dialogue avec les penseurs représentant des courants plus 
spécifiquement français contribue aussi à donner à la théologie fran- 
çaise un profil particulier. 

— La théologie française, mieux que celle d’autres pays, a fourni 
à l'Action Catholique des catégories adaptées au type d’engagement 
vécu par des chrétiens ouverts au monde du travail. 

— La théologie française a permis d’élaborer une spiritualité renou- 
velée, alliant contemplation et action. 

Le rayonnement de la théologie française s'explique en grande 
partie par cet apport original. 


En guise de conclusion: perspectives d'avenir 


Le phénomène des nouveaux publics prouve que l’on attend de 
la théologie des services qui vont au-delà de la formation des futurs 
prêtres. Dans un monde dominé par la technique et l’économie 
la question du sens ultime semblait évacuée. Or depuis quelque 
temps on assiste à une prise de conscience progressive du vide créé 
par la société sécularisée, qui se montre incapable de proposer des 
réponses au sujet d’interrogations fondamentales. Dans certains milieux 
s'affirme la conviction que la foi vécue dans le cadre d’une commu- 
nauté a une fonction d'intégration et que la théologie bien comprise 
peut aider à surmonter ce mal du siècle propre à notre époque 
et à redonner le goût de l’action confiante. Même des incroyants 
rendent les chrétiens attentifs à la charge d’espérance véhiculée par 
la tradition judéo-chrétienne. La théologie peut donc avoir un rôle 
culturel et social. 

Mais pour que la théologie catholique française puisse répondre 
à l’attente, il lui faut des moyens pour l’enseignement et la recher- 
che. Pour l’enseignement, on peut faire appel aux laïcs en vue de 
remplacer, en partie, les prêtres et religieux qui, à l’heure actuelle, 
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sont en activité dans les différentes Facultés. Mais les difficultés 
sont moins du côté de la nécessaire formation que du côté du 
statut social. Il faudrait des moyens financiers assez considérables 
pour rétribuer décemment ces enseignants laïcs. La même remarque 
vaut pour la recherche en théologie; les gens avertis savent que 
la spécialisation est une œuvre de longue haleine et qu’elle exige 
des investissements assez considérables. Or l’Église de France est 
une Église pauvre. 

Sera-t-il permis d’exprimer le souhait que les pouvoirs publics 
trouvent des solutions pour que le secteur de la recherche puisse 
profiter de subventions de façon que la théologie française puisse 
maintenir son niveau et continuer à contribuer au rayonnement 
culturel de la France? L'œuvre accomplie dans le passé est un gage 
pour l'avenir. 


F-67084 Strasbourg Cedex Raymond WINLING 


2, rue de la Pierre Large 


Sommaire. — La théologie catholique en France a dû relever plusieurs 
défis au cours du XX: siècle. Malgré les difficultés, elle a su faire preuve 
de dynamisme et a même connu un indéniable rayonnement international. 
Le profil particulier qu’elle a acquis provient de l’importance de la contri- 
bution des ordres religieux, de l'ampleur de la recherche historique portant 
sur les périodes patristique et médiévale, du souci de fournir des catégories 
adaptées à l’action des laïcs engagés, de l’élaboration d’une théologie spiri- 
tulle renouvelée. Les changements intervenus depuis 1968 ont profondé- 
ment modifié le paysage théologique en France; des solutions neuves et 
courageuses sont nécessaires pour répondre à une demande diversifiée et 
pour assurer le maintien d’un enseignement et d’une recherche de qualité. 
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L'enseignement théologique 
au Collège Jésuite de Louvain 


Louvain 1838 - Bruxelles 1988 


Les pages qui suivent sont un écho de la séance organisée par 
l’Institut d'Études Théologiques de Bruxelles, lors de sa rentrée 
académique 1988-1989. L’intention s'était manifestée de ne pas 
laisser tomber dans l’oubli la fondation du Collegium Lovaniense 
SJ, voici cent cinquante ans. C’est ainsi que fut rappelé le souvenir 
de cette institution, et son histoire évoquée à grands traits. 


On sait que, par certains de ses membres, la communauté 
jésuite du Collegium exerçait diverses formes d’apostolat direct. On 
omettra cependant ici le détail des activités pastorales exercées en 
ville par les Pères du collège, ainsi que les relations qu’ils entrete- 
naient avec la population louvaniste, comme avec les professeurs 
ou étudiants de l’Université. 


Il sera traité exclusivement de l’enseignement de la théologie. Le 
lecteur s’apercevra que l’évolution générale des sciences sacrées, durant 
ce siècle et demi, avait ses répercussions très sensibles sur la vie 
d’un scolasticat destiné simplement à former de futurs prêtres à 
leur mission. Le Collegium des jésuites de Louvain ne représente 
qu’un tout petit territoire à l’intérieur du vaste monde catholique. 
Mais, vue par le petit bout de la lorgnette, on constate que la 
figure de ce séminaire sans prétention reproduit, selon sa mesure, 
le grand dessein auquel travaillent tous les membres de l’Église. 
Se rendre compte de cela fait sans doute l’intérêt des travaux d’his- 
toire régionale. 


Introduction 


Un collège théologique n’invente pas ses programmes. Il suit le 
rythme d’un mouvement plus large, dont il n’est que l’un des témoins 
en un lieu donné. C’est ce petit monde dans un univers plus vaste 
qu’il nous faut décrire maintenant. 
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Lectio, quaestio, praedicatio 


Il nous a paru convenable de fixer les points de repère initiaux 
en les plaçant sous la triple dénomination latine de /ectio, quaestio, 
praedicatio. Ces trois termes renvoient directement à l'expression 
la plus adéquate de l’exercice de la théologie au temps de la grande 
Scolastique. 

Au point de départ, il y a toujours la Lettre de l’Écriture Sainte; 
l'intelligence creuse le sens en le guestionnant, non pour s'arrêter 
à la conclusion théologique en elle-même, mais pour l’édification 
de la foi par la prédication nourrie de prière contemplative. 

Il en allait de même pour l’acquisition des grades académiques. 
Après le passage par la Faculté des Arts, on devenait d’abord bache- 
lie scripturaire, puis bachelier sententiaire et, seulement alors, on 
accédait au doctorat, qui donnait licence d’enseigner et de prêcher. 


Où en sommes-nous donc quand on restaure les études théologi- 
ques dans la Province jésuite belge en 1834? Depuis belle lurette, 
la lectio des Saintes Écritures n’est plus la base originale de l’ensei- 
gnement. Il en reste seulement une butte-témoin: midi et soir, au 
début du repas, on écoute en silence cinq ou six versets de la Bible 
selon le texte continu. À ce rythme, même en omettant le Lévitique 
et les passages scabreux, il fallait quinze ans pour passer de la Genèse 
à l’Apocalypse. Comme la barrette, dérivée du capuchon, dont on 
se couvrait obligatoirement la tête pour manger, c'était là un reste 
de l’antique tradition monastique. 

En fait, depuis l’époque individualiste de la Renaissance, avec l’écla- 
tement des disciplines théologiques, la lectio divina était devenue 
la méditation individuelle du matin. Capable certes de nourrir la 
piété personnelle — les manuels de méditation recommandés la ren- 
daient pourtant assez fondamentaliste et moralisante —, elle n’exer- 
çait aucun retentissement direct sur l’étude de la théologie comme 
approfondissement de la parole de Dieu. 

Restaient donc la quaestio et la praedicatio. À Louvain la prédica- 
tion avait-elle un lien intrinsèque avec l’enseignement de la théolo- 
gie? Cela dépendait sans doute de la conception et de la spiritualité 
de chacun. À parcourir les Litterae annuae où Annales du Collège, 
on s’aperçoit bien que, si l’on y parle assez peu de théologie, on 
y met pourtant en vedette le «Grand Acte» public, une solennelle 
défense de thèses, qui attire le monde et remporte grand succès. 
Mais quand le narrateur s'étend ensuite sur les activités pastorales 
(congrégations mariales, prédication dans l’église, catéchismes aux 
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pauvres, retraites et récollections sacerdotales, etc.), il ne montre 
jamais comment ces deux pôles de la vie se rejoignaient: la question 
disputée et la prédication ne paraissent pas constituer une unité 
organique. 

Bref, la méthode théologique dans sa quintessence, c’est la quaes- 
tio en tant que telle. Le professeur, qui en l’occurrence est un 
lector, l’expose en ses tenants et aboutissants (status quaestionis); 
puis on la débat en groupes appelés «cercles» de disputatio hebdo- 
madaire ou mensuelle. Comment cette méthode évoluera-t-elle? 
Comme on s’en doute, le Collegium Lovaniense suit le mouvement 
universel, il est en outre stimulé d’un côté par la Faculté universi- 
taire toute voisine, et de l’autre par ses propres crises internes. 
Pour ce qui concerne la théologie, il est permis, pensons-nous, de 
résumer l’évolution de la manière suivante: — une première étape 
marque la découverte du sens critique de l’histoire; — au début 
de ce XX° siècle, s’établit une situation d’équilibre entre théologie 
positive et spéculative; — enfin une étape nouvelle se dessine vers 
les années 1940; on recherche l’axe fondamental capable de refaire 
l'unité de la théologie. Nous décrirons ainsi trois périodes avec 
leur aboutissement actuel. 


I. - Vers la redécouverte de l’histoire 


1. Heurs et malheurs de la «quaestio» 


Les encyclopédies historiques dénigrent couramment l’enseigne- 
ment de la théologie spéculative au XIX® siècle, en raison de son 
engourdissement dans une méthode scolastique figée!. La quaestio, 
il est vrai, ainsi que la disputatio, qui l’approfondissait par l’échange 
avec des adversaires réels ou supposés, formaient le reste d’une tra- 
dition dont on avait perdu le sens. À ce titre, son usage unilatéral 
était certainement abusif. Comment gardait-elle encore tout son éclat 
dans les théologats? 

D'abord la quaestio se légitimait à partir de l’argument qui la 
considérait comme la seule voie vraiment «scientifique» de la 
théologie. L'histoire, pensait-on, se contente de dire le «comment», 





1. P.ex., le P. Ch. BOYER, art. Passaglia, dans DTC, XI, 2, col. 2208, pour 
mettre en évidence la nouveauté de l’enseignement de Passaglia à Rome, situe 
le contexte à «une époque où les études théologiques manquaient d’étendue et 
de profondeur, où la connaissance des Pères était peu répandue, où le dogme 
était exposé sans rigueur scientifique». 
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de manière empirique, tandis que la question, développée en forme 
scolastique, manifeste le «pourquoi» et fournit par déduction les 
raisons nécessaires et les conclusions. Le dernier grand «scolastique» 
du Collège de Louvain, le P. De San (1832-1904), écrit sans bron- 
cher que seule la théologie spéculative est «scientialis»2. C’était lui 
donner son véritable titre à l’existence. 

De plus, et par voie de conséquence formelle, la méthode spécula- 
tive de la question offre deux avantages, puisque le processus scienti- 
fique règne souverainement au plan de l’universel. Premièrement, 
avec la quaestio, le problème de l’inculturation ne se pose pas. Le 
sens commun étant la chose la plus universellement répandue, les 
professeurs sont tous interchangeables. Que vienne à Louvain un 
Romain, un Napolitain, un Piémontais, un Autrichien ou un Suisse, 
cela ne pose aucun problème: le «terrain de sport» (la palaestra, 
comme disent les notices) a partout les mêmes mesures; les règles 
du jeu sont identiques et le latin est une langue commune. La 
perspective changera complètement lorsque les Pères arriveront dans 
la mission de l’Inde en 1859. 

En second lieu, la quaestio n’exige pas de spécialisation fort pous- 
sée. On ne s’étonnera donc pas que le tout premier professeur 
de dogme en Belgique ait été le P. Wiere, l’homme qui, au collège 
de Fribourg, en Suisse, s’était acquis une célébrité comme mathéma- 
ticien et physicien, au point que la population demanda expressé- 
ment au P. Provincial de le garder. Le P. Wiere inaugura les cours 
de théologie à Gand en 1834, puis rejoignit Louvain et y enseigna 
le dogme jusqu’à sa mort en 1850. En fait, l’étudiant de 4° année 
qui soutient, cinq heures durant, la défense du «Grand Acte», devant 
une galerie d’évêques, de supérieurs et de professeurs d’université, 
donne la preuve de ses capacités d’enseigner. Tel fut le mode de 
recrutement des professeurs aussi longtemps qu’on ne les obligea 
pas à conquérir des grades universitaires. 


Mais l’extrême formalisation entraîne aussi ses inconvénients. Appa- 
remment la méthode exige uniquement une «tête bien faite» plutôt 
qu’une «tête bien pleine» — slogan présenté souvent comme typi- 
que de la pédagogie des jésuites. Mais tous ne sont pas également 
doués pour les jeux de la spéculation. Aussi la formation des prêtres 


2. L. DE SAN, S.J., Tractatus de Deo uno, Tomus prior, Lovanii, Peeters, 1894, 
p. 17-19: La positive argumente «ex auctoritate» et dit seulement le «an est»; 
elle se cantonne à peu près uniquement (/erme unice) dans l’ordre des faits. En 
revanche, la spéculative «imprimit doctrinae divinitus revelatae formam scien- 
tiae»; elle est un «processus scientialis» parce qu’elle indique le «propter quid». 
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se tenait-elle à deux niveaux, ce que nous jugerions aujourd’hui 
comme une discrimination grave, non exempte d’ailleurs de dom- 
mages dans la Compagnie. Au degré supérieur, les auditeurs de 
théologie scolastique suivent, durant quatre ans, l’ordre des ques- 
tions de la Somme, y compris la morale. L’Écriture, l’histoire de 
l’Église (surtout une apologétique) et le droit canon sont donnés 
comme cours complémentaires. Au niveau inférieur, les étudiants 
achèvent la théologie en deux ans (plus tard trois). On les appelle 
«auditores theologiae moralis»; on entend munir les futurs prêtres, 
confesseurs et missionnaires, de solides bases de pratique pastorale. 
Mais, très vite, on estime nécessaire de fournir comme éléments 
de doctrine un résumé des thèses classiques, en omettant toutefois 
les controverses, les opinions sans rapport essentiel avec la foi et 
les questions librement disputées. Un des maîtres en la matière, 
excellent formateur et pédagogue, fut le P. François-Xavier Schouppe 
(1823-1904), qui composa un manuel en deux volumes, répandu 
dans bien des séminaires et qui compta jusqu’à vingt éditions. 
Les étudiants de cette catégorie étaient donc non seulement audi- 
teurs de morale (pratique), mais aussi, comme on le disait, de théo- 
logie abrégée (zbbreviata) ou résumée (compendiaria). Cette réparti- 
tion des étudiants en deux niveaux, alors communément acceptée, 
se prolongea malheureusement jusqu'aux années récentes. L’Univer- 
sité elle-même l’a pratiquée lorsqu'elle organisait un «cursus minor», 
par exemple pour les nombreux étudiants du Séminaire américain. 
Chez les jésuites, la plupart des externes membres de diverses con- 
grégations religieuses (entre autres les scheutistes, qui furent parfois 
90 dans les années d’avant 1914) suivaient aussi ce régime. 


Un autre inconvénient se manifeste chez les professeurs. Tout 
exercice de raisonnement formel recèle un double danger selon les 
tempéraments. Les intravertis ne cessent jamais de creuser les pro- 
blèmes, descendant jusqu'aux distinguos les plus raffinés. Des plain- 
tes s’élèvent contre les professeurs qui n’achèvent jamais leur matière ; 
les controverses envahissent l'horaire; on dissèque le molinisme et 
le probabilisme, thèses jésuites par excellence‘. Quant aux extra- 
vertis, ils procèdent à l'inverse. Ils donnent consciencieusement le 

3. Fr-X. SCHOUPPE, Elementa theologiae dogmaticae a probatis auctoribus col- 


lecta et divini verbi ministerio accommodata, 2 vols, Bruxellis, Goemaere, 1° 
éd. en 1861. 

4. Parmi les «rariora et curiosa» de nos bibliothèques se trouve un livre extraor- 
dinaire par sa typographie, le De Deo uno du P. L. DE SAN, cité n. 2; le pre- 
mier volume ne compte pas moins de 780 pages, dont 156 ne comportant que 
3 lignes de texte principal, tandis qu’une note courante en petits caractères occupe 
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status quaestionis, décrivent les adversarii, ajustent les fondements 
de l’argumentation, puis laissent à l’étudiant le soin d’élaborer ces 
données. De là une seconde plainte, assez souvent formulée, contre 
les professeurs toujours «en route» pour les ministères pastoraux 
et qui se contentent de répéter chaque année le même cours; puis- 
que le formalisme est abstrait, nul besoin, en effet, de mettre à 
jour les données d’un enseignement stéréotypé dès l’origine et cen- 
tré sur lui-même. 


2. Une tradition souterraine 


Cependant il existe dans la Compagnie une sorte de tradition 
souterraine, qui donne sa place à l’histoire. Saint Ignace, le premier, 
écrit dans ses Exercices: «Il faut louer la théologie positive et la 
scolastique.» La positive meut le sentiment et fait tendre vers 
l'amour; la scolastique donne les raisons nécessaires. Ignace avait 
étudié à Paris de 1528 à 1535. Dix ans auparavant, Érasme sensibili- 
sait ses lecteurs à la méthode nouvelle de prise de contact avec 
les textes des Pères, soigneusement étudiés dans leur contexte histo- 
rique. Il éditait sa Ratio verae theologiae en 1519. Melchior Cano 
ne publiera son De locis theologicis qu’en 1563, c’est-à-dire après 
la mort d’Ignace, mais celui-ci avait bien perçu la distinction entre 
positive et scolastique. Dans la partie des Constitutions qui con- 
cerne les études, il prescrit qu’en raison de l’importance d’une Faculté 
de théologie et pour répondre au but de notre apostolat, il faudra 
enseigner — et il cite dans l’ordre — la doctrine scolastique et 
les Saintes Écritures, ainsi que, dans les matières positives, tout 
ce qui entre dans la ligne du but fixéé. 

D'ailleurs la Compagnie de Jésus jouit d’une bonne renommée 
dans la positive. On connaît Denys Petau (1593-1652) et, plus pro- 
che de nous, le P. Théodore de Régnon (1831-1893). Mais juste- 
ment, ni Petau ni Régnon n’enseignèrent la scolastique: le premier 
fut professeur, d’abord de rhétorique, puis de théologie positive 
au célèbre Collège de Clermont à Paris, tandis que le P. de Régnon 
enseigna la physique à l’École Sainte-Geneviève, jusqu’au jour où 
tout le reste de la page. C’est comme un livre dans un livre, dont le thème 
est «la pensée de saint Thomas sur les prédéterminations physiques». Le volume 
fait partie de la série éditée par les Pères de Louvain, lorsque la 24° Congrégation 
générale (1892) imposa aux professeurs la publication d’un liber textus imprimé. 
La série, qui a ses grands mérites, s'intitule: «Universa theologia scholastica, 
quam in Collegio Lovaniensi S.I. tradebant L. DE SAN, G. LAHOUSSE et A. 
VERMEERSCH e S.L.». Les éditeurs sont en commun Pustet, Lethielleux et Beyaert. 


5. Ignace DE LOYOLA, Exercices spirituels, Paris, Éd. de l’Orante, 1945, n° 363. 
6. ID., Constitutiones, quarta Pars, cap. XII, 1. 
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les lois d’exception lui accordèrent providentiellement treize années 
de tranquillité studieuse pour réaliser enfin le rêve de sa vie. 

Au XIX: siècle, les professeurs du Collège romain exercèrent aussi 
une profonde influence dans l’adaptation aux exigences des métho- 
des historiques: Perrone (1794-1876), un initiateur, Passaglia (qui 
enseigna de 1845 à 1857, avec l’interruption de son passage à Lou- 
vain en 1848) et le Cardinal Franzelin, le véritable rénovateur de 
la positive à Rome. Au théologat de Louvain on n’ignorait sans 
doute rien de tout cela. Mais d'énormes difficultés s’opposaient à 
la mise en pratique. Il convient de s’y attarder quelque peu, si 
l’on veut porter un jugement équitable sur les anciennes généra- 
tions. Trois obstacles barraiïent la route: la difficulté de consultation 
des textes; — l’absence de méthode critique éprouvée; — la disper- 
sion des disciplines. 


Nous qui avons sous la main les textes nécessaires et n’hésitons 
pas à les photocopier pour notre usage personnel, nous imaginons 
mal les difficultés que rencontraient nos prédécesseurs pour assimi- 
ler la tradition des Pères. Dès 1844, le génial éditeur que fut l’Abbé 
Migne commençait ses deux Patrologies dans les célèbres ateliers 
de Montrouge; la publication fut menée bon train”. Par ailleurs, 
la bibliothèque de Louvain fut toujours l’objet de soins attentifs. 
Au début de ce siècle, le P. J. de Ghellinck lui donna une valeur 
scientifique considérables. 

Il fallait autrefois passer des heures à la chandelle pour assimiler 
les textes, en grec et en latin. Rares étaient les étudiants, et même 
les professeurs, capables d’un tel effort. Lorsque, dans la défense 
publique du «Grand Acte», on argumente avec de nombreuses don- 
nées de la Tradition, les Annales notent cela comme un fait excep- 
tionnel et digne de mémoire. 

Ceux qui avaient le besoin le plus urgent de cerveaux doués pour 
l’assimilation des textes, c’étaient les Bollandistes; ils venaient à Lou- 
vain puiser, presque d’autorité, le sang jeune capable de donner 
vie à l’œuvre difficile qu’ils poursuivaient. La mise au point de 


7. La Patrologie latine fut achevée en 1855, la grecque en 1866. 

8. Quand en 1948 la section francophone de la Faculté jésuite de théologie 
s'établit à Eegenhoven-Heverlee, elle put disposer d’unr bibliothèque en voie 
de reconstitution (en 1940 avait été détruite par fait de guerre la bibliothèque 
du scolasticat d’Eegenhoven, alors réservé aux études philosophiques). Cette biblio- 
thèque fut déplacée à Namur en 1980 et, dans le cadre du C.D.RR. (Centre 
de documentation et de recherche religieuses), mise à la disposition de tous les 
consultants. Elle conserve avec l’Institut d’Études Théologiques (LE.T.) de Bruxelles 
des relations privilégiées. 
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la critique historique souffrit aussi de ces difficultés d’accès aux textes. 


Une des gloires de l’Université de Louvain fut certainement son 
enseignement de l’histoire, avec les Moeller, Cauchie, Ladeuze et 
autres. La Revue d'histoire ecclésiastique devait, dit le Chanoine Simon, 
«porter dans le monde entier la stricte méthode des historiens de 
Louvain»?. 

Vers le même temps enseignait au théologat jésuite le P. Charles 
De Smedt (1833-1911) qui, durant huit ans, donna les leçons d’his- 
toire ecclésiastique et revint enseigner le dogme en 1874 et 1875. 
Son traité sur la grâce (demeuré lithographié) offre cette nouveauté 
que les sources patristiques sont transcrites in extenso et composent 
presque la moitié du cours. En outre, le P. De Smedt donnait 
de nombreuses retraites et publia Notre vie surnaturelle (un livre 
proche de celui du P. Terrien, La grâce et la gloire), qui trahit 
davantage la rigueur professorale que l’onction mystique; sa sixième 
édition date de 1937. Enfin le P. De Smedt est le véritable restaura- 
teur de la science bollandienne hagiographique, que, par son génie 
propre et son intelligence lumineuse, cet autodidacte amena à la 
maturité en posant les principes de la critique. En 1869, il s’adres- 
sait à un plus vaste public par ses articles dans la revue Les Études 
religieuses, nouvellement fondée par les jésuites de Paris. Puis il 
les réunit en un livre que l’on regarde toujours comme le point 
de départ de la critique en hagiographie et, tout simplement, en 
histoire 10, Le P. De Smedt marchait en plein accord avec Mer 
Duchesne — c’est tout dire —, mais il appartient plus aux Bollandis- 
tes qu’à la discipline des études positives en théologie. 


Redécouvrir les textes, les soumettre à une critique exigeante, 
tout cela était excellent. Encore fallait-il retrouver, en même temps, 
la méthode théologique traditionnelle qui, dans une seule foulée, 
intégrait la /ectio et la quaestio. Saint Ignace demandait, nous l’avons 
vu, que l’affectus donne du cœur à la definitio et Pascal assurait 
que le cœur a aussi ses raisons. Mais ces perspectives restaient loin- 
taines depuis que Galilée et Newton avaient mis à l’honneur la 
science des nombres. Or le romantisme de la première moitié du 
XIX: siècle ne pouvait apporter de solution. Que ce fût Chateau- 


9. Cf. AL. SIMON, «L'Université catholique de Louvain», dans Un siècle de 
l'Église catholique en Belgique, 1830-1930, II, Paris-Bruxelles-Courtrai, J. Vermaut, 
pulls pas. ip, 2/0. Lima 

10. Ch. DE SMEDT, Principes de la critique historique, Liège-Paris, Librairie de 
la société bibliographique belge, 1883. 
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briand, Montalembert, Viollet-le-Duc ou le traditionalisme philoso- 
phique, la méthode n’était pas adéquate: l’histoire exige plus que 
le rappel d’un âge grandiose et meilleur que le présent. La mémoire 
du passé, en théologie, est un «mémorial», une actualité dans le 
présent, comme le surnaturel lui-même à partir du mémorial eucha- 
ristique. Il fallait donc découvrir une autre méthode, qui redonnât 
à la théologie sa dynamique fondamentale. 


II. - Théologie positive et théologie spéculative 


1. La percée de la positive 


À travers bien des indices se devinent les tâtonnements des théo- 
logiens au XIX* siècle dans leur effort pour donner à leur discipline 
sa dimension d’histoire !1, Mais les revendications de la positive ne 
finirent par éveiller un réel écho qu’au tournant de ce siècle. Pas 
uniquement au scolasticat de Louvain, car il s’agit ici encore d’un 
fait universel. Le 13 novembre 1901, en effet, Mgr. Mignot, arche- 
vêque d'Albi, prononçait à l’Institut catholique de Toulouse son 
célèbre discours sur la méthode théologique. En file innombrable, 
les articles se suivent dans les revues. Le mouvement, bien lancé, 
fait sa percée. Il convient de rendre hommage en passant à cette 
explosion de travaux positifs, qui donne son brillant à toute une 
époque. On met alors en chantier les grands dictionnaires encyclo- 
pédiques. Des équipes se forment et se chargent de l’édition de 
textes. Les grandes revues prennent naissance. 

Les Pères de Louvain ne sont pas en reste. Le P. Vermeersch 
inaugure les Periodica, dont les premiers numéros sortent presque 
intégralement de sa plume. C’est l’heure des grandes initiatives du 
P. de Ghellinck dans le domaine de la patristique. En 1921, en 
collaboration avec le Professeur Lebon de l’Université et le P. 


11. On notera tout d’abord la diversité des langues orientales enseignées au 
théologat (comme ce fut le cas aussi très tôt à l’Université) en vue de l’histoire 
comparée des religions, qui commençait à s'imposer à l’époque. Selon les moments, 
il y eut des cours d’hébreu, de syriaque, de sanscrit et même d’arabe. Mais 
on constate surtout la «géométrie variable» des cours dits accessoria, comprenant 
le droit canonique et l’histoire de l’Église. Dans un rythme un peu incertain 
d’expérimentation et de retours en arrière, on les amplifie ou on les restreint; 
on les impose à tous ou seulement aux étudiants du niveau supérieur de théologie 
scolastique. Ce va-et-vient, avec les hésitations qu’il dénote, finit par exaspérer 
le P. Général P. Beckx qui (presque nonagénaire à cette date) les supprima d’un 
trait de plume en 1882. La Congrégation générale de 1892 s’empressa d’ailleurs 
de rétablir les cours incriminés, tout en recommandant d’en faire un bon usage. 
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Martin, du collège des dominicains, il fondait le Spicilegium sacrum 
Lovaniense, dont il garda longtemps le secrétariat. Dans le même 
temps, après l’intermède douloureux de la guerre 1914-1918, de nou- 
veaux projets se réalisent. Deux revues fixent leur bureau de rédac- 
tion au scolasticat, la Nouvelle Revue théologique, qui passe aux 
jésuites belges en 1921 et prend un nouvel essor en élargissant son 
objet comme aussi le nombre de ses lecteurs, et la Revue des Com- 
munautés religieuses, fondée par le P. Creusen (en collaboration) 
dès 1925; elle deviendra Vie consacrée en 1966. Une société d’édi- 
tions se crée, le Museum Lessianum, couvrant un vaste domaine 
avec la diversité des sections théologique, philosophique, ascétique 
et mystique, l’histoire et la missiologie. Cet éventail révèle déjà 
tout un programme. Le Museum continue aujourd’hui encore sous 
la dénomination de «Culture et Vérité». 

En ce qui concerne les classes de théologie, une nouveauté impor- 
tante s'inscrit en 1915 par la constitution d’une première année 
dite de «fondamentale». Deux professeurs de choix ont été préparés 
soigneusement, les Pères Paul Claeys-Boûuaert et Pierre Charles. 
Ce cours sera inauguré au collège Saint-Michel de Bruxelles, car 
le théologat à dû évacuer Louvain en flammes. La «fondamentale» 
est alors conçue comme un projet de discipline positive; il s’agit 
d'établir les preuves historiques concernant l’existence de Jésus-Christ 
et l’authenticité de son message (De Legato divino) d’une part, et 
l'institution de l’Église avec sa hiérarchie d’autre part. Chez les 
professeurs de grands travaux se poursuivent: le Mouvement théolo- 
gique au XII° siècle, du P. de Ghellinck, l'Histoire de l'Église en 
Belgique, du P. de Moreau. Le P. Émile Mersch, qui ne put être 
professeur, mais séjourna plusieurs années à Louvain, appuie son 
idée-force du «Corps mystique» sur une partie positive en deux 
volumes (1936). 

Telles sont les principales initiatives individuelles. Mais il faut 
parler maintenant d’une intention collégiale, qui touche de près 
le programme d’enseignement. Bien qu’elle n’aboutisse pas de façon 
définitive, elle est pleine d'intérêt, car elle définit un esprit. 


2. La génération de 1909 


L'équipe des initiateurs de la positive au collège de Louvain fut 
donc assez remarquable. Parce qu'ils étaient arrivés à une sorte 
de consensus sur la méthode d'enseignement, nous aimons à les 
présenter comme une génération typique, que nous proposons de 
marquer par la date de 1909. Toutefois, dans cette génération un 
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homme émerge: le P. Arthur Vermeersch (1858-1936), l’aîné de 
tous. Sans perdre de temps à réfléchir sur la methodus expositionis, 
il se portait à l’action avec son tempérament de fer. D'ailleurs ses 
livres d'enseignement moral, de discussion canonique ou de combat 
pour la justice manquaient quelque peu de méthodel2. En revan- 
che, ses cours allaient droit au but et exigeaient des étudiants un 
travail intense. Du point de vue pratique néanmoins, ses deux con- 
temporains en morale, les Pères Génicot et Salsmans, moins doués 
sans doute, ont peut-être aidé davantage les prêtres et confesseurs, 
tout comme leurs successeurs, les Pères Carpentier pour la morale 
et Bergh pour le droit canon. Le P. Creusen, ami et successeur 
du P. Vermeersch à Louvain puis à Rome, a consacré à son digne 
maître un excellent petit livre plein d’anecdotes savoureuses. 


Mais pourquoi mettre en vedette la date de 1909? À ce moment, 
dans la foulée des recherches entreprises dans toute la Compagnie 
sur la révision des études, le P. J. De Vos, Provincial de Belgique, 
avait envoyé un questionnaire à tous les Pères chargés de tâches 
d’enseignement, dans les collèges secondaires d’humanités comme 
dans les institutions de formation des jésuites. Les professeurs de 
Louvain estiment qu’on ne peut tout réduire au raisonnement sco- 
lastique par une restriction abusive du donné théologique aux limites 
d’une méthode formelle; par le fait même, on subordonnerait aussi 
l’Écriture aux conclusions du «révélé virtuel». Pour le P. Huyghe, 
professeur d’exégèse, parler des matières positives comme «accesso- 
riae», c’est les réduire à des disciplines de seconde zone; l’idéal 
pour lui consisterait à mener de front toutes les disciplines. Le 
P. de Ghellinck demande, lui aussi, une convergence de toutes les 
matières; il parle de collatéralité, avec compénétration et aide mutuelle 
ou «interdisciplinarité». Ces observations furent envoyées au P. Géné- 
ral, mais ne reçurent de Rome qu’une réponse négative, non sur 
l’ensemble, mais en tout cas sur les points essentiels de la collatéralité. 

On ne s’appesantira pas ici sur l’amertume et la déception des 
Pères, qui ne comprenaient pas les raisons de ce rejet 3. Le P. Géné- 


12. Le jugement ne vient pas de nous. C’est le P. Creusen, le meilleur disciple 
et ami du P. Vermeersch, qui le formule dans son livre, Le Père Arthur Ver. 
meersch, S.]. L'homme et l’œuvre, coll. Museum Lessianum, section ascétique et 
mystique, 45, Paris, DDB, 1947, p. 67-68, 72. 

13. Les Pères usent de la plus grande franchise pour répondre au Provincial. 
Le P. de Ghellinck écrit: «Les observations du P. Général nous font revenir 
à la situation que l’on a voulu changer ici, il y a cinq ans, et donnent une 
force prépondérante aux éléments contre lesquels était dirigé le mouvement de 
réforme et de progrès. Cet essai de rénovation est condamné avec des paroles 
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ral refusait — qu’il ait bien compris ou non les intentions des Lou- 
vanistes — que durant quatre années on touchât un peu à toutes 
les matières de façon superficielle, danger très réel évidemment. 
Et il semblerait, si l’on considère aujourd’hui les choses à froid, 
que les Pères de 1909 n’exposaient peut-être pas assez clairement 
le principe qui devait unifier tout le programme. Les termes de 
«parallélisme», «collatéralité», «marcher de pair», n’ont pas un sens 
évident par eux-mêmes. Cela n’ôte certes rien aux mérites des pro- 
fesseurs, de leur créativité, de leur courage, de leur esprit de collabo- 
ration. Mais ce fut dommage que l’on en restât là. Le P. Huyghe 
se retira sous sa tente après avoir écrit son commentaire sur l’Épître 
aux Hébreux !#. Le P. de Ghellinck continuera un peu en solitaire 
sur sa piste personnelle. À vrai dire, il aurait voulu, consciemment 
ou non, tout ramener à l’histoire du dogme, ce qui n’est pas à 
proprement parler l’essence de la théologie. Les deux meilleurs pro- 
fesseurs de la génération suivante, les Pères Dhanis (1902-1978) et 
Malevez (1900-1973), ayant commencé, un peu par devoir plus que 
par goût, des recherches médiévales sous l’égide du P. de Ghellinck, 
s’en écartèrent très vite. Le P. Dhanis avoua un jour avoir échappé 
volontairement à l'emprise. Le P. Malevez, quant à lui, esprit fin 
et critique, percevait bien que l’avenir était ailleurs, c’est-à-dire fina- 
lement dans la recherche de l’axe fondamental de la théologie 15. 


Pour risquer un jugement global sur les années 1910 à 1930, c’est- 
\ . » 51 / / ee p / 
à-dire jusqu’à la réforme des études ecclésiastiques par la Congréga- 
tion des Séminaires en 1931, nous dirions qu’elles furent en quelque 
sorte de routine. La positive avait réussi malgré tout sa percée. 
Mais on la considérait toujours comme une branche de spécialistes, 


désobligeantes. les principes sont diamétralement opposés à ce que nous pensons 
ici.» Le P. Huyghe: «L’appréciation portée par le P. Général sur nos demandes 
concernant l’Écriture Sainte et l’histoire ecclésiastique est dure et j’avoue ne 
pas voir pourquoi le fait de distribuer ces matières sur quatre ans entraîne néces- 
sairement une étude superficielle et faite à la légère» (Archives S.I, Bruxelles). 

14. Ch. HUYGHE, Commentarius in epistolam ad Hebraeos, Gand, Poelman, 
1901. La légende populaire disait que ce livre avait été tellement en avance sur 
son temps que l’auteur avait acquis le droit de ne plus écrire jusqu’à la fin 
de ses jours; mais le P. Huyghe enseigna 45 ans à Louvain. 

15. Cf. Éd. DHANIS, Quelques anciennes formules septénaires des sacrements, dans 
Revue d'histoire ecclésiastique 26 (1930) 574-608; 27 (1931) 5-26. L. MALEVEZ, 
La doctrine de l’image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint- 
Thierry, dans Recherches de Science religieuse 22 (1932) 173-205, 257-279. Quelques 
mois avant sa mort, le P. Malevez écrivait un dernier article (posthume, dans 
NRT 95 [1973] 1057-1089), intitulé La gloire de la Croix. Tout en étant très 
proche par sa formation de la critique transcendantale, il s’était ouvert à tous 
les mouvements de la théologie contemporaine. 
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demandant par conséquent une étude à part. Or précisément le 
coup de génie des Pères de 1909 avait été de penser le contraire. 
Mais les autorités romaines continuèrent à mettre l’accent sur la 
scolastique traditionnelle, laquelle couvrait le programme des quatre 
ans, en distinguant parfois, comme on l’a signalé, une première 
année de fondamentale plus nourrie de données historiques. Les 
realia de la positive se répartissaient alors de la façon suivante: 
le droit canon et l’histoire de l’Église pendant les deux premières 
années du cycle; l’Écriture à la fin — les normes disaient «potius 
tertio anno». Ce schéma général fut entériné par la Constitution 
Deus scientiarum Dominus, et repris dans la Ratio studiorum des 
jésuites 16, Il devait encore demeurer ferme presque durant quarante 
ans, malgré les promesses rénovatrices qui commençaient à se faire 
jour. 


III. - À la recherche d’un nouvel axe de la théologie 


Nous voici à la dernière étape. Les choses vont bouger; de gran- 
des vagues se soulèvent avant et après 1940. Un moment creux 
viendra avec le coup de semonce de l’Encyclique Humani generis. 
Puis, vers les années 1965-1970, de manière beaucoup plus sereine, 
de nouvelles perspectives se dessineront. Nous noterons donc trois 
temps. 


1. Avant 1940 


On a donc pris conscience que positive et spéculative ne sont 
pas deux matières à juxtaposer mais à intégrer l’une à l’autre, et 
pour cela, il faut un axe sur lequel elles se fixeront afin de travailler 
selon la même dynamique. 

Pour beaucoup, l’époque qui précède 1940 paraît déjà de l’histoire 
ancienne. Ceux qui l'ont vécue y discernent pourtant nombre d’idées 
éclairantes, dont on s’aperçoit maintenant qu’elles portent leurs fruits. 
C’est à ce moment que fut préparé le terrain des renouvellements 
actuels. Quatre tendances se dessinent, qu’il suffira de rappeler 
brièvement. 


D’abord la mieux connue dans les régions de langue française, 
celle du P. Marie-Dominique Chenu (né en 1895), qui présente 


16. Constitutio Apostolica de Universitatibus et Facultatibus studiorum ecclesiasti- 
corum: «Deus scientiarum Dominus», 24 mai 1931; cf. AAS 23 (1931) 241-262. 
Ratio studiorum superiorum Societatis lesu, dans Acta Romana S.I. X (1941): pro- 
mulgation par le P. Ledochowski le 31 juillet 1941, p- 117-119; texte, p. 151-270. 
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l’École du Saulchoir en 1937. Son idéal est l’actualisation, dans 
la vie de l’Église, de l’histoire des événements divins. Le P. Chenu 
remonte à la source originelle, l'initiative divine, gratuite et donc 
sans «pourquoi» imaginable de la part des hommes. Et la théologie 
consiste, dira-t-il, à «capter une histoire sainte»!, non pas, bien 
entendu, pour en déduire des conclusions déjà refroidies au plan 
de la raison (le fameux «révélé virtuel»), mais pour en vivre au 
cœur de l'existence chrétienne et en répercuter la force dans le 
monde. 

Un autre dominicain, un Belge du Studium de Louvain, le P. 
Louis Charlier, s'inspirant du Professeur Draguet, de l’Université, 
propose son Essai sur le problème théologique (1938)!8. C’est le 
même effort de principe pour creuser en amont vers les sources 
de la foi. Il s’agit de les saisir dans la vie présente de l’Église, 
non pas en donnant des preuves, mais en produisant des témoigna- 
ges d’actualité. 


Chez les théologiens de langue allemande, l'esprit est différent. 
Dans le milieu issu de Maria-Laach, la perspective, plus monastique, 
s'inspire de la liturgie. La visée se tourne alors vers l’avant et devient 
anagogique chez Stolz, Sü‘hngen, Soiron et Casel; pour ce dernier, 
l’activité principale du théologien doit consister dans l’acte du mystère 
cultuel !?. 

Enfin, à Innsbruck, les jésuites Jungmann, Lackner, Dander, 
lancent l’idée d’une théologie «kérygmatique», et le P. Hugo Rahner 


17. Position de la théologie, dans Rev. Sc. Phil. Théol. 24(1935) 232-257; cf. 
G. ALBERIGO, M.-D. CHENU, E. FOUILLOUX, J.-P. JOSSUA, J. LADRIÈRE, Une 
école de théologie: le Saulchoir, coll. Théologies, Paris, Cerf, 1985; texte du P. 
Chenu, p. 91-173. Encore qu’il ait eu beaucoup moins de retentissement, il faut 
situer dans la même ligne l’essai méthodologique où le P. Em. Mersch traduisait 
son intuition concernant le Corps mystique. En proposant de revenir à l’idée 
médiévale que le «sujet» de la théologie est le Christus totus, il entendait lui 
aussi redonner à l’œuvre théologique sa dimension d’unité, axée sur le «révélé» 
en tant que Personne vivante. Cf. Ém. MERSCH, Le Christ mystique centre de 
la théologie comme science, dans NRT 61 (1934) 449-475; ID., L'objet de la théolo- 
gie et le «Christus totus», dans Recherches de Science religieuse 26 (1936) 129-157, 
en part. 151. 

18. L. CHARLIER, Essai sur le problème théologique, Thuillies, Ramgal, 1938; 
cf. R. DRAGUET, Méthodes théologiques d'hier et d'aujourd'hui, dans La Revue 
catholique des idées et des faits n° 46 (1936) 4-7; n° 47 (1936) 13-17. 

19. Cf. A. STOLZ, Charismatische Theologie, dans Kath. Gedanke 11 (1938) 
187-196; G. SÔHNGEN, Die Einheit in der Theologie, München, Zink, 1952; Th. 
SOIRON, Heilige Theologie, Regensburg, Pustet, 1935; O. CASEL, Glaube, Gnosis, 
Mysterium, Münster, Aschendorff, 1941. 
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en donne une expression concrète dans quelques livres. Ici la prae- 
dicatio devient en quelque sorte l’axe principal; la théologie est 
orientée par l’anagogie missionnaire. Une intention du même genre 
se percevait, vers les années 1935, à Louvain, dans les recherches 
de catéchèse du P. Georges Delcuve, qui fonde un «Centre de docu- 
mentation catéchétique», destiné à devenir plus tard, à Bruxelles, 
le «Centre international de la formation religieuse», avec la revue 
Lumen Vitae. C’est d’ailleurs par le truchement de cette revue que 
le P. Jungmann conclura le débat sur la théologie dite «kérygmati- 
que» en 195121. 


Toutes ces recherches avaient du bon. Toutes visaient à retrouver 
l’axe véritable de la théologie. Chacune a ses limites et par consé- 
quent prête le flanc à des critiques, qui n’ont pas manqué. Personne 
aujourd’hui n’y trouverait sans doute entière satisfaction. Les Pères 
Chenu et Charlier ont subi les foudres de l’Index. Les premiers 
à mettre en cause le sacro-saint «révélé virtuel», ils ont reçu de 
plein fouet la réponse musclée de la vieille garde. Par la suite, Rome 
a manifesté plus de discrétion. D’ailleurs le P. Charlier fut lavé 
de tout reproche au Concile et, pour les 90 ans du P. Chenu, 
on vient de rééditer son texte de 1937 devenu introuvable: plus 
qu’une simple réédition, c’est l'hommage d’un volume collectif avec, 
entre autres, un article de J. Ladrière sur «Théologie et histo- 
ricité»22. 


2. Après 1940 


Le même bouillon de culture fermente chez les jésuites de Lyon, 
encore que tous n’y résident pas: Bouillard, Daniélou, de Lubac, 
Fessard, von Balthasar (qui fut jésuite jusqu’en 1950). Avec le recul, 
on comprend mieux les événements: il est bien inutile de suivre 
les méandres de la controverse qui se déroule vers 1947. Bien sûr, 
l’inexpérience juvénile fut cause de maladresses, pour ne pas dire 
de provocations. Ainsi le P. Bouillard donnait l'impression de relé- 
guer saint Thomas au musée, si est vrai le mot que lui prêtait 


20. J.A. JUNGMANN, Die Frohbotschaft und unsere Glaubensverkündigung, 
Regensburg, Pustet, 1936; F. LACKNER, Das Zentralobjekt der Theologie. Zur Frage 
der Existenz und Gestalt einer Seelsorgestheologie, dans Zeitschrift für katholische 
Theologie 62 (1938) 1-36; H. RAHNER, Eine Theologie der Verkündigung, Frei- 
burg, Herder, 1938; Mysterium Lunae, dans Zeitschrift für katholische Theologie 
63 (1939) 311-349, 428-442; 64 (1940) 121-131; Antenna Crucis, ibid. 65 (1941) 
123-152; 66 (1942) 89-118, 196-227; 67 (1943) 1-21. 

21. Cf. J.A. JUNGMANN, Le problème du message à transmettre ou le problème 
kérygmatique, dans Lumen Vitae 5 (1950) 271-276. 

22. Cf. ci-dessus n. 36. 
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le P. Labourdette: une théologie qui n’est pas «actuelle» est une 
théologie fausse. De même, les thomistes de l’ancienne génération 
n’ont jamais pardonné à Balthasar d’avoir malicieusement cité, hors 
de contexte, dans la préface de son premier grand ouvrage théologi- 
que, Présence et Pensée (1942 — l’auteur avait donc 37 ans à l’épo- 
que), le mot de Péguy sur saint Thomas: «Un grand docteur, consi- 
déré, célébré, consacré, canonisé, enterré.» Mais ne voyons là que 
de simples péchés de jeunesse! 

L’idée de base en tout cas était claire. Avec d’autres mots, peut- 
être plus suggestifs pour la génération d’aujourd’hui, nous dirions 
ceci: les Pères de Lyon pensaient que, pour reprendre vie, la théolo- 
gie doit renouer avec la lectio en amont et la praedicatio en aval, 
avec la tradition de l’Écriture et avec l’affrontement qui la rend 
présente au monde contemporain. On comprend alors comment 
furent créées les «Sources chrétiennes» et la collection « Théologie». 
Daniélou débutait en 1941 avec la publication d’un auteur grec 
cultivé et mystique, Grégoire de Nysse, éveillant ainsi des soupçons, 
tandis que Balthasar, étudiant pour son compte le même Grégoire 
de Nysse, écrivait un livre original qui annonçait lointainement 
tout le programme réalisé plus tard dans Herrlichkeit et la Theodra- 
matik. Le P. de Lubac, de son côté, reprenait le fil de la tradition, 
quand il déroulait l’idée de «surnaturel» ou celle de «Corpus mysti- 
cum», et s’acheminait ainsi vers un projet plus enveloppant, celui 
de débrouiller tout l’écheveau de l’herméneutique scripturaire selon 
la tradition des «quatre sens». 

Tout cela n’était pas si clair à l’époque. Aussi ces deux moments, 
d’avant et d’après guerre, furent-ils assez mouvementés. Que faisait- 
on à Louvain pendant ce temps? 


Reconnaissons d’abord qu’on y vivait un peu en retrait. En effet, 
sous l’occupation allemande, les échanges de pensée et de culture 
étaient réduits au minimum. En outre les contraintes des program- 
mes scolaires subsistaient intangibles. Le dialogue était ouvert avec les 
professeurs, mais ces derniers souffraient d’une stricte interprétation 
de la Ratio Studiorum, promulguée tout justement le 31 juillet 1941. 

Les rappels venaient d’ailleurs de très haut. Dans les remous qui 
préparèrent l’Encyclique Humani generis, la Compagnie de Jésus 
reçut des avertissements du Pape Pie XII lui-même. Pour s’en faire 
l'écho, le P. John Janssens, Supérieur Général, prit occasion de la 
division de la Faculté de théologie du Collegium Lovaniense en 


23. Allocution à la Congrégation générale des jésuites, le 17 septembre 1946. 
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deux sections pour s'adresser à toute la Compagnie à propos des 
méthodes de théologie et de philosophie. Le P. Janssens avait 
été professeur et recteur à Louvain. De bon cœur, il disait toute 
son affection pour ce collège. S'appuyant sur les grands exemples 
d’autrefois, il commençait par l'éloge des anciens pour admonester 
ensuite toute la Compagnie en la prémunissant contre les doctrines 
aberrantes de la «théologie nouvelle». Le danger, dira-t-il, consiste 
pour les étudiants à se détourner «des définitions précises et claires, 
ainsi que des démonstrations strictes, estimant que la forme scolasti- 
que et syllogistique est périmée et sans valeur». 

On ne connut cependant pas en Belgique de «martyrs non san- 
glants», selon l’expression du Cardinal Parente?*. Mais dans un 
climat quelque peu troublé, on vécut des crises et des pertes de 
vocation pour des motifs intellectuels. Certains ont souffert avec 
beaucoup de patience et d’humilité. On n’en parlera qu’avec discré- 
tion et un immense respect, car les vivants sont encore parmi nous 
et Dieu connaît leurs épreuves et leurs mérites. 


3. Orientations nouvelles et aboutissement 


Dans le cadre de notre sujet, deux faits majeurs marquent l’après- 
concile. En premier lieu l’utilisation — sans précédent jusque-là 
— de la Bible par le moyen des traductions, telles que la Bible 
de Jérusalem (1955) et la Traduction œcuménique (commencée en 
1965). En second lieu, le nouvel esprit qui inspire la méthode théo- 
logique et lui donne (ou lui redonne) son mouvement réel en l’axant 
sur l'interprétation de la Parole de Dieu. 

Sans doute, l’argument ex Scriptura était-il utilisé depuis toujours 
dans l’élaboration de la preuve scolastique. Sans doute aussi certains 
livres de la Sainte Écriture ont-ils été étudiés pour eux-mêmes. Le 
Collège de Louvain a compté de bons exégètes. Au XIX°® siècle, 
le P. Joseph Corluy (1834-1896) s’est acquis une grande notoriété, 
entre autres par son commentaire sur le quatrième évangile2. 


24. Lettre du P. J. JANSSENS, le 8 septembre 1948, dans Acta Romana S.I. 
XI (1948) 480-489. 

25. Cf. P. PARENTE, Fede, dottrina della fede e teologia ieri e oggi, dans Euntes 
docete 20 (1957) 5-14. 

26. J. CORLUY, Commentarius in Evangelium Iloannis, Gand, Poelman, 1878. 
Ce commentaire du P. Corluy représente le type d'interprétation solidement 
étayée par la philologie, avec de nombreuses références non translittérées à l’hébreu 
et au syriaque. L’auteur cite toutes les interprétations connues d’un verset, en 
fait la critique et propose la sienne avec argumentation appropriée. Le commen- 
taire se veut théologique en ajoutant des paraphrases interprétatives et des scholia 
dogmatiques. 
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Nous avons signalé aussi le P. Huyghe et son Épître aux Hébreux. 
Les professeurs de l’après-modernisme, les Pères Gustave Lambert 
et Jean Levie, déjà libérés par l’Encyclique Divino afflante Spiritu 
(1943), orientaient les esprits vers une interprétation ouverte des 
genres littéraires?”. Malgré tout la Bible demeurait encore un livre 
étudié à distance de texte, objet d’analyse littéraire et de commen- 
taire paraphrasé. Maintenant on lit la Bible en entrant dans la Bible. 
Les lieux parallèles annotés dans les marges permettent de circuler 
désormais dans les Saintes Lettres comme dans un paysage dont 
chaque carrefour en illumine un autre. La Bible s’explique par elle- 
même, sans qu’on doive en quitter la demeure. On est en droit 
de dire: le langage biblique est redevenu la «maison» de l’être théo- 
logique. En termes plus simples, voilà qu’il est possible tout à coup 
de remettre la lectio au départ de toute l’expérience du théologien, 
et, comme disait déjà Léon XIII repris par le Décret Optatam 
totius, de voir ainsi dans la Sainte Écriture comme l’âme de toute 
la théologie $. Et si la Parole se trouve au départ, la communica- 
tion missionnaire de cette Parole, la praedicatio, suivra dans la réso- 
nance qu’en donnera le témoignage fidèle. Nous retrouvons ainsi 
la ligne directrice de notre exposé. 


Or c’est précisément ce rapport de la Parole à l’Esprit qui se 
manifeste aussi comme élément neuf de la recherche méthodologi- 
que de l’après-concile. 

Après Vatican II en effet, on a publié un nombre incroyable 
d'articles et de livres sur la méthode de la théologie et la réforme 
des études ecclésiastiques. Personnellement, nous avons recensé plus 
de 40 de ces ouvrages dans la Nouvelle Revue théologique, entre 
les années 1967 et 1972. De cette masse à première vue disparate, 
émergent très clairement deux tendances. Nous les notions de la 
manière suivante: la ligne transcendantale et anthropologique d’une 
part et, d’autre part, la ligne herméneutique selon le rapport de 
l'événement et du sens??. 

27. J. LEVIE, L'encyclique sur les études bibliques, dans NRT 68 (1946) 648-670, 
766-798; G. LAMBERT, L’encyclique «Humani generis» et l'Écriture Sainte, dans 
NRT 73 (1951) 225-243; voir à propos des récits de création dans la Genèse 
les p. 230 ss. : ’ 

28. CONCILE OECUMÉNIQUE VATICAN Il, Décret sur la formation des prêtres 
«Optatam totius», n° 16; LÉON XIII, Providentissimus Deus, dans ASS 1883-1884, 
p. 283. Il faut noter la variante entre les deux textes: Léon XIII dit que lPusage 
de l’Écriture doit être «prope anima theologiae»; le Décret de Vatican Il assure 
que la Sainte Écriture en elle-même «universae theologiae veluti anima esse debet ». 


29. Cf. NRT 91 (1969) 706. Pour les volumes recensés, ibid. 89 (1967) 717-720; 
91 (1969) 706-724; 94 (1972) 838-857. 
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Les jésuites de Louvain, inspirés par le P. Joseph Maréchal qui 
avait été leur maître à tous, se trouvaient à l’aise dans le transcen- 
dantalisme. La génération d’après quarante évoluait cependant vers 
une anthropologie qui reposait la question du surnaturel, où l’on 
retrouvait aussi Karl Rahner, celui de Geist in Welt et Hôrer des 
Wortes (deux livres, on le notera, où il est question d’«esprit» et 
de «parole»). De là, on ne pouvait manquer de rejoindre les problé- 
mes du sens et de l'interprétation. Un peu de la même manière, 
P. Ricœur passait de la critique kantienne à la question herméneuti- 
que. Or le miracle était de retrouver aussi bien par là les principes 
de l'interprétation spirituelle de l’Écriture selon la tradition des 
quatre sens, dont le P. de Lubac avait redonné une vision 
magistrale. Il n’en fallait pas plus pour que de part et d’autre 
on se tende la main; la réflexion critique rejoignait la recherche 
du sens et la reconnaissance du symbole. Cette heureuse rencontre 
se passa voici exactement vingt ans, dans la dernière génération 
des francophones d’Egenhoven, qui fut à l’origine des statuts parti- 
culiers de la nouvelle école de théologie, lointainement dérivée du 
Collegium de Louvain, mais finalement implantée à Bruxelles. 


L'Institut d'Études théologiques ne se réclame pas d’une tendance 
particulière. Il est vrai que les jésuites de Lyon (H. de Lubac) et 
de Paris (G. Fessard et J. Daniélou) ont pu l’influencer indirecte- 
ment. Mais d’autres pensées l’ont aussi pénétré, venues des dévelop- 
pements de la philosophie allemande de l’être et de l’analogie, par 
exemple chez E. Przywara et G. Siewerth. Tout cela joua au travers 
d’un grand brassage d’idées et de bouleversements spirituels. Mais 
il convenait de proposer un schéma organisateur, ce qui n’alla pas 
sans peine. 

Les professeurs discutaient souvent, en Conseil de Faculté, sur 
les adaptations souhaitées. On demandait à Rome des aménage- 
ments qu’elle concédait au compte-gouttes, en exigeant toujours le 
respect de la lettre de la Constitution Scientiarum Dominus. 

Les adaptations demandées allaient en gros dans trois directions: 
commencer l’Écriture à partir de la première année (sous le couvert 
de la fondamentale); ouvrir sur des questions contemporaines par 
des cours «spéciaux» (on se rappellera les mouvements de l’époque: 
le marxisme et les chrétiens de gauche; la sécularisation et la «mort 
de Dieu» et, sur le versant œcuménique, l’interprétation existen- 


30. Voir la préface de P. RICOEUR à la traduction française de R. BULTMANN, 
Jésus. Mythologie et démythologisation, Paris, Seuil, 1968. 
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tiale de Bultmann); enfin donner plus de liberté académique, par 
des options diversifiées et d’autres types de rencontre moins forma- 
lisée que les disputes traditionnelles, manifestement à bout de souf- 
fle. Mais l'application de remèdes partiels n’assainissait pas l’orga- 
nisme en profondeur. Par ailleurs, se livraient des combats 
d’arrière-garde. On n'oublie pas en effet que l’excellent Pape du 
renouveau, Jean XXII, avait signé solennellement en 1962, sur l’autel 
de la Confession de saint Pierre, le document Veterum sapientia, 
imposant le latin dans les cours de séminaires. 

Bref on connut des années de va-et-vient, de mouvements divers 
entre professeurs et étudiants jésuites, comme aussi avec les congré- 
gations religieuses confrontées aux mêmes problèmes. Jusqu’aux jours 
de 1968 où l’on trancha le nœud du débat. Il se passa alors un 
événement comparable à celui qui marqua le début de Vatican Il: 
les schémas conciliaires, écrits dans la foulée des grands textes classi- 
ques assortis de quelques adaptations mineures, furent balayés dès 
les premières séances. Tout fut remis à neuf dans des projets élabo- 
rés méritoirement selon une pensée et une unité organiques. Toutes 
proportions modestement gardées, cela se passa de même à la Faculté 
de théologie d’Egenhoven. Les schémas d’adaptation furent simple- 
ment renvoyés aux archives. Et un projet systématique fut mis 
sur pied avec ses tenants et aboutissants, ses raisons d’être, ses justi- 
fications philosophiques, théologiques et spirituellesi!. L’adhésion 
romaine — celle de la Curie jésuite et celle de la Congrégation 
des séminaires — fut acquise par la force de cohésion logique d’un 
programme complet et structuré, ainsi que par l’évidence de sa 
conformité avec la tradition ecclésiale. 


Conclusion 


Thomas d'Aquin, avec quelques-uns de ses élèves, revenait un 
jour de la grande abbaye bénédictine de Saint-Denis, où il était 
allé vénérer les reliques des martyrs. Ils arrivaient en vue de Paris, 
lorsque ses compagnons, saisis par la splendeur de la ville, s’excla- 
mèrent: «Comme c’est beau, Paris! Maître Thomas, cela ne vous 
dirait rien d’être le prince d’une cité aussi magnifique?» On s’atten- 
dait à quelque exhortation pieuse et profonde sur la vanité des 
choses de ce monde. Mais non! Le saint répondit tout bonnement: 


31. Cf. A. CHAPELLE, Objet et méthode de la théologie, Bruxelles, L.E.T. 
1983-1984. 
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«Moi, j'aimerais mieux avoir les homélies de Jean Chrysostome 
sur l’évangile de saint Matthieu.» 

Cette réponse accepte deux interprétations: selon la lettre et selon 
l'esprit. Soit la réflexion d’un érudit maniaque, obsédé par la recher- 
che d’un manuscrit rare; telle est la lettre. Mais Guillaume de Tocco, 
qui rapporte l’anecdote, ne s’y est pas trompé. Il poursuit jusqu’au 
bout la pensée de frère Thomas, qui s’explique spirituellement: «Si 
je devais administrer cette ville, cela m’enlèverait la contemplation 
des choses divines#2.» 

Thomas d'Aquin n’était pas obnubilé par la dernière découverte 
scientifique. Il cherchait la perle rare, le trésor précieux, le Royaume 
en son essence pure, la cité eschatologique. Il savait qu’on n’y par- 
vient pas par naissance où par conquête, comme les seigneurs de 
ce monde. Il voulait qu’on arrivât à la science suprême, celle qui 
est en Dieu et chez les bienheureux (S.Th. IL, q.1, 2.2), par une 
anagogie spirituelle, qui s’origine à l’Écriture et suit le chemin de 
l’exégèse des Pères. Chaque témoin de cette tradition vaut plus 
qu’une cité terrestre, plus que Paris! 

Il convient donc de suivre saint Thomas d'Aquin, mais non de 
façon matérielle; ici, de nouveau, seul compte l'esprit. Faut-il être 
thomiste, thomistique ou thomanien? Nous laissons à d’autres ce 
débat assez superficiel. Ce qui s'impose — sans quoi l’on manque 
la théologie — c’est de suivre le mouvement que Thomas nous 
enseigne au cours d’une simple promenade, lorsque, redescendant 
sur Paris, il ne perd pas la lumière de la contemplation. Porté 
par la Bible et par la sainte Tradition, il peut alors affronter la 
ville, y enseigner, y prècher, y travailler à la gloire de Dieu. 


B-1040 Bruxelles Camille DUMONT, S.]. 
Boulevard Saint-Michel, 24 


Sommaire. — À l’occasion du 150° anniversaire, cette étude retrace l’évo- 
lution de l’enseignement théologique dans un scolasticat jésuite, fondé à 
Louvain en 1838 et dont hérite l’Institut d'Études Théologiques établi 
à Bruxelles depuis 1972. Une première étape est marquée par la découverte 
du sens critique de l’histoire; puis, au début du XX® siècle, s'établit un 
équilibre entre théologie positive et théologie spéculative; enfin, vers les 
années 1940, naît une recherche qui aboutit aux orientations actuelles: 
refaire l’unité de la théologie à partir de l’Écriture Sainte. 


32. GUILLAUME DE TOCCO, Vie de saint Thomas d'Aquin, Acta sanctorum mar- 
ti, t. L, 1865, p. 671A. 
33. Ibid, p. 665D. 
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Première étude systématique sur le sujet en ce qui concerne Ex 24 - Lev 
9, la thèse de U.S., écrite sous la direction de G. Braulik, se présente comme 
un travail très soigné. Les différents textes sont analysés selon un même 
schéma: texte et traduction avec quelques remarques de critique textuelle; 
délimitation et critique des sources; analyse linguistique et syntaxique (selon 
la méthode de W. Richter); expressions typiques, histoire des traditions 
et, le cas échéant, réflexions théologiques. 

Parmi les résultats les plus importants, selon l’A., il faut compter la struc- 
ture des textes étudiés. Faut-il s’en étonner? La structure est concentrique 
et son centre se situe en Ex 29, 43-46, texte où YHWH annonce sa «déter- 
mination» (verbe ÿd) de venir habiter au milieu de son peuple (cf. p. 
105-106; 222-226). La «gloire» de YHWH s’est manifestée pour la première 
fois en Ex 14, 4.17-18. Ensuite, la «gloire» accompagne le peuple et elle 
apparaît, soit pour intervenir en sa faveur en cas de nécessité (Ex 16), soit 
pour le juger (Ex 16; Nb 14, 20). Enfin, elle vient habiter au milieu du 
peuple. 

Un des postulats explicites de cette thèse est l’existence d’un écrit sacerdo- 
tal indépendant et complet, postulat partagé par une grande partie de l’exé- 
gèse de langue allemande. Le point sera sans doute discuté ailleurs. D’autre 
part, si U.S. met de l’ordre dans le ménage, le lecteur peut parfois se demander 
s’il n’eût pas été possible de mieux utiliser ce qu’elle a si bien rangé. Les 
travaux d'approche sont minutieux, mais les conclusions restent peut-être 
trop modestes. P.ex. l’A. note souvent des références à la création (Gr 
1). Ne faut-il pas voir dès lors dans la construction de la tente le couronne- 
ment de la création, l’intronisation de YHWH au milieu de son peuple 
comme souverain? Il a révélé sa «gloire» en exerçant en faveur de son 
peuple le pouvoir qu’il a exercé en créant l’univers. La tente d’Ex pourrait 
bien être le temple qu’on attendait en G# 2, 1-3, où apparaît le sabbat 
(temps sacré et non lieu sacré). Qu’il nous soit permis de citer à ce sujet 
deux articles très instructifs: P.J. Kearney, Creation and Liturgy: the P Redac- 
tion of Gen 25-40, dans ZAW 89 (1977) 375-387; M. Weinfeld, «Sabbath, 
Temple, and the Enthronement of the Lord — The Problem of the Sitz 
im Leben of Gen 1:1 - 2:3», dans Mélanges bibliques et orientaux en l'honneur 
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de Henri Cazelles, Neukirchen-Vluyn, Kevelaer, 1981, p. 501-512; voir déjà 
B. Jacob, Das erste Buch der Tora. Genesis, Berlin, 1934, p. 67 ou encore 
P. Weimar, dans BN 24 (1984) 151, n. 179. Dernière note: en Ex 16, 3 
la racine est-elle y$b («être assis») ou $bt («s'arrêter») (cf. p. 122, 138 et 
109)? Mais ceci ne nous empêche sûrement pas de féliciter l’auteur pour 
son patient travail. — J.-L. Ska, S.J. 


H. CousIN e.a. — Quatrième livre d’Esdras. Traduction française, 
Présentation et Index. Faculté de Théologie de Lyon, 1987, 21 
X 15, 81 p. 


La partie la plus ancienne de 4 Esdras est l’œuvre d’un juif traumatisé 
par la prise de Jérusalem en 70 ap. J.C. Dans ce contexte, les trois aigles 
personnifient les trois empereurs flaviens. La relecture chrétienne (ch. I-II 
et XV-XVI) en a fait un des sommets de la littérature de l’Église et de 
la synagogue. Bien que le Concile de Trente ne lait pas intégré au canon 
des Écritures, il a continué à faire partie des éditions de la Vulgate. Cette 
version latine est la seule complète qui nous soit restée, car l’original hébreu 
est perdu et il n’existe qu’un seul fragment de la version grecque. La traduc- 
tion proposée par les auteurs est donc celle du texte latin, dont on garde 
plusieurs manuscrits. D’autres versions sont moins complètes ou peu fia- 
bles: versions syriaque, éthiopienne, arabe, arménienne, géorgienne, copte. 
Le texte de la traduction française se veut aussi littéral que possible et il 
reflète donc jusqu'aux difficultés de la version latine. Parmi les thèmes les 
plus intéressants de cet opuscule, il faut citer la discipline de l’arcane, la 
doctrine du péché originel, la vision de l’au-delà, la responsabilité indivi- 
duelle lors du jugement et quelques interrogations fondamentales sur le 
sens de la vie: pourquoi Dieu a-t-il créé, si c’est pour condamner ensuite? 
Cette publication devrait attirer l’attention des connaisseurs, même s’il faut 
regretter l’absence de notes explicatives un peu fournies. — J.-L. Ska, S.J]. 


D. BOURGUET. — Des métaphores de Jérémie. Coll. Études Bibli- 
ques, n.s. 9. Paris, Gabalda, 1987, 24 x 16, 576 p., 2 dépl. h.+. 
552#FE; 


L’A. part d’une définition de la métaphore qui vient de la linguistique 
moderne et non de la rhétorique classique. Pour lui, la métaphore est «le 
fait de décrire intentionnellement, de façon médiate ou immédiate, une chose 
dans les termes d’une autre qui lui ressemble et qui appartient à une autre 
isotopie» (10). «Décrire», car l’A. n’envisage que les écrits et non le monde 
de l’oralité ou des gestes. La chose décrite est appelée: «le métaphorisé» 
et celle qui sert à décrire «le métaphorisant». Métaphorisé et métaphorisant 
doivent appartenir à deux isotopies (c’est-à-dire deux domaines de vocabu- 
laire) différents (p.ex. la famille, la chasse, la pêche, la guerre). Contraire- 
ment à la règle de la rhétorique classique, la métaphore peut comporter 
une particule de comparaison: elle sera alors médiate; elle est immédiate 
en l’absence de la particule. Le changement d’isotopie fournit l'élément diri- 
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mant. «Pierre est poli comme une porte de prison» sera une métaphore 
et «Pierre est aussi poli que Paul» une comparaison. Le point de ressem- 
blance entre les deux termes s’appelle «foyer». Pour détecter la présence 
d’une métaphore, l’A. se sert de critères linguistiques et sémantiques. 

Pour son enquête, l’A. a retenu une quarantaine de métaphores (un sep- 
tième de celles que contient Jr); il les groupe par foyers (les verbes «mon- 
trer», «détruire» et «briser». Un dernier chapitre concerne uniquement 
la métaphore de la «fille». Chaque paragraphe suit un même schéma: repé- 
rage et délimitation de la métaphore, établissement du texte, étude du méta- 
phorisant et du métaphorisé. La partie consacrée à la critique textuelle nous 
a paru un peu lourde. L’A. en revient presque toujours à conserver le texte 
massorétique et la discussion reste plutôt marginale par rapport à son but 
premier. Les spécialistes regretteront qu’il n’ait pu utiliser les travaux de 
D. Barthélemy sur le sujet (cf. NRT, 1987, 276). Les analyses elles-mêmes 
ne manquent pas d’intuition. Les détails techniques sur la chasse au filet 
(218) et le travail à la motte (282, à propos du potier), l’ironie de l’oracle 
contre l’Égypte (150-151) sont à compter parmi les éléments les plus éclai- 
rants de l’ouvrage. Si le mot «fille» à pu être à l’origine une injure de 
soldat, avouons que le détail repose sur une base assez ténue, même s’il 
plaît à certains lecteurs français. 

D'autre part, à certains endroits, l’A. semble se laisser emporter un peu 
loin. Le Nord doit-il toujours contenir une référence à Baal (à cause de 
Baal Saphon, le Baal du Nord)? Il apparaît comme un lieu mythique, où 
le soleil ne brille jamais; là se trouve la montagne où résident tous les 
dieux cananéens et pas seulement Baal (cf. Ps 48, 3; Is 14, 13). Les allusions 
à Baal, à Marduk et Tiamat, au «Livre des Morts» ou à la politique interna- 
tionale n’emportent pas toujours la conviction. Quant au regroupement 
par foyers, il n’offre pas que des avantages. On échappe ainsi plus difficile- 
ment au danger d’abstraction, me semble-t-il; en effet, chaque image pré- 
sente des traits uniques, impossibles à «traduire» ou à transposer. 

En dépit de ces quelques défauts mineurs, cet ouvrage, certainement très 
neuf, ouvrira de larges perspectives au lecteur patient. — J.-L. Ska, S.]. 


K. Arv. TANGBERG. — Die prophetische Mahnrede. Form und tra- 
ditionsgeschichtliche Studien zum prophetischen Umkehrruf. Coll. 
Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen 
Testaments, 143. Gôttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1987, 24 
x 16, 215 p., 56 DM. 


Le résumé de l’histoire de la recherche (11-37) met en lumière la question 
posée par cette thèse. Beaucoup d’exégètes ont nié l’existence d’un «oracle 
d’exhortation» chez les prophètes en affirmant que ces derniers ont prêché 
le jugement et non une impossible conversion. L’A. n’est pas de cet avis 
et, pour le prouver, il parcourt tous les livres prophétiques (43-141). Dans 
chaque cas particulier, il tente de prouver l’authenticité du texte et son 
appartenance au genre littéraire de l’oracle d’exhortation. Les spécialistes 
feront sans doute grise mine çà et là, car l’A. donne parfois l’impression 
d’aller trop loin. Mais le bilan (140-141) est assez suggestif. Les prophètes 
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les plus anciens ont averti et exhorté le peuple d’Israël devant la menace 
d’un jugement imminent. Parfois ces oracles sont devenus partie intégrante 
d’oracles de jugement dont ils forment l'accusation, le peuple n'ayant pas 
écouté la voix du prophète (Os 10, 12; Is 30, 15; Jr 2, 23.25; 6, 17; Za 
1, 4; 7, 9-10). Les oracles d’exhortation proprement dits offrent comme 
caractéristique principale l'emploi des verbes «chercher», «consulter», « reve- 
nir» (bq$, drs, swb). Ces oracles sont flexibles; ils empruntent des matériaux 
au monde juridique et sapientiel. Zs 7, 4-9 et 8, 12-13 combinent les genres 
de l’exhortation et de l’annonce de salut (cf. Nb 14, 7-9; 1 S 12, 20-25). 
La structure de l’oracle (cf. T.M. Raitt) comporte deux éléments: (1) appel 
et (2) motivation; il s’adresse normalement à une collectivité, sauf dans 
le cas d’Zs 7, 4-9 (le roi Achaz) et de Jr 15, 19-21 (le prophète Jérémie). 
L’«appel» contient ordres et défenses (impératifs et ce que l’A. appelle des 
vétitifs, prohibitifs, jussifs et injonctifs: — cf. 41-42). La «motivation» peut 
être une promesse, une menace ou une accusation. Les oracles d’exhorta- 
tion, plutôt courts chez les prophètes pré-exiliques, ont tendance à s’allon- 
ger durant et après l’exil (Ez 14, 1-11; 18; Is 58; Ag 1, 2-11; Za 1, 16; 
MI 2, 10-16; 3, 6-12. 

La suite du livre élargit beaucoup l’enquête: monde sapientiel et deutéro- 
nomique (142-168), histoire de la tradition de l’appel à la conversion (169-197). 
Dans leur prédication, les prophètes auraient repris un langage cultuel qui 
se retrouve entre autres dans les psaumes. Les verbes «consulter», «cher- 
cher», «retourner» font partie du vocabulaire des «encouragements sacer- 
dotaux au pèlerinage» (Os 6, 1-3; Lam 3, 40-43; 5, 21; Is 2, 3 = Mi 4, 
2; Jr 5, 24; 31, 6; Za,8, 21; Ps 27, 8a; 122; cf. Am 5, 5). Ces textes appar- 
tiennent, selon l’A., à un genre littéraire qu’il appelle «chant de pèlerinage 
à but pénitentiel» (Wallfahrtslied mit Bussheschluss). Des parallèles assyriens 
et babyloniens étayent cette opinion. 

Si la thèse n’échappe pas toujours aux défauts du genre et si l’érudition 
tend parfois à prendre le pas sur l'intuition, elle n’en est pas moins très 
instructive. Nous retiendrons surtout l’idée que les prophètes se sont servis 
des chants de pèlerinage, auxquels ils ont donné un contenu neuf en fonc- 
tion de leurs objectifs. À ce propos, nous croyons cependant possible d’évo- 
quer aussi le contexte de la controverse juridique (cf. la présence du verbe 
ryb, «être en procès», dans les oracles d’exhortation d’Os 2, 4-5; 12, 3-7: 
Mi 6, 1-6, et du verbe ykh «discuter», «établir les faits», en Zs 1, 18-20, 
parmi bien d’autres exemples. Le verbe $wb lui-même, «revenir», peut, selon 
H. Cazelles (V7 18 [1968] 147-158), avoir des connotations juridiques (cf. 
aussi à ce sujet P. Bovati, Ristabilire la giustizia, Rome, 1987). L’A. admet 
par ailleurs une influence d’ordre juridique et sapientielle sur les oracles 
d’exhortation. Sans nier l’origine cultuelle, il aurait été possible de donner 
ainsi plus d’ampleur à une étude certainement stimulante pour la recherche. 


LHTHE.NSka|sSeTi 


CL. WESTERMANN. — Prophetische Heïlsworte im Alten Testa- 
ment. Même coll., 145. 1987, 219 p., 48 DM; rel. 74 DM. 


En 1964, C. Westermann publiait un ouvrage qui allait bien vite devenir 
un classique: Grundformen prophetischer Rede («Formes fondamentales 
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du discours prophétique»). En fait, il ny traitait que l’annonce du Juge- 
ment. Le présent volume complète le précédent. L’A. étudie l’oracle 
de salut en lui-même, indépendamment des questions de sources. Son 
travail se base sur des classifications connues, surtout depuis J. Begrich, 
en distinguant l’oracle ou la promesse de salut (Heilszusage) de l'annonce 
de salut (Heilsankiündigung). Dans le premier cas, l’oracle est délivré 
par un prêtre à un individu; dans le second, un prophète s'adresse à 
une collectivité. À cela s'ajoutent quelques distinctions ultérieures 
entre annonces et attente du salut, salut et bénédiction, acte salvifique 
et situation de salut. Après avoir rassemblé dans le premier chapitre tout 
ce qui précède la prophétie classique (textes provenant de Gn-2 R), 
l'A. traite des oracles de salut les plus communs, tels ceux qui abondent 
chez le second Isaïe, des oracles bipartites qui comportent (1) une annonce 
de la destruction des ennemis et (2) une promesse de salut pour Israël, 
et enfin des annonces de salut non prophétiques, c’est-à-dire des parénèses 
conditionnelles de type deutéronomiste et des textes influencés par le cou- 
rant sapientiel. 


Les premiers oracles de salut se rencontrent dans les récits des 
livres d’Js et de Jr (cf. Is 7, 1-17; 15 36-38; Jr 32, 6b-15; 24, 1-10; 39, 15-18; 
45, 1-5; 35, 19; 28, 1-4). Le prophète annonce un salut partiel, dans un 
contexte historique limité. Il n’est pas encore question du salut d’un 
reste, mais de la protection contre une catastrophe imminente. Après 
les événements de 587 se dessine le grand mouvement prophétique qui a 
sauvé Israël de la disparition. L'annonce de la fin de l'exil et du retour 
d’un reste en sont les grands thèmes, Ce mouvement ne se limite pas au 
second et au troisième Isaïe ou à Ézéchiel. Il est à l’origine de maints 
oracles dans presque tous les livres prophétiques. Le mérite de C.W. est 
de les avoir rassemblés et analysés comme un tout cohérent. L’oracle de 
salut a pu naître dans les liturgies de deuil et les lamentations qui ont 
suivi la destruction du Temple comme réponse aux plaintes du peuple. 
Deux lignes se distinguent dans ce mouvement. D’une part, le second Isaïe 
prêche une espérance très pure qui exclut la destruction des nations et le 
rétablissement du pouvoir politique et militaire d'Israël. D’autre part, des 
oracles bipartites annoncent la destruction de tous les ennemis d'Israël 
et, comme conséquence, le salut d’un Israël qui semble la seule nation 
destinée à subsister à ce jugement universel. C’est la ligne du second Isaïe 
qui triomphera, la seule qu’on retrouve dans le N.T., selon C.W. On 
peut se demander si, pour tirer cette conclusion, l’A. a assez tenu compte 
de l’Apocalypse et des textes qui lui sont apparentés. Par ailleurs, il sou- 
ligne le fait que le N.T. annonce un salut individuel et non plus collectif. 
Ici non plus, tout le monde ne sera sans doute pas d’accord. L’A. termine 
par quelques réflexions intéressantes sur le lien qui unit inséparablement 
«salut» et «paix». «Paix» ($/6m) ne peut signifier seulement une relation 
harmonieuse entre Dieu et l’individu ou l’absence de guerre. Il inclut néces- 
sairement les deux, la paix intérieure de l’individu et la paix extérieure 
entre les nations. 

Malgré certaines limitations (bibliographie très succincte, rapidité de quel- 
ques analyses), cet ouvrage d’un grand maître frappe par sa clarté et la 
vigueur de sa synthèse. — J.-L. Ska, S.J. 
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O. CARENA. — Il resto d’Israële. Studio storico-comparativo delle 
iscrizioni reali assire e dei testi prefetici sul tema del resto. Coll. 


Suppl. alla Rivista Biblica, 13. Bologna, EDB, 1986, 24 x 17, 12.000 


lires. 


Depuis plus de dix ans, aucune monographie n’avait été consacrée au 
thème biblique du «reste». Le petit livre d’O. Carena porte sur l’origine 
de ce thème en Israël et se situe dans la ligne de létude classique de W.E. 
Müller, Die Vorstellung vom Rest im A.T., Leipzig 1939 (2° éd. revue par 
H.D. Preuss, 1973), qu’il précise et renouvelle. Comme Müller l’a montré, 
le thème a bien une origine politique, mais le terme «reste» ne désigne 
pas d’abord les rescapés d’une guerre d’extermination. Il est un élément 
de la description stéréotypée que les Assyriens faisaient de leurs ennemis, 
comme le montre l’étude du thème dans les annales des rois assyriens: 
après la destruction de la grande partie d’une nation ennemie, un reste 
s’acharne à vouloir rester indépendant des Assyriens. Mais ce groupe rebelle, 
fugitif et sans défense, n’a aucune chance: il sera exterminé. Cette descrip- 
tion entièrement négative et même méprisante servait la propagande idéolo- 
gique des Assyriens cherchant à miner toute volonté combative et toute 
velléité de résistance chez les peuples environnants. En Israël, pour contrer 
cette offensive idéologique assyrienne, les prophètes contemporains de la 
chute de Samarie — Amos (?), Isaïe et Michée — reprennent ce motif du 
«reste», mais dans un sens positif: YHWH peut faire merveille avec le 
reste que nous sommes. Cet usage du thème est vraiment novateur: com- 
battant l'ennemi avec ses propres armes psychologiques, le prophète refait 
l'unité du peuple et lui rend le goût de résister. Cette réaction est d’ailleurs 
bien connue chez des groupes minoritaires cherchant à survivre face à un 
pouvoir qui tend à s'imposer politiquement ou culturellement. Certaines 
datations proposées par l’A. seront probablement contestées par les tenants 
de la thèse classique qui situe les oracles du «reste» dans la période post- 
exilique. Il n’en reste pas moins vrai que la thèse est bien documentée 
et que son argumentation est cohérente. La méthode historique est heureu- 
sement complétée par des éléments d'analyse du discours politique et des 
mécanismes psycho-sociologiques observés dans les relations entre groupes. 
Ce n’est pas le moindre intérêt de l'ouvrage. — A. Wénin. 


R.J. TOURNAY, O.P. — Voir et entendre Dieu avec les Psaumes 
ou la liturgie prophétique du second Temple à Jérusalem. Coll. 
Cahiers de la Revue Biblique, 24. Paris, Gabalda, 1988, 25 x 16 
(viu)-223 p.,.302 FF. 


En suivant une ligne inaugurée il y a bien des années, le P. Tournay 
étudie le psautier tel qu’il fut utilisé par les lévites-chantres du second Tem- 
ple. Cette «relecture» des psaumes dans la liturgie obéit à une volonté de 
suppléer à la carence du prophétisme. C’est ainsi que les livres des Chroni- 
ques présentent David comme un prophète inspiré et les lévites-chantres 
comme les dépositaires de cette inspiration. Dans cette perspective, les psau- 
mes deviennent des textes prophétiques qui prennent la succession des oracles 
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des prophètes classiques. Les théophanies des psaumes permettent au fidèle 
de «voir» Dieu, les oracles de «l’entendre» (cf. seconde et troisième parties). 

Les grandes théophanies de l’histoire d’Israël ont été ponctuelles, fussent- 
elles celles du peuple ou de grandes individualités. Dans les psaumes, ces 
manifestations de Dieu se passent dans la liturgie du Temple et par consé- 
quent le fidèle peut régulièrement «voir la fâce de Dieu» ou «contempler 
sa gloire», comme un sujet reçu en audience par son roi. Dieu continue 
à se manifester à son peuple (cf. Ps 63; 16; 17; 11; 27; 24; 29; 18; 144; 
77; 50; 80; 97; 83; 84; 73). De même, Dieu ne reste pas muet après l’exil, 
malgré la disparition progressive du prophétisme. Les psaumes témoignent 
du fait que Dieu répond à son peuple lorsqu’il l’invoque. Les lévites-chantres 
se font les porte-parole de la communauté croyante et Dieu répond par 
des oracles cultuels. Plusieurs psaumes contiennent des dialogues de ce genre 
(Ps 12, 6; 32,89; 35, 3; 46, 2; 50, 5-23; 85, 9; 91, 14-16: 81, 6-17; 60, 
8-10 = 108, 8-10; 75, 3-11; 82, 2-4; 68, 23; 105, 11.15; 87, 4; 55, 23). 

Outre ces lignes de force, le livre contient une petite somme sur le psau- 
uer: notes de traduction, parallèles dans le monde du Proche-Orient ancien, 
thèmes de théologie biblique, discussions exégétiques et une abondante biblio- 
graphie. La conclusion contient une orientation pour la prière chrétienne 
du psautier. L'Église est comme le peuple d'Israël après l’exil. Dieu semble 
se taire; le retour du Christ se fait attendre. La prière des psaumes, dans 
la foi, est le lieu de la rencontre avec Dieu pour ceux qui se tournent 
vers lui au nom de tous les hommes. — J.-L. Ska, S.J. 


Il salterio latino di Pietro. I. Introduzione e commento. II. Archi- 
vio di Montecassino. Codice Cassinese 557 (pp. 173-260). IL. Tras- 
crizione e ricostruzione del testo del Salterio latino quadruplo 


secondo il Codice Cassinese latino 557. Édit. Ant. AMMASSARI. 
3 vols. Roma, Città Nuova, 1987, 25 x 16, 905 p., p. 173-260, 
150 p., 130.000 lires. 


Saint Jérôme nous a légué deux traductions des psaumes: le Psalterium 
Romae et le Liber Psalmorum iuxta hebraicum où iuxta Hebraeos. Le pre- 
mier, corrigé d’après la LXX, est devenu le Psalterium Gallicanum ou la 
Vulgate des Psaumes. Pour le second, saint Jérôme reconnaît avoir eu des 
prédécesseurs, qu’il critique d’ailleurs assez vertement. Il semble bien qu’une 
de ces versions faites directement sur l’hébreu soit contenue dans le Codex 
latin 557 du Mont Cassin, un manuscrit du XII: s. Son auteur devait con- 
naître un texte consonantique très semblable à celui dont nous disposons, 
mais avec une vocalisation différente de celle des massorètes. Il n’ignorait 
sans doute pas le Targum des Psaumes et le Midrash Tehillim. Chrétien, 
son christianisme est cependant clairement de matrice hébraïque. Dans sa 
version, il ne traduit pas les titres des psaumes. Selon A.A., et l’explication 
est ingénieuse, il voulait éviter des allusions à des épisodes ou à des fêtes 
de l’Ancien Testament au profit d’une lecture christologique et liturgique 
basée sur un calendrier qui daterait du second temple. À cette époque, 
on avait coutume de réciter les 150 psaumes en lecture continue, à raison 
d’un par jour, du printemps à l’automne. Cette récitation annuelle trouve- 
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rait un écho dans l’évangile de Luc et dans les Actes, et une confirmation 
dans la liturgie romaine du carême (antiennes «ad communionem»). Le 
, + | 
psautier latin du Mont Cassin offre parfois un décalque littéral de l’hébreu ; 
ainsi, il traduit la particule de l’accusatif ‘et par cum. A.A. émet à ce propos 
l'hypothèse de l’existence d’un judéo-christianisme de langue latine à côté 
d’une église des Gentils de langue grecque. D’autres documents de l’anti- 
quité chrétienne conservent la trace de l’existence de cette communauté. 
En outre, ce psautier devait correspondre aux orientations de la prédication 
de l’Apôtre Pierre à Rome. Son auteur pourrait même s’appeler Pierre, 
d’après sa prédilection pour le mot Petra. 

Le premier volume contient l'introduction générale (historique, littéraire 
et théologique), la traduction en italien des psaumes, les notes et les index; 
le second, la reproduction photographique du manuscrit et le troisième, 
la transcription du texte latin. — J.-L. Ska, S.J. 


Abr. MARIASELVAM. — The Song of Songs and Ancient Tamil 
Love Poems. Poetry and Symbolism. Coll. Analecta Biblica, 118. 
Roma, Pont. Istituto Biblico, 1988, 24 x 17, 336 p., 46.000 lires. 


Selon certains exégètes, le Cantique des Cantiques, avant de devenir la 
représentation symbolique d’un rapport entre Dieu et l’âme, a d’abord été 
simplement la description des jeux d’un amour profane. En tout cas, il 
en emprunte les formes, et non sans une brülante passion. Cela permet 
à A.M. de le comparer aux poèmes d'amour en tamoul. Il faudrait être 
qualifié tant en hébreu qu’en tamoul pour juger ce travail en son fond. 
Mais on admirera d’abord l'originalité du rapprochement. La similitude 
dés sentiments et des métaphores tient sans doute plus à une nature humaine 
commune qu’à une influence littéraire d’un texte sur l’autre. En fait une 
comparaison attentive des deux œuvres décèle pas mal de différences. Leur 
longueur d’abord et, plus profondément, leur structure, plus dialogale dans 
le Ct, plus en monologues en tamoul, mais aussi leur timbre et leur «vibra- 
tion», si l’on ose dire; le tamoul décrit moins les formes extérieures des 
personnages; son expression est plus délicate et d’ailleurs partiellement stylisée 
en certaines comparaisons devenues manifestement «classiques». Le rythme 
(que la traduction ne révèle pas), on le devine plus heurté dans l’hébreu 
que dans le tamoul très «réglé». 

Enrichie d’une vaste bibliographie, indienne et occidentale, et de plu- 
sieurs index, cette étude, méthodique et très soigneusement menée, revêt 
une valeur suggestive: elle opère une confrontation interculturelle de deux 
œuvres touchant un même thème. Cet abord assez neuf peut se révéler 


fécond. — J. Masson, S.]. 


The Wisdom of Ben Sira. A New Translation with Notes. Édit. 
P.W. SKEHAN (+) & AL A. Di LeLLaA, O.F.M. Coll. The Anchor 
Bible, 39. New York, Doubleday, 1987, 24 x 16, xx1r1-620 P: 
$ 22. 
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L’Ecclésiastique est probablement un des livres de la Bible qui a provoqué 
le plus de remous depuis la fin du siècle passé. Avant 1896, en effet, nous 
ne possédions que des traductions d’un original hébreu perdu; un profes- 
seur de Cambridge, J. Schechter, reconnaît alors parmi les papiers que lui 
rapportent de l’Orient Mmes Lewis et Gibson un fragment d’un manuscrit 
hébreu de Si. Les années suivantes, d’autres fragments devaient sortir de 
la genizah de la synagogue du Caire (genizah: dépôt des manuscrits usés 
ou écartés pour l’une ou l’autre raison) — ils provenaient d’au moins quatre 
manuscrits différents, rédigés entre le X° et le XII° s. 1931, 1958 et 1960, 
puis Qumrân (1962, 1965) et Massada marquent de nouvelles découvertes. 
La dernière d’entre elles date de 1982 (Cambridge). Pour D.L., la pièce 
proviendrait d’un nouveau manuscrit (cf. B:b 69 [1988] 226-238). Tout ceci 
complique, bien sûr, la tâche des interprètes. 

Les auteurs de ce commentaire ont choisi comme objectif la traduction 
de loriginal hébreu. La discussion n’est certainement pas close à ce sujet, 
car les rapports entre les différentes traditions manuscrites ne sont pas tou- 
jours très clairs. L'introduction traite de toutes les questions classiques, en 
plus de problèmes de critique textuelle. Le lecteur se réjouira cependant 
d'y trouver quelques pages sur les genres littéraires et sur le style de S. 
À propos des poèmes de 22 ou 23 lignes, D.L. note qu’ils introduisent 
et concluent très souvent des unités d’une certaine ampleur. Cela pourrait 
permettre de découvrir un jour une structure d’ensemble du livre. Quant 
au message de Sr, il reste assez classique. Dans ce cadre, D.L. lave S: de 
l'accusation de misogynie qui est devenue une sorte de lieu commun pour 
bien des exégètes. 

Le commentaire contient une foule de détails, surtout d’ordre philologi- 
que, stylistique et comparatif (monde biblique, juif, grec, égyptien et proche- 
oriental). Quelques-uns pourront trouver l’introduction trop succincte et 
le commentaire trop touffu; l’analyse l’emporte sur la synthèse, pourrait- 
on dire. Mais il semble difficile de faire mieux aujourd’hui. — J.-L. Ska, S.J. 
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Collection Sources Chrétiennes, Paris, Ed. du Cerf, 20 x 13: 


343. TERTULLIEN. — Le mariage unique {De monogamia). Édit. P. 
MATTEI. 1988, 419 p., 325 FF. 


Deux fois déjà Tertullien avait traité le sujet, dans Ad wxorem et De exhor- 
tatione castitatis. Il veut, maintenant qu’il a resserré ses liens avec les monta- 
nistes, défendre leur position, réfuter l’accusation d’hérésie et fournir une 
argumentation complète en faveur de sa thèse. Il rédige ainsi un écrit remar- 
quable à la fois par le souci de rigueur et le didactisme de l'exposé ainsi 
que par une expression brillante, en particulier dans la narratio initiale 
et la peroratio, remarquable aussi par sa théologie de l’histoire et son chris- 
tocentrisme, et mieux équilibré dans sa conception du mariage que le De 
exhortatione. L'ouvrage est muni d’une importante introduction. P.M. y 
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examine d’abord la question de la date du De monogamia, qu’il fixe en 
213 ou 214, puis la composition de l’œuvre, surtout des trois premiers 
et des quatre derniers chapitres. Il s’attarde ensuite à la conception du mariage 
que développe T.; contre Marcion il en défend l’usage «droit». Dans sa 
théologie de l’histoire, dont P.M. relève l'importance et l'originalité, le Christ 
occupe une place centrale: l’Incarnation est vue comme le but et le sommet 
de l’histoire. Le dernier chapitre de l'introduction s’attache à la tradition 
manuscrite et imprimée, dont la pauvreté contraint l'éditeur à un «relatif 
éclectisme ». 

La bibliographie cite, avec les éditions et traductions consultées, un choix 
d’études et de travaux, surtout récents. Avec l’apparat critique et les réfé- 
rences scripturaires, on trouve en note un apparat de Testimonia, repris 
dans un index récapitulatif des textes parallèles, essentiellement de saint 
Jérôme. Un commentaire développé occupe la dernière partie de l'ouvrage, 
qui se termine par l’Index scripturaire, celui des Testimonia, la correspon- 
dance du D.M. avec les deux traités précédents sur le remariage, et l’]ndex 
rerum notabiliorum. 

Les subtilités de l’argumentation contre les textes gênants de saint Paul 
n’enlèvent rien à l'intérêt d’un ouvrage dont le traducteur, aux prises avec 
«la difficulté, mal surmontable en maint endroit,» à produire un français 
lisible, s’est efforcé de rendre l’ardente conviction. — A. Harvengt. 


349. APHRAATE le Sage Persan. — Les Exposés. Tome I. Exposés 
I-X. Édit. M--J. PIERRE. 1988, 518 p., 5 ill, 271 FF. 


L'auteur des Exposés rédigés au cours des années 336-345 fut longtemps 
plus connu sous l’appellatif «le Sage Persan» que sous son nom propre. 
Concernant son histoire on en reste à des conjectures plus ou moins plausi- 
bles. Converti du paganisme, il aura vécu en moine dans la région de Ninive; 
il peut avoir été évêque et martyr. Il se présente comme «disciple des Sain- 
tes Écritures» à la manière des sages d'Israël; c’est un maïtre consulté, le 
guide d’une communauté que troublent des influences judaïsantes et la défa- 
veur puis la persécution de Saphur IL. Il rappelle la foi traditionnelle, dans 
une perspective étrangère aux controverses trinitaires qui agitent la chré- 
tienté de l’Empire Romain. En fait de morale il inculque le grand précepte 
de l’amour plus que la soumission à des consignes ecclésiales. Ces traits 
sont soulignés par l’importante introduction (170 p.) où Mme Pierre évo- 
que le contexte. À la différence des Églises antiochiennes, celles de Perse 
héritent d’une tradition judéo-chrétienne; le royaume est toujours en con- 
flit avec l’Empire; le christianisme s’y affronte aux autres religions, spéciale- 
ment au Zzoroastrisme, sur lequel le «roi des rois» appuie son pouvoir. 

L'éditeur met en valeur l’apport parfois mal apprécié des Exposés. Ceux-ci 
sont au nombre de 23 — 22 rangés dans l’ordre d’un acrostiche alphabéti- 
que et le dernier récapitulant l’histoire du salut — et groupés en deux tomes 
(1-10 et 11-23). Les premiers traitent de la foi et de l’amour, puis des gran- 
des pratiques du jeûne et de la prière; d’autres ont pour thèmes les obser- 
vances juives, le Messie Fils de Dieu et la vocation des peuples ainsi que 
— sujets non moins actuels — les guerres et la persécution. L'éditeur justifie 
la présence de l’Exp. 14, «lettre synodale» qui dénonce la conduite du 
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patriarche de Séleucie-Ctésiphon, opportuniste et profiteur. Comme théo- 
logien, Aphraate est «un primitif»; il se signale dans le maniement des 
symboles bibliques, qui s’entremêlent sous sa plume. La composante sémiti- 
que n’est d’ailleurs pas exclusive des influences hellénistiques dont a bénéfi- 
cié la rhétorique syriaque. 

De l’œuvre du Sage Persan on possède une traduction arménienne (deux 
fois éditée) et des versions partielles en éthiopien, géorgien et arabe. Le 
texte syriaque est conservé par trois manuscrits, le plus ancien datant de 
474 pour le tome I, de 510 pour le t. II. Il a été édité le plus récemment 
par J. Parisot dans la Patrologia Syriaca (1894 et 1907). Mme P. , dont 
la traduction suit cette édition, s’est attachée à rendre le mouvement de 
l'original jusque dans la disposition typographique. Ce volume comprend 
une bibliographie très fournie; à son sujet la Direction de l’Institut des 
S.C. signale un dérangement intervenu dans la numérotation des titres; 
la bibliographie corrigée figurera dans le tome IL. — V. Roisel. 


344 & 347. HILAIRE DE POITIERS. — Commentaire sur le Psaume 
118. I & IL. Edit. M. MiLaAU. 2 vols. 1988, 286 et 331 2,221 
164 et 205 FF. 


Si ln Matthaeum d'Hilaire est le premier commentaire en latin de cet 
évangile qui nous soit parvenu au complet, il ne reste du commentaire 
des psaumes que 58 Tractatus. Celui du Ps 118 est le plus développé. L'œuvre 
date des années 364-367, peu avant la mort d’Hilaire. Elle bénéficie de ses 
contacts avec l’œuvre d’Origène, lors de l’exil en Orient, et en particulier 
de ses commentaires du psautier. Après les éditions de Bade (1510), Érasme, 
Gillot, Coustant (réimprimé à Vérone), Migne, qui reproduit la précédente, 
la plus récente est celle de Zingerle dans le CSEL (t. 22, 1891). 

Après avoir situé le commentaire sur le Ps 118 dans l’œuvre d'Hilaire, 
l’Introduction développe la méthode mise en œuvre par l’exégète. Celui-ci 
attache beaucoup d’importance à l’ordre de l’exposé et à l’enchaînement 
des versets. La division du psaume par les 22 lettres de l’alphabet hébreu 
en stiques de 8 versets marque les étapes à suivre par ceux qui «se préparent 
à recevoir l’enseignement de la sagesse raisonnable et parfaite», comme il 
l’affirme au début de son exorde. L’exégète est attentif à la valeur des mots, 
à l’ordre des propositions et résout les difficultés que pose la complexité 
des versets. M.M. résume ensuite l’enseignement qu'Hilaire tire du Ps 118 
sur la nature humaine dans sa représentation classique, puis chrétienne, 
son image de la perfection chrétienne et de la voie conduisant à la «vie 
nouvelle» à la suite du Christ pour arriver à l'intelligence des mystères 
divins, science nécessaire à l’homme parfait. L’utilisation d’Origène par 
Hilaire — une lecture sélective — fait l’objet d’un chapitre. Enfin l'éditeur 
décrit les 10 manuscrits qui ont servi à l'élaboration du texte, avec leur 
éventuelle filiation, et les éditions. Le tome I comprend, avec la bibliogra- 
phie et l’Introduction, le commentaire des 8 premières lettres, de Aleph 
à Heth; le tome II les strophes de Teth à Tau (9 à 22) et les index, scriptu- 
raire et analytique. — A. Harvengt. 
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126bis. CYRILLE DE JÉRUSALEM. — Catéchèses Mystagogiques. Édit. 
Aug. PIÉDAGNEL, de l'Oratoire & P. PARIS, P.S.S. 2° éd. 1988, 
224 p, 164 FF. 


De Cyrille, évêque de Jérusalem d’environ 350 à 387, on possède 19 caté- 
chèses prébaptismales; la tradition lui attribue aussi les cinq Catéchèses Mysta- 
gogiques ici éditées, mais depuis quatre siècles cette attribution est contro- 
versée. Dans la première édition du présent volume (1966; cf. NRT, 1971, 
711), le P.P., passant au crible les arguments allégués pour et contre l’authen- 
ticité cyrillienne, estimait ne pouvoir trancher la question. Un appendice 
de la présence édition, qui fait état des plus récentes études, conclut que 
les CM sont postérieures à 380 et probablement de Jean II, qui succéda 
à Cyrille et lui aurait d’ailleurs emprunté des idées, voire des éléments de 
rédaction. L'œuvre a eu maintes éditions de 1560 à 1951 (notamment en 
1720, celle du mauriste A. Touttée — reprise par Migne); aucune n’a pris 
en compte l’ensemble des manuscrits. Le P.P. à examiné les dix témoins 
conservés, qu'il répartit en trois familles et dont aucun ne peut servir pro- 
prement de base. Son travail critique, indépendant de celui de ses devan- 
ciers, lui permet de les critiquer et de mieux fonder certaines de leurs leçons. 

Comme traduction il adopte celle de P. Paris (1930) avec les retouches 
qu’elle appelle. On remarque les notes très nombreuses et fournies, consa- 
crées pour une large part à des rapprochements avec des catéchèses contem- 
poraines des C.M., spécialement celles d’Ambroise, de Théodore de Mop- 
suestte, de Chrysostome, et avec les Constitutions Apostoliques (pour celles-ci, 
les notes renvoient à l'édition de la PG, mais un nouvel appendice fournit 
la concordance avec celle de Funk et celle des SC). 

Les CM. prononcées dans l’octave de Pâques, s’adressent aux baptisés 
de la veillée pascale; en termes simples, parfois familiers, elles expliquent 
un bon nombre des rites de l'initiation chrétienne. En rapport avec des 
péricopes des Épîtres, elles traitent de la renonciation à Satan et de la pro- 
fession de foi, du mystère même du baptême, de la chrismation, de l’Eucha- 
ristie et de sa célébration. Les circonstances de cette prédication en font 
un spécimen privilégié d’une pastorale sacramentelle étroitement associée 
à la liturgie. — V. Roisel. 


346 & 348. JEAN CHRYSOSTOME. — Commentaire sur Job. T. I. 
(Ch. XIV). T. II (Ch. XV-XLIT). Édit. H. SORLIN avec la colla- 
boration de L. NEYRAND, S.J. 2 vols. 1988, 366 et 312 p., 232 
et 190 FF. 


Connu depuis longtemps, ce Commentaire, attribué à J.Chr., n’avait jamais 
été publié; on n’en lisait que des fragments dans les chaînes. En 1975, l'A. 
le présentait dans une thèse de 3° cycle à l’Université de Lyon IL Cette 
édition en retient les «conclusions essentielles» et «les leçons et notes indis- 
pensables à une lecture éclairée et fructueuse du texte» (10). L'Introduction 
décrit d’abord les témoins et procède à leur examen critique: — témoins 
directs: deux manuscrits, l’un M (X° s.), complet, à l'écriture élégante, l’autre 
L (X:-XT° s.) comportant des lacunes; tous deux copiant un même modèle: 
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— témoins indirects (les chaînes, avec un manuscrit p, de valeur exception- 
nelle). La deuxième partie de l’Introduction s’attache à établir l’authenticité 
de l’œuvre; elle «n’est pas évidente à première vue», entre autres à cause 
du style rude et souvent négligé. L'éditeur entreprend la démonstration 
d’abord par le témoignage de la tradition littéraire, puis par la critique 
interne en analysant l’utilisation du texte scripturaire et la méthode du 
commentaire: un aspect essentiel de celui-ci apparaît ainsi: Chr. ne com- 
mente pas tous les versets, mais seulement des versets choisis, dont il puisse 
tirer une leçon morale et pratique; ainsi il s'étend davantage sur les ch. 
1 et 2 et néglige complètement le ch. 41. Au total cependant, il n’omet 
rien de l’essentiel. Parmi les thèmes nombreux qui traversent le commen- 
taire, l’Introduction choisit de s’attarder à la typologie des protagonistes, 
le diable, «redoutable pour les nonchalants, faible devant les cœurs géné- 
reux» (58) et Job (l’homme, le sage, l’athlète de Dieu). L'étude du style 
vient confirmer les conclusions en faveur de l'authenticité chrysostomienne. 
L’Introduction se termine par une double bibliographie «strictement limitée 
au sujet» et concernant d’une part l’étude critique du texte et le problème 
des chaînes exégétiques, d’autre part, l’authenticité. Le texte est muni d’un 
double apparat: l’apparat critique des manuscrits de base, LMp, et celui 
de la présence du texte dans les chaînes. Le t. II se termine par les index: 
scripturaire, des noms propres et des mots grecs. — A. Harvengt. 


341 & 342. PALLADIOS. — Dialogue sur la vie de Jean Chrysos- 
tome. T. I & IL. Édit. A.-M. MALINGREY & Ph. LECLERCQ. 2 
vols. 1988, 452 & 245 p., 1 dépl., 332 & 218 FF. 


Voici, avec l’édition critique du texte grec, la première traduction fran- 
çaise d’un ouvrage important pour l’histoire des événements qui ont con- 
duit à l'exil de saint Jean Chrysostome. Ce n’est pas une biographie, pas 
davantage une hagiographie préoccupée d’édification, mais le témoignage 
vibrant d’un ami, qui a siégé avec Jean en 400 au synode de Constantinople 
et qui dévoile avec véhémence les intrigues de ses adversaires et leurs calom- 
nies. L'auteur prend parti, plaide, attaque et met en lumière la haute vertu 
de Jean qu’il a pu admirer dans sa vie quotidienne. L'œuvre a la forme 
d’un dialogue qui se tient en 407, après la mort de Jean, entre deux person- 
nages, un évêque d'Orient, qui n’est pas notre auteur, et un diacre de Rome, 
Théodore, qui s’informent mutuellement des événements. Théophile 
d'Alexandrie et ses partisans s’emploient, par la violence quand il le faut, 
à obtenir l’éviction de Jean; ils trouvent aisément des complicités dans le 
clergé, la noblesse et chez les moines de Constantinople qu’indisposent les 
réformes entreprises par l’évêque. Au récit des faits, opportunément choisis 
et mis en valeur par une éloquence qui en dégage la puissance dramatique, 
se joignent réflexions personnelles et considérations morales appuyées de 
citations bibliques. Une œuvre attachante donc, dont l'éditeur, dans la pré- 
face, précise le plan, le genre littéraire et le style, ainsi que la vie de l’auteur 
et ses liens avec Jean. 

Au 2° tome est réservée l’histoire du texte, qu’un seul manuscrit (Lauren- 
tianus IX, 14, du XXI: s.) donne en entier et un autre (Athos Lavral”, 
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60, À, du XI: s.) en partie, tandis que six fragments sont conservés par 
ailleurs et qu’on trouve de nombreux emprunts au Dialogue dans la Vie 
de saint Jean par Georges d'Alexandrie. L'éditeur précise dans la liste des 
lieux parallèles les extraits repérés dans d’autres ouvrages. À cause des diffé- 
rences et des contradictions qu’elle comporte avec le récit de Palladios, 
il publie à part la première lettre de Jean au pape Innocent; elle formait 
le ch. 2 dans les éditions précédentes et semble bien avoir été insérée au 
VII s. dans le Dialogue. Il donne aussi le résumé des Actes du synode 
du Chêne que l’on trouve dans la Bibliothèque de Photius. Viennent enfin 
les Index: citations scripturaires, noms de personnes et adjectifs dérivés, 
noms de lieux, mots grecs, ainsi qu’une carte de l’empire d'Orient au temps 
de Jean Chrysostome. 

Les notes apportent au texte tous les éclaircissements historiques et philo- 
logiques souhaitables et contribuent au vif intérêt du lecteur pour la per- 
sonnalité lumineuse de Jean, qui domine de haut les sombres querelles de 
son temps. — À. Harvengt. 


345. CÉSAIRE D’ARLES.— Oeuvres monastiques. T. I. Oeuvres pour 
les moniales. Édit. Ad. DE VOGÜÉ & J. COURREAU. 1988, 508 
p, 257 FF. 


C’est tout un dossier que présente ce 1* volume des Oexvres monastiques 
de Césaire, consacré aux moniales. La Regula virginum précède en effet 
la règle masculine, qui se contente de la résumer. Avec elle on lira la Lettre 
aux moniales (Vereor) chronologiquement antérieure. La seconde partie de 
l'ouvrage rassemble des pièces qui concernent le monastère de Saint-Jean, 
fondé par Césaire vers 512 et dirigé d’abord par la sœur de celui-ci, Césarie, 
puis par sa nièce, Césarie la Jeune. Le dossier comprend d’abord la Lettre 
du pape Hormisdas à Césaire, garantissant l’indépendance du monastère vis- 
à-vis de l’évêque d’Arles et confirmant la possession de biens d’Église acquis 
par les moniales; puis le Testament de Césaire, qui n’a guère de biens à 
léguer, mais reconnaît le droit de surveillance de l’évêque sur le monastère 
et veut garantir à celui-ci la possession des biens nécessaires à sa subsistance. 
Vient ensuite un «beau directoire d’abbesse», la Lettre envoyée par Teri- 
dius, neveu de Césaire, à la jeune Césarie qui vient d’entrer en charge, 
vers 525; enfin des écrits de Césarie: trois brefs Dicta, une lettre adressée 
à deux fondatrices de Poitiers, la reine Radegonde et sa supérieure Richilde, 
auxquelles elle envoie la Regle des vierges; un Constitutum d’authenticité 
discutée, qui interdit d’enterrer des étrangers dans la basilique cimitériale 
destinée à une communauté de deux cents membres. 

Une importante introduction des éditeurs présente d’abord l’ensemble 
du dossier, puis s’attarde à la Règle des vierges pour la situer dans l’œuvre 
monastique de Césaire, parmi les règles anciennes (sources orientales, Augus- 
tin — les emprunts de Césaire forment le noyau central de la Règle), et 
dans l’histoire du monachisme: il s’agit de la première Règle écrite spécifi- 
quement pour les femmes, non pas un écrit impersonnel, mais une exhorta- 
tion chaleureuse, dans laquelle «passe un courant de respect profond et 
de vive amitié», absent des règles précédentes. La chronologie de sa rédac- 
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tion, la topographie du monastère, les normes de l'office divin font l’objet 
d’un examen particulier. Le chapitre consacré aux manuscrits et aux édi- 
tions situe aussi le travail des éditeurs par rapport à celui de G. Morin, 
qu’ils complètent et corrigent. Chacune des pièces du dossier fait l’objet 
d’une introduction qui en précise les particularités. Index et Tables seront 
publiés dans le tome II, qui comprendra les œuvres écrites pour les hom- 
mes. — À. Harvengt. 


339. ISAAC DE L'ÉTOILE. — Sermons. Édit. Ans. HOSTE, J. SALET 
& G. RACITI Tome III. 1987, 434 p., 298 FF. 


Avec ce volume s'achève la publication des sermons qui nous restent 
de l’illustre abbé cistercien de l’Étoile (cf. NRT, 1971, 724; 1974, 846). Dom 
Ans. Hoste, O.S.B., a préparé l’édition du texte; le P.J. Salet, S.J. (+ 1966) 
la traduction, une introduction, des notes et des index; la revision et l’achè- 
vement de ces travaux ont incombé à dom G. Raciti, trappiste d’Orval, 
auteur de l’article /saac de l'Etoile dans le DSp. Le texte repose sur trois 
des manuscrits précédemment utilisés; pour trois sermons intervient un 
quatrième témoin: un manuscrit découvert par le P.G.R. et qui a livré 
trois fragments ici édités pour la première fois. 

Les sermons célèbrent les fêtes suivantes: Pâques, Ascension, Pentecôte, 
Nativité de Jean-Baptiste, Saints Pierre et Paul, Assomption, Dédicace. Isaac 
y saisit l’occasion d’enseignements sur l’Esprit Saint, le Christ Époux, l’Église 
et Marie, ou le progrès spirituel, d’apologies de la vie contemplative et 
des observances cisterciennes, d’un éloge de saint Bernard, de critiques du 
jeune ordre du Temple ou de religieux et ermites prétendument très pau- 
vres et abusant de la vie de mendicité. 

L’annotation abonde en rapprochements et en citations textuelles. Sept 
«notes complémentaires» synthétisent des indications p.ex. sur la composi- 
tion de la collection des sermons, sur l’«exil» d’Isaac à l’île de Ré (vers 
1168). Des index généraux, le plus important (160 col.) est celui des mots 
latins significatifs, avec mention des déterminations qui accompagnent cha- 
que emploi du lemme. 

Puisse cette publication étendre la notoriété d’un émule encore trop peu 
connu de Bernard et de Guillaume de Saint-Thierry, métaphysicien, mysti- 
que et humaniste, écrivain aussi élégant que rigoureux! — L.-J. Renard, S.J. 


ÉTUDES 


Mélanges Antoine Guillaumont. Contributions à l’étude des chris- 
tianismes orientaux. Coll. Cahiers d’orientalisme, XX. Genève, 
PMEraMEr, 1988” 50" %X 21, XI-311"D., 36 TEpr. 


Les recherches, l’enseignement et les publications d’Ant. Gu. ont grande- 
ment servi la connaissance de l’Orient chrétien, surtout dans les domaines 
égyptien et syriaque et en ce qui concerne le monachisme et tout spéciale- 
ment Évagre le Pontique (cf. NRT, 1972, 825; 1980, 298). La trentaine 
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de travaux que lui dédient disciples, collègues et amis et qui rivalisent de 
rigueur scientifique se répartissent en trois groupes: I. Apocryphes et gnose. 
Une recension de la version arabe longue du Testament d'Adam: édition 
et traduction; rapprochement entre Aphraate et l'Evangile selon Thomas; 
édition nouvelle du texte copte de la Passio Pauli. — IT. Monachisme et 
spiritualité. Prédispositions trouvées en Égypte par le monachisme chré- 
tien; priorité de la version grecque de la Wie d'Antoine par rapport à la 
version syriaque; une prière de Pachôme dans un recueil éthiopien, texte 
copte d’une prière attribuée à Chénouté; apophtegmes décrivant une tacti- 
que de résistance aux tentations; direction spirituelle chez les Pères du Désert; 
traduction d’une exhortation aux moines d’Élisée l’Arménien; la «règle» 
de Moïse d’Abydos, fondateur monastique en Égypte au VIS s. (texte copte 
et traduction); inscriptions du monastère de Bawit (Égypte). Littérature 
syriaque du VII s.: maggnanuta désignant une action divine, thème de 
la lumière chez Jean de Dalyatha, une centurie de Jean Bar Penkayé. 

IL. Patrologie et histoire. Variantes inédites de la version éthiopienne 
du Pasteur d'Hermas; Athanase dans le florilège arménien Galata 54; édi- 
tion et traduction d’une homélie éthiopienne attribuée à saint Ephrem et 
d’une homélie syriaque pseudo-chrysostomienne; Chénouté écrivain grec? 
Nouvelle description du manuscrit N.S.4 de Leningrad; l’Histoire ecclésias- 
tique de Théodoret dans les florilèges grégoriens syriaques; la Shekhina dans 
la tradition syriaque; la littérature exégétique arménienne: relation récipro- 
que entre traduction et interprétation de l’Écriture; édition et traduction 
d’une exhortation syriaque pour la Nativité; texte arabe et analyse d’un 
discours du Livre des Démonstrations sur le Christ second Adam; édition 
en fac-similé du panégyrique de Barsauma par Michel, patriarche des Syriens 
occidentaux (+ 1199); insignes anciens des prélats syriaques orientaux; noms 
syriaques des signes du zodiaque. 

L’index des manuscrits cités et la bibliographie d’Ant. Gu. complètent 
ce somptueux recueil, que les spécialistes ne manqueront pas d'apprécier. 


— $S. Hilaire. 


H. J. SIEBEN. — Exegesis patrum. Saggio bibliografico sull’esegesi 
biblica dei Padri della Chiesa. Coll. Sussidi Patristici, 2. Roma, 
Istituto Patristico Augustinianum, 1983, 23 x 16, 150 p. 


Déjà connu par une bibliographie raisonnée sur le vocabulaire théologi- 
que latin et grec chrétien, le P. Sieben en offre ici une autre d’égale valeur 
sur l’exégèse biblique des Pères de l’Église, domaine particulièrement étudié 
aujourd’hui. 2000 titres sont classés selon l’ordre des livres de l’A.T. et 
du N.T. que présente la Bible catholique. Pour chaque livre, sont réperto- 
riées les études générales, puis celles qui concernent un chapitre, un passage, 
un verset. À la fin du volume, se trouve une liste d'ouvrages généraux 
sur l’exégèse patristique ainsi que les index pour les auteurs anciens et moder- 
nes. Présenté de manière sobre et soignée, ce recueil bibliographique est 
le fruit d’un travail considérable: l’A., par exemple, n’a pas hésité à dépouil- 
ler les notes des volumes de la Bibliothèque angustinienne. L'utilisation de 
l’ouvrage soulève quelques questions. Le livre d’A.:M. La Bonnardière, 
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Biblia Augustiniana, AT, Les douze prophètes n’est signalé que sous la rubri- 
que du prophète Osée (n° 643). De même, l'ouvrage du même auteur sur 
Les livres historiques ne figure que sous les rubriques consacrées au livre 
de Josué (n° 326) et de Job (n° 358). Pourquoi est-il mentionné dans la 
liste des ouvrages généraux sur l’Écriture (n° 1978)? L'étude de H. Rahner 
indiquée pour /# 7, 37-38 (n° 1275) ne concerne-t-elle pas aussi /» 13, 23.25 
et 21, 102... Inévitablement, le spécialiste de tel livre biblique ou de tel 
Père de l’Église relèvera aussi des lacunes dans cette bibliographie. Ce n’est 
pas le lieu de les mentionner ici. Mais ces remarques ne diminuent en rien 
la valeur de l’ouvrage, qui n’a pas d’équivalent et rendra de précieux servi- 
ces. Souhaitons que dans des éditions ultérieures le P. Sieben puisse complé- 
ter et mettre à Jour cette excellente bibliographie. — D. Dideberg, SJ. 


L. PADOVESE. — Lo scandalo delle croce. La polemica anticristiana 
nei primi secoli. Roma, Ed. Dehoniane, 1988, 21 x 14, 216 p,, 
22.000 lires. 


Pierre d’achoppement, le message chrétien l’a toujours été et les objec- 
tions qu’on lui adresse se ramènent toujours au spectacle de l’humilité de 
Dieu, de son Incarnation et sa mort ignominieuse sur la croix. Pour les 
païens des premiers siècles, cette nouvelle image de la divinité était le vrai 
scandale et ils traitaient les chrétiens d’athées. Ils méprisent aussi les adeptes 
d’un culte qui rassemble des hommes de basse extraction, crédules, étran- 
gers à la sagesse des philosophes. Lorsque l’Empire devient chrétien, le scan- 
dale naît moins de la personne du Christ que de l’infidélité des siens à 
vivre son message. L’A. nous remet sous les yeux les objections avancées 
contre la foi nouvelle et les réponses élaborées par les auteurs chrétiens. 
D'abord les Pères apostoliques et les apologètes des II° et III s., puis les 
trois adversaires les plus célèbres du christianisme, Celse, Julien et Porphyre. 
Il donne ensuite la parole à ceux qui ont élaboré les réponses plus dévelop- 
pées: Hilaire de Poitiers, Jean Chrysostome et Augustin. Il termine par 
la réponse à l’objection tirée de l’immutabilité et de l’impassibilité de Dieu 
qu’on oppose à l’Incarnation et à la Passion. 

La plupart des griefs formulés jadis restent toujours d’actualité. Ils tou- 
chent le scandale d’un Dieu qui compatit à la faiblesse humaine, souffre 
et invite les siens à donner la même preuve d'amour, Ils obligent à repenser 
la manière de proposer l’histoire du Christ et son Évangile. De nombreux 
extraits des écrits patristiques restituent le tranchant des accusations portées 
contre le christianisme; ils invitent le chrétien d’aujourd’hui à prendre une 
conscience plus aigüe des défis de la foi et des motifs d’y adhérer. — A. 
Harvengt. 


Ch. KANNENGIESSER. — Athanase d'Alexandrie évêque et écri- 
vain. Une lecture des Traités Contre les Ariens. Coll. Théologie 
historique, 70. Paris, Beauchesne, 1983, 22 x 14, 420 p., 
120 FF. 
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Les quatre chapitres de ce livre sont extraits d’une thèse de doctorat d'Etat 
ès-Lettres de Paris-Sorbonne, soutenue en 1982 par le P.K., éminent spécia- 
liste d’Athanase d'Alexandrie. Il soumet les trois traités Contra Arianos 
(CA) à un examen critique des plus minutieux: analyse structurale du plan, 
réflexion sur la dimension polémique, exposé du contenu doctrinal. Il recons- 
truit dans sa complexité la genèse probable de l’œuvre et propose alors 
une hypothèse à laquelle il attache une ferme conviction: le CA III se diffé- 
rencie des deux autres par le plan, le style et le contenu doctrinal. CA 
I et II dateraient, dans leur répartition finale, des environs de 340 tandis 
que CA III aurait été introduit très tôt dans le corpus athanasien. Peut-on 
lui attribuer un nom d’auteur? Apollinaire de Laodicée ou son école? Mais 
alors} le jeune Apollinaire d’avant l’apollinarisme, disciple d’Athanase? 

L'étude de la personnalité d’Athanase en tant que polémiste aboutit à 
un jugement sévère: les citations de la Thalie, ce «texte maudit», feraient 
problème; sa mise en scène d’Arius est satirique (134); il le présente comme 
un «bouffon» (147), un «fantôme doctrinal» (185). Cependant, l’A. affirme 
vouloir «rendre justice à la sincérité réfléchie du pasteur et polémiste alexan- 
drin» (260), dont l’œuvre est «un monument d’authentique théologie popu- 
laire» (261). Si le langage reste très humble (276), on admire néanmoins 
«la richesse extraordinaire du style et la densité originale de la pensée» 
du catéchète anti-arien (295). Athanase pratique une exégèse de combat (227). 
La forme et la qualité de son enseignement sur le Verbe incarné donnent 
la mesure du théologien (281) qui, dans sa catéchèse, met en relief la généra- 
tion éternelle du Fils et le caractère immuable de sa divinité. 

Par contre, le traité CA III présente une pensée et un style d’école fort 
abstraits. Son auteur s'attache à la défense du Dieu unique professé par 
la foi trinitaire (325) sans adopter le point de vue polémique et pastoral 
d’Athanase. — G. Peters, O.S.B. 


Saint Augustin. Édit. P. RANSON. Coll. Les Dossiers H. Paris, 
L'Age d'Homme, 1988, 27 x 21, 491 p., 270 FF. 


Dans cet imposant volume sont groupés près de quarante travaux dus 
pour la plupart à des universitaires français. Impossible ici d’en donner 
plus qu’une idée forcément incomplète. D'ailleurs l’ensemble est par nature 
réservé aux connaisseurs de saint Augustin, chez lesquels il stimulera la 
réflexion. On y trouve défendues des positions assez diverses, inégalement 
nuancées. La 1" section s'intitule à bon droit «Signe de contradiction». 
Comme l’observe André Mandouze, la façon dont s’exprima Augustin prê- 
tait à des interprétations divergentes, voire contradictoires. Une étude parle 
du «conflit d'Augustin — n’avoir pu réaliser de manière cohérente son 
projet de réunification du plotinisme et du christianisme»; pour tel criti- 
que, dans le Contra Faustum c’est la question de fond qui échappe à l’auteur. 
À côté de recherches particulière (p.ex. sur l’argumentation du De Musica 
et ses faiblesses), plusieurs contributions font le procès d’Augustin comme 
déviant par rapport à la tradition des Pères, responsable pour une bonne 
part d’une dérive de la théologie latine et de la déchristianisation de l’Occi- 
dent. Des plus catégoriques en ce sens est une thèse de J. Romanidis («cer- 
tainement le plus grand théologien orthodoxe vivant» [Avant-propos], pour 
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lequel «tout compromis entre les présupposés théologiques d’Augustin et 
la théologie des Pères est exclu»): le Filioque n’a pas d’abord opposé les 
Latins aux Grecs, la différence de langue ne divisant point la Romanité, 
qui embrassait la Nouvelle Rome comme l’Ancienne. Maxime le Confes- 
seur proposait du Filioque une interprétation acceptable (limitée au plan 
de la mission de l’Esprit). Le «dogme absurde» de la procession 4b utroque 
fut imposé à l’Occident par la puissance franque, jalouse du prestige de 
l'Orient et prenant appui sur l'autorité d’Augustin. Celui-ci n’a pas com- 
pris l'approche des Pères ses devanciers, et la scolastique l’a suivi. 

Ce désaccord est illustré dans la section « Augustin et les Pères de l’Église » 
par des confrontations du Docteur d’Hippone avec saint Cyprien, saint 
Ambroise, Cassien. Le rôle de la grâce, le péché originel, la prédestination, 
les relations intratrinitaires, autant de thèmes au sujet desquels il lui est 
reproché d’avoir méconnu «l’ordre propre de la personne». Une section 
«Philosophie» traite de points comme ceux-ci: le De Civitate Dei et divers 
essais de transposition terrestre de la Cité de Dieu; la Parole et la Beauté 
dans la pédagogie augustinienne; «L'expérience psychologique du temps 
chez Augustin et la démarche historiciste»; ses opinions sur le suicide; 
«L’indécence de l’espace». Y sont reproduits des textes d’Augustin relatifs 
au Sum qui sum. Concernant les Confessions, sont présentées entre autres 
diverses propositions de lecture, une analyse du récit de la conversion, des 
observations en référence à Freud et à Lacan, l’image de l’enfance, la trans- 
mutation du désir. Dans la dernière partie, «Quelques postérités d’Augus- 
tin», on rencontre: Eckhart, l’augustinisme (opposé ici à l’aristotélisme) 
dans le renouveau de la pensée européenne au XVI: s., la controverse entre 
Bossuet d’une part, Richard Simon et Jean de Launoy de l’autre, Heidegger 
et son cours sur saint Augustin, Hannah Arendt et son ouvrage sur le 


concept augustinien d'amour, ainsi que Bernanos romancier de la grâce. 
— L.-J. Renard, S.J. 


G. MADEC. — La Patrie et la Voie. Le Christ dans la vie et la 
pensée de saint Augustin. Coll. Jésus et Jésus-Christ, 36. Paris, 
Desclée, 1989, 22 x 15, 346 p., 165 FF. 


Saint Augustin n’a pas élaboré une «christologie», mais le Christ est cons- 
tamment présent à sa réflexion et à sa visée. Exceptionnellement familier 
des écrits augustiniens, dont il reproduit des centaines de passages dans une 
traduction revisée, le P.M. met en valeur, suivant une démarche originale, 
leur apport en la matière. La 1" partie fait état de l’attachement progressi- 
vement éclairé qui lie au Christ le fils de Monique, le lecteur de l’Æorten- 
sius, l’adepte du manichéisme, le platonicien tendant à la Vérité comme 
à sa patrie, enfin le «converti» engagé dans la «voie d’humilité», celle du 
Verbe Incarné, dont il éprouve la nécessaire intervention salvifique. Dans 
la 2° partie, correspondant au ministère pastoral d’Augustin, sont abordés 
entre autres thèmes le mystère pascal du Christ Tête et de l’Église son 
Corps, l’Ancien Testament prophétie du Christ, les titres et les fonctions 
du Seigneur, le progrès dans l'intelligence de la foi. La 3° partie dégage 
les éléments christologiques de réponses données par le théologien à diverses 
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questions et montre la place centrale que celui-ci accorde au Christ dans 
ses controverses contre les manichéens, les donatistes et surtout les péla- 
giens. Chemin faisant, le savant assomptionniste met au point cértaines 
perspectives, p.ex. en ce qui concerne le rapport du platonisme et de la 
foi chrétienne dans la pensée d’Augustin. 

À quelque vingt-cinq notes annexes il renvoie la discussion érudite d’inter- 
prétations particulières. Le volume comprend un index des principales cita- 
tions, une table analytique détaillée, un relevé de biographies du saint et 
de traductions françaises de ses œuvres, une sélection bibliographique. — 
V. Roisel. 


D. MARAFIOTI, S.J. — L’uomo tra legge e grazia. Analisi teologica 
del De spiritu et littera di S. Agostino. Coll. Aloisiana, 18. Brescia, 
Morcelliana, 1983, 24 x 18, 249 p., 22.000 lires. 


Dans sa thèse, D. Marafioti s'attache à une œuvre importante d’Augustin, 
le De spiritu et littera. Celle-ci date du début de la controverse pélagienne 
(412), au moment où l’évêque d’Hippone prend position mais sans cette 
raideur que provoquera en lui cette longue et fastidieuse polémique. Cette 
caractéristique explique sans doute son succès au cours de l’histoire posté- 
rieure. À la lumière du De spiritu et littera, l'auteur analyse la condition 
de l’homme entre la loi et la grâce en exposant les éléments essentiels de 
la solution proposée par Augustin: l’inpeccantia étroitement liée à l’idée 
de la perfection chrétienne; la Loi résumée dans le décalogue, avec ses limi- 
tes et cependant son rôle pédagogique; la grâce, don de la Trinité à l’homme, 
en sa dimension intérieure; le rapport entre justice et justification (justifica- 
tion gratuite moyennant la foi, mais une foi qui œuvre par la charité; 
enfin, la relation entre volonté, foi de l’homme et grâce de Dieu. 

Quiconque étudie l’anthropologie chrétienne ne peut ignorer cette con- 
troverse qui opposa Pélage et Augustin: le premier insiste sur l’autonomie 
de l’homme créé par Dieu et sa liberté; le second souligne l’infirmité de 
l’homme pécheur, son inclination au mal et son besoin de la grâce du 
Christ rédempteur. Souvent, l’évêque d'Hippone a été tenu pour le respon- 
sable d’une vision pessimiste de l’homme largement répandue dans la théo- 
logie et la spiritualité occidentales. Par sa clarté et sa précision, l'ouvrage 
de D. Marafioti dissipe les malentendus et rend justice à la réflexion augusti- 
mienne. — D. Dideberg, S.J. 


RELIGIONS 


Propagande et contre-propagande religieuses. Édit. J. Marx. Coll. 
Problèmes d'Histoire du Christianisme. 17. Éditions de l’Univer- 
sité de Bruxelles, 1987, 24 X 16, 238 p., 760 FB. 


«L'histoire de l'oppression du kérygme par la propagande»: malgré son 
caractère quelque peu outrancier, cette expression de Hervé Savon (235) 
aufait également pu servir de titre à cette publication. Le colloque tenu 
en mai 1987 à l’initiative de l’Institut d’Étude des Religions et de Laïcité de 
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l'U.L.B., et consacré à la propagande et à la contre-propagande religieuses 
voulait mettre en relief la distance séparant d’une part les contenus objectifs 
de la religion (et plus spécifiquement des religions révélées: judaïsme, chris- 
tanisme et islam) et de l’«incroyance» ( telle qu’elle s’est développée depuis 
l’époque des Lumières), contenus qui ont leur propre force de persuasion, 
et d'autre part les «transformations», presque inévitables, apportées à la 
«pureté» de ces contenus par leurs «apôtres» respectifs en vue d’accélérer, 
voire de forcer, l’adhésion des fidèles potentiels. Pour ce faire, des cher- 
cheurs français et belges ont parcouru les vingt siècles de l’ère chrétienne, 
présentant soit des situations plus «globales» (p.ex. «La théorie de la mis- 
sion dans le christianisme des premiers siècles» [H. Savon]; «Catéchisme 
philosophique et propagande éclairée au XVIII: siècle» []. Marx]; «L'accueil 
ou le refus du christianisme dans les missions catholiques du XIX* au XX° 
siècle» [J. Pirotte]...), soit des cas plus restreints jugés exemplaires d’une 
époque (p.ex. «Prosélytisme et action antihérétique en milieu féminin au 
XIII siècle: la Vie de Marie d’Oignies [+ 1213] par Jacques de Vitry» [A. 
Vauchez], «Les Pastorales de Pierre Jurieu» [E. Labrousse]..) Autant d’analy- 
ses qui soulignent l’écart entre «kérygme» et «annonce par» et à quel point 
«la propagande s’infiltre partout, s'empare de tout, biaise tout... le prosély- 
tisme fait flèche de tout bois» (236). Autant d’études également qui pour- 
ront retenir l’attention des «apôtres» et les stimuler à demeurer fidèles à 
la parole qu'ils doivent annoncer. 

On trouvera un exemple très éclairant de ce que peut être la «contre- 
propagande religieuse» dans l’exposé de R. Joly, professeur à l’'U.L.B. et 
à l’Université de Mons, qui fit part de «ses réflexions de mulitant laïc» 
(6) à propos du «Livre de la foi» publié par les évêques de Belgique peu 
avant la tenue de ce colloque. L’analyse (si l’on peut user de ce terme!) 
de quelques citations, généralement isolées de leur contexte, parfois rappro- 
chées «vaille que vaille», et la raillerie dans la plus pure tradition anticléri- 
cale des XVIII: et XIX° siècles définissent la méthode de l’A. Qu'il ne par- 
tage pas la foi chrétienne et la comprenne mal: soit! Mais son exposé 
témoigne d’une profonde méconnaissance de cette foi, voire d’une volonté 
délibérée de refus de toute compréhension! Se gausser lorsqu'on ne connaît 
pas: voilà qui ne fait pas honneur à une démarche qui se veut intellectuelle. 
Il faut dire, à regret, que ce texte ternit quelque peu la qualité scientifique 
de l’ensemble de cette publication. — B. Joassart, S.J. 


Aspects de l’anticléricalisme du Moyen Âge à nos jours. Hom- 
mage à Robert Joly. Colloque de Bruxelles. Juin 1988. Edit. ]. 
Marx. Même coll., 18. 1988, 24 x 16, 197 p., 760 FB. 


Ouvrage suggestif que cette publication! Après un historique, dû à H. 
Plard, des termes «anticlérical-anticléricalisme», les auteurs, pour la plupart 
membres de l’Université Libre de Bruxelles, se sont attachés à présenter 
diverses manifestations d’anticléricalisme vécues soit par des personnages 
singuliers (Érasme, Rabelais, Spinoza, p.ex.), soit au milieu de situations 
globales, p.ex., «L’anticléricalisme économique au XVIII s. à propos du 
monachisme et de la dîme» (H. Hasquin); «La caricature anticléricale en 
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Belgique aux XIX: et XX: siècles» (A. Morelli); «L’anticléricalisme pendant 
la guerre civile d'Espagne» (J.A. Ferrer Benimeli). 

Il revint à A. Dierkens de tirer les conclusions de ce colloque en quelques 
pages, certainement parmi les plus intéressantes du volume, où il tente de 
dégager les caractéristiques essentielles des concepts «anticlérical- 
anticléricalisme». À ses yeux, «l’anticléricalisme ‘stricto sensu” présuppose 
la possibilité ou la volonté d’une distinction entre l'Église et PEtat, que 
ce soit pour affirmer la domination de l'État sur l’Église (ou inversement) 
ou pour prôner l'indépendance absolue de la religion par rapport à tout 
pouvoir, politique ou clérical» (193). Plus largement l’anticléricalisme est 
«un système basé sur l'opposition à l'influence du clergé dans les affaires 
publiques ou, de façon plus générale, à toute attitude dogmatique, hiérar- 
chique, contraignante, adoptée par l’Église en ce qui concerne la vie publi- 
que (ou même privée)» (1bid.). Cela sous-entend qu’il y a un anticlérica- 
lisme «sain». Mais peut-on pour autant soutenir sans réserve: «En tout 
cas, l’anticléricalisme n’est ni anti-catholique, ni a fortiori anti-religion ou 
athéisme» (ibid.)? Rien ne paraît moins sûr... du moins de nos jours! — 
B. Joassart, S.J. 


Toward a Universal Theology of Religion. Édit. L. SWIDLER. Coll. 
Faith Meets Faith. Maryknoll, New York, Orbis Books, 1987, 
25 x 16, VI-256 p. 


Selon L. Swidler, organisateur du Symposium tenu à la Temple Univer- 
sity (Philadelphia, U.S.A.) en 1984, une théologie universelle serait une 
science de la religion construite à partir «d’en bas» et «de l’intérieur» de 
l’homme, sans recours aux révélations ni aux credo dogmatiques, usant de 
notions et d’un vocabulaire omnivalents, de manière à faciliter considéra- 
blement le dialogue interreligieux. Quatre orateurs principaux ont donné 
leur avis sur le projet, assistés ou contredits par deux ou trois lecteurs criti- 
ques. W.C. Smith, presbytérien, propose le recours à l’histoire des religions, 
tandis que J.B. Cobb, méthodiste, maintient Jésus-Christ au centre de toute 
théologie. Tous deux s’accordent pour rejeter une «théologie universelle», 
rejoints en cela par R. Panikkar, catholique indien, encore que la vision 
«cosmothéandrique» de celui-ci puisse apparaître comme un effort analo- 
gue. Enfin H. Küng pousse le problème à son niveau le plus profond: 
que signifie la «vérité absolue» d’un énoncé religieux ou de l’ensemble des 
énoncés d’une religion? 

Tous les participants soulignent que toute religion s'inscrit dans un con- 
texte vécu d'histoire et de société et qu’un dialogue n’a de valeur que si 
les interlocuteurs possèdent une expérience religieuse personnelle. Pourtant 
en fait la discussion se meut dans une atmosphère intellectuelle assez abs- 
traite, sèche et fortement technique. Il s’agit en effet d'élaborer une nou- 
velle «science» théologique, strictement humaine et rationnelle en sa méthode. 
Le caractère «vécu» et réaliste de chaque religion et de leur mutuelle ren- 
contre, l’engagement global concret du croyant en sa religion propre avec 
s foi et sa ferveur sont mentionnés çà et là mais laissés hors du champ. 
Pourtant, H. Küng l’a bien vu, et nous l’avions souligné déjà à propos 
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de Christentum und Weltreligionen (NRT, 1987, 764), là se situent les plus 
graves questions. Un intervenant hindou remarque: «Privée de l'attitude 
morale (et de la foi, ajouterions-nous), la réflexion même raffinée» risque 
de finir en «sophistery» (79). Un autre observe que la dichotomie, fût-elle 
de méthode seulement, entre le «mondain» et le «transcendant» est une 
illusion (65). Un autre encore que la valeur des arguments de gens qui 
discutent de religion dépend inévitablement de l'expérience vécue de leur 
propre foi. Au niveau de la pensée, peut-on concevoir la coexistence de 
deux «vérités» contradictoires? La vérité est une et non plurielle, affirme 
à juste titre R. Panikkar (127). La théologie est-elle assez définie en sa spéci- 
ficité quand on dit: «Explication du sens de la vie et comment la vivre 
en conséquence»? «N'est-ce pas là une approche philosophique ?», suggère 
un bouddhiste fidèle à sa propre perspective (105). Cela suffit-il aux mono- 
théistes (plus de la moitié de l’humanité) et rend-on justice au terme de 
théologie? La vérité d’une religion peut-elle se mesurer simplement par 
la bonté de ses effets au niveau anthropologique et social, comme le vou- 
drait H. Küng? Cet auteur va même plus avant: pour lui, toute religion 
sans exception n’a qu’une vérité relative; elle n’est absolument vraie que 
pour ceux qui l’ont reçue ou choisie comme la voie pour eux efficace vers 
le transcendant (cf. 249). Et que dire du Christ? N’est-il «le facteur régulatif 
définitif que pour nous chrétiens» (208) seuls, hier, aujourd’hui et demain? 

Nous touchons ici la question pivot: «Jésus-Christ est-il le Sauveur uni- 
que?» (227). Est-ce assez de dire à qui espère entendre des chrétiens une 
réponse vraiment chrétienne: Jésus est «celui qui parle pour Dieu, repré- 
sente Dieu, est médiation entre Dieu et nous» (225), même en ajoutant 
que pour nous il l’est de façon incomparable et décisive (247)? Quand on 
présente à d’autres croyants l’histoire de Jésus-Christ en omettant sa résur- 
rection (247), quand on veut retourner aux seuls évangiles en s’arrêtant 
avant les credo de Nicée et Constantinople, qui disent la foi en sa divinité, 
propose-t-on alors aux chrétiens et aux chercheurs non chrétiens la «foi 
de l'Église »? 

L'ouvrage à le grand mérite de montrer à quelle profondeur se situent 
non les formes courtoises ou philanthropiques du dialogue, mais les inter- 
rogations de base: à la fois sur les méthodes et sur les contenus. À condi- 
tion d’en faire une lecture approfondie et critique, on en tirera une problé- 
matique plus radicale et — par acceptation ou rejet de ses multiples idées 
— une clarification. — J. Masson, S.]. 


Er. J. LOTT. — Vision, Tradition, Interpretation. Theologie, Reli- 
gion, and the Study of Religion. Coll. Religion and Reason, 35. 
Berlin-New York-Amsterdam, Mouton-de Gruyter, 1988, 24 x 
15, 272 p., 118 DM. 


Professeur à l’'United Theological College de Bangalore, l'A. se situe de 
façon vécue à #n carrefour des religions: islam, hindouisme, diverses bran- 
ches chrétiennes. Dans cette étude, il se place plus largement encore au 
carrefour des religions et au cœur de /4 religion. Son livre, comme il le 
note, est d’abord un livre de référence pour ses élèves; mais il intéresse 
aussi tout théologien, à notre époque d’intercommunication religieuse. Ses 
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nombreuses subdivisions en assurent une lecture méthodique et relative- 
ment aisée. Les 200 premières pages sont truffées d'exemples qui manifes- 
tent une érudition vaste et nuancée; à partir des différentes formes existan- 
tes de religion, on examine ainsi chacune des notes de cette immense réalité: 
vision de base, élaboration théologique, but final; symboles, mythes, mysti- 
que, culte. 

Les ch. 8 et 9 étudient au concret les façons dont les savants du domaine 
ont abordé leur objet: histoire, psychologie individuelle et sociale, philoso- 
phie, phénoménologie, comparaison entre religions, dialogue interreligieux. 
Au cours de cet exposé tous les grands auteurs trouvent leur place, de 
façon peut-être un peu trop tranchée en certains cas. On soulignera deux 
remarques de la conclusion du volume: la théologie spécifique d’une reli- 
gion déterminée peut non seulement se nourrir de sa propre tradition histo- 
rique, mais trouver aussi des lumières au contact d’autres religions ignorées 
des prédécesseurs. Par ailleurs la science des religions doit prendre en compte, 
et de façon décisive, la vision — source de foi — qui inspire tout le domaine 
extérieurement observable, car cette vision fournit l’alpha et l’oméga de 
toute interprétation juste et profonde. 

Dans l'immense forêt que parcourt son exploration, l’A. à tracé des che- 
mins définis. Cette netteté, unie à une bibliographie bien à jour et à un 
index copieux des noms, facilitera l’usage du livre non seulement aux élèves 
de EJ.L. mais à tout lecteur de cette sérieuse étude. — J. Masson, S.]. 


J.L. SCHLEGEL e.a. — Le religieux en Occident: pensée des dépla- 


cements. Coll. Publications des Facultés universitaires Saint-Louis, 
43. Bruxelles, Fac. univ. Saint-Louis, 1988, 23 x 15, 148 p., 580 FB. 


L'Église d'Occident est-elle en crise? Ou plutôt n'est-ce pas la société 
occidentale qui connaît une crise par rapport au religieux? Il semble bien 
qu’il faille adopter l’a priori de cette seconde question pour mieux aborder 
le problème posé par une civilisation qui s'oriente imperceptiblement, mais 
indubitablement, vers un individualisme libéral que d’aucuns nomment «néo- 
libéralisme». La session organisée en 1987 par l’École des sciences philoso- 
phiques et religieuses des F.U.S.L. à voulu considérer les faits dans leurs 
causes, leurs développements et leurs conséquences. Aussi trouvons-nous 
dans ce petit volume des interventions qui vont de la sociologie à la théolo- 
gie en passant par l’histoire contemporaine: individualisme et religion dans 
la société contemporaine (J.-L. Schlegel); Appartenance ecclésiale et conver- 
sion personnelle (G. Jarczyk); agnosticisme et questionnement (P. Colin); 
déplacement et reconversion du religieux aujourd’hui (St. Breton); violence 
et pardon (A. Delzant). À ces interventions, un pasteur (Mgr A. Houssiau), 
une sociologue (L. Voyé), un psychologue (CI. Geest), un théologien (A. 
Gesché) apportent prolongements et perspectives. 

Certes le questionnement reste inassouvi pour celui qui chercherait ici 
des réponses toutes prêtes et toutes faites. Mais la définition claire du pro- 
blème compte plus que les affirmations préfabriquées et souvent erronées, 
dont les intervenants se sont bien gardés. Par contre, la lecture de ces pages 
permet de comprendre une réalité qui, bien souvent, nous échappe à cause 
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de son évidence même: ce n’est pas l’Église (ou «le religieux») qui est en 
crise, mais bien cette société d'hommes, partie intégrante de l’Église au 
sens large. L'Église est dans le siècle, mais non du siècle; elle doit cependant 
vivre le malaise occidental, mais ne pas se contenter de l’accepter; elle doit 
apporter son message, «curatif» en l’occurrence, qui peut être adapté, mais 
Jamais contingenté par les circonstances. Les intervenants de cette session 
nous posent une question. Voulons-nous y répondre? — M.J. Horowitz. 


R. ARNALDEZ. — L’islam. Coll. L’horizon du croyant, 4. Paris, Des- 
clée; Ottawa, Novalis, 1988, 19 x 13, 206 p., 65 FF. 


L’A., jadis disciple de Massignon, a dirigé ses longues et vastes études 
d’une part vers les points de dialogue entre l'islam et le christianisme (Maho- 
met ou la prédication prophétique, Jésus prophète de l’islam, Al Hallaj), 
d’autre part vers le Coran, son exégèse et ses exégètes (grammaire et théolo- 
gie. structures et conditions de la pensée musulmane). En fait c’est surtout 
à partir des textes que ce livre présente des vues globales sur l'essentiel 
de l’islam; celui-ci est: Rituel, Loi, Foi, Éthique, Spiritualité, Combat, Insti- 
tution Politique, Culture. Sources multiples, texte dense, raisonnements par- 
fois «raffinés» font la valeur du volume; les discussions des docteurs y 
sont beaucoup plus présentes que les affrontements des guerriers, et les 
soubresauts actuels ne figurent que par allusions. 

On notera donc, tout à la fois, et combien ces pages érudites sont souvent 
pénétrantes, et combien leur caractère doctrinal assez abstrait les rendra 
parfois énigmatiques pour un lecteur dépourvu d’un background chronolo- 
gique et historique sur l'islam. Mais quiconque est assez équipé pour situer 
les références de R. Arnaldez (et non Arnadez, comme écrit malheureuse- 
ment la couverture) et pour adopter son pas, aura plaisir et profit en appre- 
nant ou ravivant tant de mises au point et nuances d’importance. D’ailleurs 
celles-ci aident à comprendre, sans en parler beaucoup, des termes aussi 
modernes que: chiisme, guerre sainte, grand satan, cohérence communau- 
taire de cette religion-société-état (malgré ses déchirures). 

L’A. apprend aussi, chose rare en ce temps-ci, à voir sereinement et pro- 
fondément des conflits aigus. — J. Masson, S.J. 


R. ARNALDEZ. — Jésus dans la pensée musulmane. Coll. Jésus et 
Jésus-Christ, 32. Paris, Desclée, 1988, 20 x 13, 281 p. 


L’A. possède une connaissance de l’islam à la fois très vaste, très nuancée 
et très respectueuse, mais il ne cède pas à un irénisme accommodant. Ici 
comme dans Jésus, Fils de Marie, Prophète de l'Islam, il montre clairement 
les richesses mais aussi les limites du respect des musulmans pour Jésus. 
Le volume sur L'’islam étudiait le Coran; celui-ci aborde les commentateurs 
du Livre, puis certains mystiques, notamment al-Ghazäli, Ibn Arabi et Hal- 
laj. Dans tous les cas, Jésus n’occupe qu’une place modeste: prophète et 
soufi parmi d’autres mais, évidemment, il n’est pas Dieu. Il est appelé en 
exemple ou en confirmation d’exposés proprement musulmans. Entre le 
Christ que les chrétiens adorent et Jésus que les musulmans respectent s'ouvre 


602 BIBLIOGRAPHIE 


un fossé infranchissable. L'une des différences les plus frappantes entre les 
deux religions regarde l’amour prêché par le Christ même à l'égard des 
ennemis, une valeur proprement chrétienne. 

Outre son texte, l'A. donne un court portrait de tous les person- 
nages mentionnés, un vocabulaire des termes employés et une bibliographie 
choisie. Par les extraits cités et les commentaires de R.A., le volume 
s'avère d’une haute valeur technique, mais il demandera au lecteur applica- 
tion et ténacité: sa rigueur scientifique produit un exposé nécessairement 
assez austère et divisé en de nombreuses sous-sections. Chacune de celles-ci 
apporte au lecteur sa lumière, lui permettant de passer des affirmations 
de la vulgarisation à des vues plus nuancées et donc sensiblement plus vraies. 
— J. Masson, S.]. 


D. GIMARET. — Les noms divins en islam. Exégèse lexicographi- 
que et théologique. Coll. Patrimoines. Islam. Paris, Cerf, 1988, 
24 X 15, 448 p., 295 FF. 


L'étude des noms de Dieu — généralement au nombre de 99 — alimente 
la réflexion théologique; leur récitation à l’aide d’un chapelet nourrit la 
piété; leur commentaire fut un «genre littéraire à succès». L’A. rappelle 
le débat sur l’origine de ces noms (révélation divine ou découverte humaine ?), 
compare les différentes listes traditionnelles et examine leur degré de proxi- 
mité avec le texte coranique. Les commentaires, dont il est fait ici un recen- 
sement exhaustif pour les cinq premiers siècles, font l’exégèse lexicographi- 
que, théologique et spirituelle de ces noms en les prenant soit dans l’ordre 
d’une liste reçue, soit selon l’ordre alphabétique, soit en les regroupant 
par thèmes. Ce dernier parti paraît à l’A. le «moins mauvais» et 1l s’y 
rallie dans son propre commentaire, examinant en 18 chapitres les termes 
qui conviennent à Dieu en tant qu’existant, éternel, unique, vivant, etc. 
Pour chaque terme l’A., passant en revue les commentaires pertinents, indi- 
que sa source coranique éventuelle, signale les débats entre lexicographes 
et surtout expose sa portée théologique. Tout en jouant parfois sur de sim- 
ples variantes de lecture (malik/mâlik), les interprétations classiques font 
le plus souvent apparaître des enjeux doctrinaux qui constituent leur inté- 
rêt: comment comprendre, par ex., que Dieu «fait mourir» ou «inflige 
un mal»? en quel sens est-il « juste » ou «croyant»? Notons cependant que 
V'A., se déclarant au compétent dans les domaines de l’exégèse spiri- 
tuelle, n’aborde pas la littérature mystique du soufisme. 

Les «préliminaires» (6 chap.) sont d’un accès aisé, tandis que la seconde 
partie comporte des passages plus techniques dont le détail ne sera pleine- 
ment saisi que par les arabisants. L'ensemble, qui n’a pas d’équivalent en 
langues occidentales, enrichit notablement notre connaissance de l’islam. 


— J. Scheuer, S.]. 


M. ARKOUN. — Pour une critique de la raison islamique. Coll. 


Essais d’hier et d’aujourd’hui, 24. Paris, Maisonneuve et Larose, 
1984 /0242%167380:ps A201FF: 
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Ce recueil d’une douzaine d’articles parus de 1976 à 1983 pourrait laisser 
au premier abord l’impression d’un certain éparpillement: il y est question, 
tour à tour, du clivage entre sunnites et shîtes, de la bataille de Lépante, 
des unions mixtes, du rapport entre islam et développement, d’historiogra- 
phie, de droit, de philosophie. Cette apparente dispersion contraste avec 
l'ambition affichée par le titre de l’ouvrage (malgré le modeste «pour une...») 
De quoi s'agit-il? Dans leur grande majorité, les lettrés musulmans conti- 
nuent de reproduire des discours sclérosés ou prêchent un retour simpliste 
à la pureté d’une tradition quelque peu mythique; les perspectives et les 
méthodes des sciences humaines leur demeurent largement étrangères. Les 
orientalistes, pour leur part, engrangent patiemment des données; cepen- 
dant leurs spécialisations aboutissent à des savoirs parcellaires, tandis que 
leur volonté d’objectivité tend à reléguer leur objet d’étude dans le passé 
et ne fait souvent qu’entériner les choix ou les habitudes de pensée des 
écoles traditionnelles. Les uns et les autres privilégient en outre l'écrit, le 
droit et l’explicite au détriment de l’oral, des pratiques et du non-dit. Une 
réappropriation créative de l’islam passe donc par un travail patient de déchif- 
frement, par une approche pluridisciplinaire qui tienne compte de la com- 
plexité du fait islamique, par une volonté de mettre au jour ce qui demeure 
impensé ou ce que l’on rejette comme impensable. 

L’A. fait alterner les discours de méthode(s) et les explorations monogra- 
phiques. Une longue introduction inédite aidera le lecteur à situer celles-ci 
dans le cadre programmatique de ceux-là. L'entreprise est démesurée et cepen- 
dant indispensable. L’A. ne cache pas que la voie a été ouverte par une 
pensée chrétienne affrontée à des problématiques voisines. Tout en appre- 
nant à poser des regards neufs sur islam, le lecteur chrétien fera bien de 
s'interroger : les questions soulevées ici ne sont-elles pas de nature à le ren- 
voyér vers ce qui, dans l’héritage chrétien également, demeure encore large- 
ment impensé? — Lire, p. 237 1.7, radical et non racial? — TJ. Scheuer, S.J. 


Arabic Literature to the end of the Umayyad period. Édit. A.F.L. 
BEESTON e.a. Coll. The Cambridge History of Arabic Literature. 
Cambridge University Press, 1983, 24 x 17, xvII-547 p., £ 37.50; 
7. 


Cette nouvelle histoire, qui comprendra plusieurs volumes, remplacera, 
tout en l’élargissant considérablement, The literary history of the Arabs publiée 
en 1907 par R.A. Nicholson. Le XX® s. a connu une explosion de la littéra- 
ture arabe moderne, mais aussi, comme en témoignent notamment les publi- 
cations de C. Brockelmann puis de F. Sezgin, un développement rapide 
des études historiques et des éditions de textes classiques. Par littérature 
on entend ici non seulement les belles-lettres mais également les écrits histo- 
riques, religieux, philosophiques... Partant de ce qui a survécu de la littéra- 
ture d’avant l'islam (VI s.), ce volume couvre les premières générations 
musulmanes jusqu’à la fin de la période umayyade (750). Plusieurs chapitres 
empiètent cependant sur l’ère abbâside et font même des incursions jusqu’à 
la période contemporaine, lorsqu'il s’agit d'y reconnaître l'influence litté- 
raire du Coran ou de présenter les courants modernes d’exégèse des tradi- 
tions prophétiques. 
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Vingt-quatre chapitres ont été confiés à presque autant de spécialistes 
d'Europe, d'Amérique du Nord et du monde arabe et proche-oriental. Les 
principaux domaines traités sont: la poésie et la prose arabes anciennes, 
le Coran, les traditions (hadith) et la vie (strah) du Prophète, la poésie de 
l’Âge umayyade, les influences grecques, persanes et syriaques qui se sont 
exercées notamment par l'intermédiaire d’auteurs et de traducteurs juifs 
et chrétiens. Certains domaines sont couverts par deux auteurs selon des 
points de vue complémentaires. Un appendice énumère toutes les traduc- 
tions du Coran en langues européennes. L’exposé est, dans l’ensemble, de 
facture classique. Il risque de décevoir ceux qui attendaient les renouvelle- 
ments de perspectives et de méthodes que promettent les sciences de l’homme 
et du langage. Les chapitres sont plus juxtaposés qu’intégrés. Ce découpage 
facilite en revanche la lecture et la consultation. On dispose d’une vue 
d'ensemble mise à jour et qui intéressera l’historien des religions autant 
que celui des littératures. — J. Scheuer, S.J. 


HISTOIRE DE FRANCE 


Histoire de la France religieuse. Édit. J. LE GOFF et R. RÉMOND. 
T. IL. Des dieux de la Gaule à la papauté d'Avignon. T. I. 
Du christianisme flamboyant à l’aube des Lumières. Coll. L’uni- 
vers historique. 2 vols. Paris, Seuil, 1988, 22 x 18, 575 & 573 
p, nombr. ill., 390 & 390 FF. 


Spécialistes et amateurs reconnaïtront sûrement, dans ces deux premiers 
volumes d’une série qui en comptera quatre, un grand et beau moment 
de l’historiographie religieuse du XX siècle. Dans la foulée des recherches 
pionnières de G. Le Bras et de F. Boulard, il ne s’agit pas d’une «histoire 
de l'Église», au sens classique du terme, mais d’une approche de tout le 
religieux, tel qu’il se vécut au cours de l’histoire de la France. Les auteurs 
ont replacé les manifestations du religieux dans le cadre de cette histoire 
pour dégager ses rapports avec les dimensions politique, sociale, économi- 
que et culturelle. Plus encore, ils ont mis en relief combien fut primordial 
le rôle du religieux, essentiellement dans sa forme catholique, dans l’histoire 
nationale. Rôle «d’unification et d’identité» (1/19), sans doute le plus pro- 
noncé aux temps médiévaux: «de Clovis à Jeanne d’Arc, la religion est 
au cœur de la genèse d’un esprit patriotique, sinon national, français» (1/19). 
Rôle similaire et d’approfondissement durant les temps modernes: «La for- 
mation de l’État français est étroitement liée à l’élaboration d’une ‘religion 
royale” qui a fait battre le cœur de la France entre Reims, la ville du sacre, 
où les Français renaissaient avec un nouveau roi, et Saint-Denis, la nécro- 
pole royale, où, en y enterrant leurs monarques, ils établissaient un foyer 
essentiel de la mémoire nationale» (1/19). Le souverain n’était-il pas le «Roi 
Très Chrétien», et la France «la fille aînée de l’Église»? L'union entre la 
nation française et l'Eglise était à ce point intime qu’elle fut très tôt tentée 
de gallicanisme. Même lien intime du religieux et du national à la fin du 
XVIIE s.: ne vit-on pas la Révolution tenter «de rassembler les Français 
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autour du culte de l’Être suprême, dont la fête, instituée le 18 floréal an 
Il (7 mai 1794), est à la fois, dans la perspective d’une union nationale 
des Français, le pendant religieux de la fête de la Fédération et un substitut 
à la religion royale détruite avec la proclamation de la République et l’exé- 
cution du roi» (1/20)? Et de nos jours encore, «la République française 
laïque aime célébrer ses joies et ses deuils nationaux par un 7e Deum ou 
un Requiem à Notre-Dame de Paris. Surtout, elle ensevelit solennellement 
ses gloires nationales dans un ‘sanctuaire de substitution”, le Panthéon» (1/20). 

Que trouver dans ces deux volumes? Des dieux de la Gaule préchrétienne 
Jusqu'au temps du Roi-Soleil, le lecteur rencontrera toute la France reli- 
gieuse, depuis les hommes les plus connus jusqu'aux plus anonymes; il 
visitera les hauts lieux de culte comme les plus obscurs villages; il côtoiera 
les formes de dévotions authentiques comme les superstitions plus ou moins 
cachées ou vécues au grand jour (cf. à ce sujet l’admirable ch. IV, Les «SHpers- 
tions», du vol. I, dû à J.-CI. Schmitt). Et surtout, il «verra» cette France 
religieuse: de très nombreuses illustrations de qualité lui permettront d’admi- 
rer ce que virent et admirèrent les hommes d’antan. Le religieux d’autrefois 
se vécut largement sur le mode du voir: voilà un excellent moyen de le 
mieux connaître. — B. Joassart, S.]. 


Les conciles de la Province de Tours, Concilia Provinciae Turo- 
nensis /Saec. XIII-XV) Edit. J. Avri. Coll. Sources d’histoire 
médiévale. Paris, CNRS, 1987, 25 x 16, 504 p., 1 carte, 490 FF. 


Entre 1200 et 1468 la province ecclésiastique de Tours, qui englobait 
l’Anjou, le Maine et la Bretagne, a célébré une trentaine de conciles, dont 
les deux tiers entre 1215 et 1350; après cette dernière date on voit se ralen- 
tir le mouvement qu'avait relancé le IV° Concile du Latran; la série com- 
plète offre une fréquence moyenne pour la France. Dix villes différentes 
accueillirent tour à tour ces assemblées; le plus grand nombre de celles-ci 
se répartissent entre Angers et Tours, Château-Gontier et Saumur. Réguliè- 
rement convoqué par l'archevêque, le concile avait pour fonction primor- 
diale la solution des problèmes de gouvernement, la répression des abus; 
l'institution fut naturellement amenée à légiférer. L'initiative en la matière 
revenait à l'archevêque, qui statuait définitivement «du conseil et consente- 
ment» de ses suffragants et non sans l'intervention, moins définie à nos 
yeux, des nombreux dignitaires invités au concile. Les actes comportent 
un préambule et un nombre plus ou moins élevé de statuta; souvent ceux- 
ci reprennent des dispositions existantes, générales ou particulières: canons 
de Latran III et IV, normes du Décret de Gratien, etc. Les décisions synoda- 
les sont notifiées aux diocèses et aux paroisses; on en a retrouvé des ver- 
sions en français qui sont reproduites dans ce recueil. 

C’est assez tard qu’on se mit à composer des collections conciliaires et 
dans le cas de Tours leur tradition manuscrite se réduit à de rares unités; 
le plus ancien témoin date du milieu du XIVE s., un autre, plus récent 
d’un siècle, est meilleur. Une compilation rédigée au XVIII s., restée iné- 
dite, et qui avait utilisé un manuscrit maintenant disparu, assure un appoint 
appréciable: elle l'emporte facilement sur l'édition imprimée de 1667 et 
à certains égards sur les grandes collections (Labbe, Hardouin...). 
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L'importante introduction générale livre des précisions sur tous ces points. 
Pour chaque concile une notice nous renseigne sur les témoignages histori- 
ques, les circonstances, les sujets abordés, les sources des énoncés normatifs. 
Pour les premiers conciles de la série on ne possède pas d’actes proprement 
dits; l'éditeur publie des documents qui s’y rapportent et réussit à reconsti- 
tuer divers canons. Les textes conciliaires, d’étendue très variable (et dont 
l’ensemble tiendrait en 150 pages), sont accompagnés d’une annotation abon- 
dante en informations historiques, biographiques, bibliographiques. 

L'érudition mise à profit pour leur présentation, le travail critique de 
l'éditeur, l’organisation de la publication, rendent celle-ci aussi instructive 
que possible. L'appareil scientifique comprend encore, avec le relevé des 
sources et une bibliographie, plusieurs tables (citations figurant dans les 
textes édités, références, incipit des préambules et des canons), les index 
des noms propres et l'index alphabétique des matières. — N. Plumat. 


J. DE VIGUERIE. — Le catholicisme des Français dans l’ancienne 
France. Paris, Nouvelles Éditions Latines, 1988, 23 x 14, 330 p. 


L'ancienne France, c’est ici celle des XVII: et XVIII: siècles. Le tableau 
qu’en exploitant toutes les sources disponibles l’A. compose des conduites 
réellement suivies par l’ensemble du peuple contredit à la fois l’idée de 
deux types de religion — celle d’une élite et la «religiosité populaire» — 
et celle d’un déclin survenu au lendemain du Grand Siècle. L'ouvrage passe 
en revue, témoignages et exemples à l'appui, les diverses expressions d’une 
vie chrétienne telle qu’elle n’a été menée à aucune autre époque avec tant 
de sérieux par une telle proportion de Français. Ce «catholicisme tridentin 
vécu à la française» se distingue par un profond respect de Dieu, la con- 
fiance en sa Providence universelle, le souci de la responsabilité dans «l’affaire 
du salut» (avec une nuance de crainte plutôt que de peur), une vision exi- 
geante de l’état sacerdotal ou religieux, la multiplication des efforts organi- 
sés et des industries mises en œuvre pour former des consciences chrétien- 
nes. On s’étonnerait aujourd’hui du nombre de pratiques de piété 
couramment adoptées par les fidèles d’alors; elles tendaient à valoriser l’ordi- 
naire de l’existence. La littérature religieuse, qui prolifère, aussi défiante 
du ritualisme que de la superstition, entend assurer une participation per- 
sonnelle et fructueuse à la liturgie et aux sacrements. La fréquentation de 
ceux-ci, largement remise en honneur au début de la période étudiée, est 
ensuite quelque peu freinée par une contagion du jansénisme, malgré la 
prédominance de spiritualités plus optimistes. On sait d’ailleurs l'essor du 
culte rendu au Saint Sacrement et au Cœur de Jésus, le succès que connu- 
rent les associations dévotes et que ne compromit pas la défaveur manifes- 
tée par le pouvoir dès le dernier tiers du XVII: s. 

L’A. consacre des aperçus au gallicanisme et à la «révolution liturgique» 
qui s’en inspira, à l'intérêt croissant dont bénéficia l’Écriture, à l’élan mis- 
sionnaire, témoin d’un sens avivé de la catholicité de l’Église. Le fait d’une 
vitalité religieuse persistante, qui n’a rien à envier au Moyen Âge et traver- 
sera victorieusement la tourmente révolutionnaire, comment est-il compati- 
ble avec celui d’une laïcisation progressive des institutions publiques? Par 
l'effet, répond l'A, de lesprit moderne, qui non seulement distingue, 
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mais entend séparer les domaines respectifs de l’Église et de la société 
civile. 

Ce «livre de détails et de précisions» ressuscite la phase la plus fortunée 
d’une ère dont les plus âgés d’entre nous, qui l'ont vue se clore, ont sans 
doute le privilège de pouvoir comprendre l’âme. — N. Plumat. 


Du jansénisme à la laïcité. Le jansénisme et les origines de la dé- 
christianisation. Edit. L. HAMON. Coll. Les entretiens d'Auxerre, 
1. Paris, Ed. de la Maison des sciences de l’homme, 1987, 22 x 
15, xIV-245 p., 21 ill, 140 FFttc. 


L'étude du thème annoncé par le titre à été généralement limitée par 
les entretiens de 1983 au cadre de l'Yonne. Le diocèse d'Auxerre dut à 
l’épiscopat de Caylus (1704-1754) de devenir le «refuge du jansénisme» au 
XVII s. Dans quelle mesure et de quelle façon ce jansénisme — tourné 
du spirituel au politique — est-il responsable d’une accentuation des tendan- 
ces politico-religieuses plus où moins hostiles à l’Église? À cette question 
principale les contributions écrites et les échanges oraux d’une douzaine 
de spécialistes ont apporté des réponses nuancées à souhait, fruit des plus 
minutieuses enquêtes et d’une critique exigeante. Plus d’un exposé souligne 
la part d’influence revenant au gallicanisme dans les phénomènes observés 
au XVII s., au temps de la Révolution, puis sous les différents régimes 
que la France connut au XIX® s. (et particulièrement dans le cas du «clerc 
de l’anticléricalisme» que fut l’Auxerrois Paul Bert (+ 1886), promoteur 
de l’école laïque). Un chercheur se demande si, et pour quels motifs, la 
«France du vin» se distingue aux XIX® et XX: siècles en fait d’indifférence 
religieuse et de sympathie pour la gauche. Un autre dresse l’«état des tra- 
vaux sur le jansénisme dans l’Yonne». 

Les monographies de première main ici rassemblées sont accompagnées 
de bibliographies parfois copieuses. Le recueil offre une réalisation exem- 
plaire en sociologie politique et religieuse. — N. Plumat. 


P. PERRARD. — L'Église et la Révolution 1789-1889. Coll. Histo- 
riques. Paris, Nouvelle Cité, 1988, 22 x 15, 273 p., 98 FF. 


Un ouvrage de plus en ces temps de célébration de la Révolution fran- 
çaise? Certes, mais combien passionnant, d’autant qu’il traite un sujet «brû- 
lant»! S’inspirant des acquis récents de l’historiographie révolutionnaire, 
principalement des travaux de B. Plongeron, l’A. trace un panorama, émaillé 
de nombreuses anecdotes significatives, des relations vécues (souvent sur 
le mode tragique) — entre l’Église d’une part, 1789 et son héritage d’autre 
part. Sans doute, y eut-il des périodes de «bonne entente», voire d’eupho- 
rie, comme aux premiers temps de la Révolution. Il n'empêche que la 
«contre-révolution» représente la tendance générale au sein de l’Église au 
cours du siècle suivant. Encore faut-il bien comprendre ce qui fonda cette 
opposition catholique à la Révolution. Acceptera-t-on sans plus la thèse 
de l’A., résumée dans la conclusion (249-253), selon laquelle il fallut atten- 
dre la montée des fascismes et surtout Jean XXII, ses successeurs et 
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l’œuvre de Vatican II, pour qu’émerge enfin une référence positive aux 
«droits de l’homme», et plus spécifiquement dans leur version de 1948, 
«dernier surgeon de la Déclaration de 1789» (M. Prélot, cité p. 252)? Jusque- 
là, l'Église se serait bornée à défendre l’idée de «civilisation chrétienne» 
(cf. e.a. Immortale Dei, de Léon XIII en 1885), alors que «la vision anthro- 
pologique des Droits de l’homme est... aux antipodes d’une ‘civilisation 
chrétienne’» (B. Plongeron, cité p. 249). Tout cela à notre sens appelle 
de sérieuses nuances. Ne voir en 1789 que l’œuvre du Mal, à l'instar d’un 
intégrisme forcené, est une aberration! Mais pour autant ne verrons-nous 
dans cette révolution qu’une manifestation d’anticléricalisme, sans prendre 
en considération les intentions antireligieuses et plus particulièrement anti- 
chrétiennes, lesquelles auraient précisément fondé l’opposition de l'Eglise 
(cf. p.ex. les travaux de J. Dumont, La Révolution française ou les prodiges 
du sacrilège [1984] et J. de Viguerie, Christianisme et révolution [1987], peut- 
être outranciers mais non dépourvus de pertinence)? Quant au libéralisme 
du XIX* s., autre surgeon de 1789, ne contenait-il pas une réelle part de 
paganisme ? 

Que l'Église eut parfois — ou même souvent — la main lourde pour 
condamner le «monde moderne», qui lui inspirait des craintes, personne 
ne le conteste. Mais cette attitude hostile n’avait-elle pas sa part de lucidité? 
Et si de nos jours l’Église entre dans la logique des Droits de l’homme 
selon leur version de 1948, sans doute a-t-elle «évolué» vers une meilleure 
compréhension de ces Droits. Sans doute aussi parce que cette Déclaration 


de 1948 se trouve réellement plus proche de la vision chrétienne de l’homme. 
— B. Joassart, S.J. 


J-M. LENIAUD. — L’Administration des Cultes pendant la période 
concordataire. Paris, Nouvelles Éditions Latines, 1988, 22 x 14, 
428 p. 


Cette importante thèse d’histoire administrative, fruit de recherches menées 
notamment à travers les Archives des Cultes, est la première à étudier sous 
ses divers aspects la vie du service qui fut pendant un siècle le principal 
instrument de l’État français dans le domaine des cultes. Un «microcosme» 
pouvant grouper une soixantaine de fonctionnaires et distingué par l’inter- 
férence, dans le champ de ses attributions, du spirituel et du temporel, 
du droit civil et du droit canonique. Le ch. 1® caractérise le régime instauré 
par le Concordat de 1801 et ses principes: l’État non confessionnel, prenant 
acte du fait que le catholicisme est la religion de la majorité des Français, 
entend le protéger pour le bien de la nation, garantir le «respect des canons», 
surveiller l’exercice du culte, pourvoir à ses nécessités matérielles et, confor- 
mément à la tradition gallicane, contrôler les rapports de l’Église de France 
avec le Saint-Siège. L'équilibre assuré par ce compromis se révèle fragile. 
L'évolution des esprits dans la communauté catholique comme du côté 
du pouvoir national explique le retournement qui aboutit à la Séparation. 
Les vicissitudes de la politique affectent l’Administration des Cultes. Son 
organigramme subit de multiples changements; elle passe maintes fois d’un 
ministère à un autre (Instruction Publique, Intérieur, Justice); de 1807 
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à 1870 elle relève successivement de 47 ministres et n’en connaît pas moins 
de 1870 à 1911. 

Après un aperçu relatif aux institutions cultuelles (catholiques, protestan- 
tes, juives) et à leur personnel, l’A. passe en revue les secteurs d’activité 
du service; financement, surveillance et police, tutelle des établissements 
du culte et des congrégations, etc. Puis il décrit les avatars traversés par 
cette administration, de l’Empire à la III‘ République. Le sens critique dont 
il fait preuve à ce sujet ne se manifeste pas moins dans les pages, sérieuse- 
ment documentées et relevées d'exemples concrets, où il traite du recrute- 
ment des membres du service, de leur carrière, de leur rémunération, des 
conditions et des méthodes de leur travail. C’est enfin toute une monogra- 
phie que J.-M.L. consacre à l’une des missions particulières de l’Administra- 
tion des Cultes: la conservation des édifices diocésains: évêchés, séminaires, 
cathédrales. 

Ce volume, où l’animation des exposés s’allie à la rigueur scientifique, 
comprend la reproduction de 17 pièces justificatives, une bibliographie, un 
index des matières et un index des noms propres. — N. Plumat. 


G. CHoLvY & Y.-M. HILAIRE. — Histoire religieuse de la France 
contemporaine. III. 1930-1988. Coll. Bibl. historique Privat. Tou- 
louse, Privat, 1988, 22 x 16, 569 p. 


Ce 3° volume n’est pas moins séduisant que les deux précédents (cf. NRT; 
1986, 576 ss; 1987, 476 s). Entrer dans ce demi-siècle n’était pourtant pas 
une tâche aisée. La collation et l'exploitation des sources s’avéraient des 
démarches ardues, non seulement à cause de leur nombre, mais aussi parce 
que les archives des 30 dernières années se sont pas accessibles. La plupart 
des problématiques sont encore très proches, voire strictement contempo- 
raines, toujours susceptibles de provoquer passions et polémiques. En outre, 
on risque de tomber dans le «journalisme historique», d’énumérer unique- 
ment les faits, sans pouvoir les interpréter ni les apprécier avec sérénité. 
Fort heureusement il n’en est rien. 

Une première partie présente «L’apogée du rôle des chrétiens dans la 
société (1930-1960)», marqué pour la période d’avant-guerre (ch. I) par le 
renouvellement de l’épiscopat, «plus entreprenant», un âge d’or de la pen- 
sée et des lettres chrétiennes, p.ex. la publication d’Esprit et de Sept, l’acti- 
vité intellectuelle de théologiens clercs (de Lubac, Fessard, Chenu, Con- 
gar...) et laïcs (Marcel, Guitton, Mounier...), la réorganisation de l’Action 
catholique en voie de spécialisation, l’engagement politique multiforme des 
chrétiens. Les années de guerre (ch. 2) furent un temps de questions cru- 
ciales: la collaboration et la résistance, avec des chrétiens dans les deux 
camps, la persécution des juifs, France, pays de mission, premier pas d’une 
lancinante interrogation toujours présente dans la conscience chrétienne. 
Puis viennent les années de reconstruction (ch. 3 et 5), les signes avant- 
coureurs de la crise des Églises, celle des prêtres ouvriers et des mouvements 
de jeunesse, la décolonisation.., avec une carte socio-religieuse de la France 
des années 1930-1965, inspirée des enquêtes pionnières de G. Le Bras et 
F. Boulard. La 2° partie constitue comme un inventaire à la fois chronologi- 
que et raisonné des dimensions fondamentales du phénomène religieux: 
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«choix de Vatican Il» (ch. 6), profondément marqué par la théologie fran- 
çaise, les «nouveautés» et les «malentendus» (réforme liturgique, sécularisa- 
tion...), crise de 1968 (ch. 7) et contestation généralisée: paroisse, sacerdoce, 
mouvements d’action catholique, religion populaire sont l’objet d’âpres cri- 
tiques. La jeunesse (comment l’éduquer à la foi?) et les femmes (ch. 8) 
posent de nouvelles questions, ainsi que «ces migrants qui interpellent» 
(ch. 9). Le dernier chapitre, le plus passionnant, met en lumière une nette 
réaffirmation du religieux, qui se traduit, entre autres, par de nouvelles 
expressions de la vie de foi (p.ex. au sein du Renouveau) et par une large 
diffusion de la pensée chrétienne. En même temps il souligne la montée 
de l'indifférence, de la laïcité et plus largement du pluralisme. D’où la ques- 
tion: «Quelle présence missionnaire?» 

Si cet ouvrage montre une France marquée par le pluralisme et par une 
lente déchristianisation, on peut aussi le considérer comme une «lecture 
des signes des temps», à la manière de l'historien, où sont repérées les «chan- 
ces» d’une Église, certes minoritaire et souvent tiraillée en elle-même, mais 
bien vivante! — B. Joassart, S.J. 


Ém. PouLar. — Liberté, laïcité. La guerre des deux France et le 
principe de la modernité. Coll. Éthique et Société. Paris, Cerf 
— Ed. Cujas, 1987, 21 x 14, 439 p., 135 FF. 


É.P. a accoutumé le lecteur à des ouvrages érudits et pénétrants à propos 
de sujets graves relatifs à l’Église contemporaine (le modernisme, les prêtres- 
ouvriers, l’Église et la question sociale, etc.) «Liberté, laïcité» se situe dans 
cette même ligne. Certes il ne s’agit pas d’une synthèse, mais d’une suite 
d’études sur des thèmes indicatifs de la constitution des deux France, l’une 
«religieuse» (entendons essentiellement catholique), l’autre «laïque», avec 
quelques incursions dans des aires géographiques plus larges. Une première 
partie présente «lexplosion libérale», la lente — mais parfois brutale — 
affirmation des droits et des «libertés modernes», et les réactions de l'Eglise. 
«La révolution laïque» — deuxième volet — s’attache principalement à voir 
la présence — ou l’absence — de «Dieu dans les constitutions des États 
contemporains», et à dégager le processus de laïcisation de l’enseignement, 
sujet toujours d’actualité. Enfin, une troisième série («La mutation cultu- 
relle») se propose de mettre en évidence la place des «sciences religieuses» 
au sein de Pappareil universitaire français, avant tout autour de la V® sec- 
tion de l’École pratique des hautes études, et divers aspects de la culture 
catholique. Un ouvrage dès lors qui introduit à la compréhension de la 
«modernité», à notre monde «pétri de science» et «sorti de Dieu». Un 
ouvrage qui heureusement n’est pas que pessimiste, mais encouragera les 
chrétiens à évangéliser le monde moderne, notamment dans des domaines 
aussi cruciaux que le politique et la culture. — B. Joassart, S.J. 


L’A.C.J.F. une création originale. Coll. Travaux et Conférences 


du Centre Sèvres, 14. Paris, Médiasèvres, 1988, 30 x 21, 170 p. 


Sans prétendre fournir une «synthèse», au sens classique du terme, sur 
PA.C.J.F., les Actes de ce colloque n’en constituent pas moins une ex- 
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cellente «introduction» à l’histoire de ce mouvement, depuis sa naissance 
en 1886 jusqu’à sa dissolution en 1965, ainsi qu’aux divers éléments caracté- 
ristiques de cette association: courants théologiques inspirateurs, pédagogie 
articulée autour des deux triptyques «piété, étude, action» et «voir, juger, 
agir», spécialisation en J.A.C., J.E.C., etc. 

On lira avec grand intérêt l’article consacré aux conclusions de ces jour- 
nées («De l’histoire à l’ecclésiologie», 163-167), article dû à René Rémond, 
qui fut l’un des principaux dirigeants de l’A.CJ.F. L’A. y dresse, succincte- 
ment certes, un double bilan. Bilan historique qui souligne l'impact de 
l’'A.C.J-F. sur la société française: «...la France a connu d’une certaine façon, 
entre 1930 et 1960, une recatholicisation de beaucoup de régions, de milieux, 
de fonctions; le paysage intellectuel s’est transformé. Il y a eu rétablisse- 
ment de la confiance entre les réalités sociologiques ou intellectuelles et 
le christianisme» (163). Bilan ecclésiologique: tout en estimant que cette 
expérience n’est peut-être pas à restaurer pour notre époque (cf. 167), R.R. 
insiste sur le fait que «l’A.C.JF. a largement contribué, pour sa part, à 
réintégrer le christianisme dans la société et à démontrer que le fait reli- 
gieux ne pouvait pas être réduit à un fait purement individuel, enfermé 
dans la sphère du privé. C’est un fait social qui informe toute l’existence 
et qui se traduit en conséquence dans les comportements collectifs et la 
vie de la société» (165). C'était là appliquer la célèbre formule: «Tout le 
christianisme dans toute la vie» (165). En outre, l’A. met en exergue la 
qualité de la collaboration entre clercs et laïcs, certes non exempte de ten- 
sions, mais basée sur une profonde confiance mutuelle, où «chacun tient 
sa place» (167). Une belle leçon pour notre époque. — B. Joassart, S.]. 


AR. MICHEL. — La J.E.C. Jeunesse Étudiante Chrétienne face 
au Nazisme et à Vichy (1938-1944). Presses Universitaires de 
Lille, 1988, 24 x 16, 315 p., 9 pl. ht. 180 FF. 


Pour composer la thèse dont la substance est reprise ici en partie (un 
autre volume devant traiter des années 1934-1938), l'A. ne trouvait à con- 
sulter que fort peu d’archives; il a personnellement interrogé des témoins 
et acteurs des événements (entre autres René Rémond, qui signe la préface) 
et scruté les périodiques et autres publications de la J.E.C. Groupement 
spécialisé d'Action Catholique créé en 1929 pour les milieux des enseigne- 
ments secondaire et supérieur, la J.E.C. française à manifesté d’emblée la 
préoccupation de préparer la jeunesse à son apostolat futur par une forma- 
tion spirituelle exigeante et l'éducation du sens civique et social. Le lecteur 
est frappé de la sagesse et de la fermeté avec lesquelles ses dirigeants surent 
maintenir la «ligne chrétienne» du mouvement à travers les étapes délimi- 
tées par les accords de Munich (septembre 1938), la déclaration de guerre, 
la campagne de mai-juin 1940, l’occupation de la zone sud par les Alle- 
mands (novembre 1942), la libération du territoire. Dès l’avènement de 
Hitler ils sont en garde contre l’idéologie nazie, le racisme en particulier; 
bientôt ils dénoncent les visées du Reich et déplorent la faiblesse qui s’en 
fait complice; pour le redressement moral de la France ils prônent la récon- 
ciliation nationale et l’esprit de solidarité. 
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La guerre venue, la J.E.C. réussit à sauver pour l'essentiel son organisa- 
tion et surtout sa liberté. Non seulement elle exclut toute espèce de collabo- 
ration avec l’ennemi, mais, à l’égard du gouvernement de Vichy, son loya- 
lisme du début s'accompagne d’une vigilance critique; elle prendra nettement 
position contre le Service Obligatoire du Travail et passera progressivement 
À la dissidence. La résistance spirituelle promue par Témoignage Chrétien 
trouve chez elle des soutiens. Les jécistes sont constamment poussés à se 
dévouer en faveur des plus démunis, à se former sérieusement par l’étude, 
et orientés, pour l'après-guerre, vers un effort de réforme des institutions 
et de la société. 

Cette relation consciencieuse est complétée. de nombreuses annexes docu- 
mentaires, d’une bibliographie et de l'index des noms propres. Le travail 
d’A.-RM. sauve de l’oubli une page d'histoire religieuse et d’histoire natio- 
nale qui confirme la fécondité spirituelle et apostolique de l’entre-deux- 
guerres. — N. Plumat. 


NOTES BIBLIOGRAPHIQUES 
BIBLE ET JUDAÏSME 


M. Mas, Iniziazione alla «Lectio divina». Teologia, metodo, spiritua- 
lità, prassi. Coll. Ascolta la Parola. Padova, Ed. Messagero, 1988, 21 
x 12, 123 p., 9.000 lires. — Remise en honneur, la lecture de Écriture 
s’alourdit parfois d’idéologie ou s’oriente vers des résolutions pratiques 
qui occultent son but véritable: rencontrer la Parole vivante, trouver 
par l'Esprit Saint l’accès à la sagesse divine. Cet ouvrage d’«initiation» 
entend bien livrer le secret de la /ectio divina, en rappeler la structure, 
les méthodes, les «lieux» et les temps. L’A. montre comment procé- 
daient pour commenter l’Écriture les juifs, Jésus, les Apôtres, les Pères 
(la grille des quatre sens mis en évidence par le P. de Lubac); il aborde 
les modernes et leur critique, ainsi que les méthodes philosophiques. 
Il évoque ensuite les différents contextes qui encadrent la lecture: les 
Pères, maïîtres du commentaire scripturaire, la liturgie, qui interprète 
et actualise la parole, la co/latio, chère aux communautés monastiques. 
Après l'exposé des étapes qui conduisent de la lectio à l’operatio, des 
suggestions orientent la pratique surtout communautaire. 

Nourri constamment de références et de citations patristiques qui don- 
nent saveur au discours, l'ouvrage propose un guide bienvenu pour tant 
de fidèles et de groupes qui cherchent à rencontrer Dieu dans sa Parole. 


— AT. 


Donne alla riscoperta della Bibbia. Édit. K. WaLTER & M.Cr. BARTOLO: 
MEL. Brescia, Queriniana, 1988, 21 x 15, 207 p., 17.000 lires. — «Les 
femmes, comme sujet historique, débarquent publiquement, officielle- 
ment sur le continent-Bible», affirme M.Cr. Bartolomei qui présente 
l'édition italienne de l’ouvrage. Celui-ci fut publié en 1986 sous le titre 
Frauen entdecken die Bibel, par Karin Walter. Des femmes de plusieurs 
pays (Pays-Bas, Allemagne, Autriche, Suisse, auxquelles dans la présente 


BIBLE ET JUDAÏSME 613 


édition se joignent trois italiennes), de formation, de culture et de con- 
fessions diverses (catholique, protestante, orthodoxe) y prennent la parole 
pour commenter les épisodes bibliques qui les révèlent à elles-mêmes, 
comme personnes individuelles sans doute, mais aussi et surtout comme 
«sujet historique» s’éveillant à la conscience d’une mission de rachat 
collectif. On y perçoit les accents d’une théologie féministe de bon aloi, 
mais aussi et surtout on relit l’Écriture, et en particulier les passages 
où interviennent les femmes, avec toute la sensibilité et les harmoniques 
spirituelles de personnes qui, pour la plupart, assurent dans la société 
et dans le milieu chrétien des responsabilités importantes et sont cons- 
cientes de traduire les aspirations profondes de celles qui n’ont pas encore 
la parole. Les essais, assez brefs en général, sont précédés de citations 
scripturaires isolées sur une page de teinte grise. On lira avec plaisir 
et intérêt ces interprétations originales et stimulantes de récits bibliques 
anciens et toujours neufs. — A.H. 


Ant. M. ARTOLA, C.P., La Tierra, el Libro, el Espiritu. Experiencia 
Biblica en Tierra Santa. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1986, 21 x 13, 
569 p., 2.264 ptas. — Dans cet ouvrage très personnel d’un bibliste che- 
vronné (cf. NRT, 1974, 789), de nombreuses pages de la 1° et de la 
3° partie font visiter, en évoquant les témoignages historiques et archéo- 
logiques, les sites de Mésopotamie, d'Égypte, de Grèce et de Palestine, 
signalés par l’Écriture, et associent le lecteur aux liturgies chrétiennes 
célébrées dans les lieux saints. Mais c’est tout un itinéraire intellectuel 
et spirituel à la recherche de la «réalité biblique» — de la Révélation 
de Dieu, de la Parole — dont l'A. livre la relation en trois étapes: l’expé- 
rience dans la découverte du terroir et des monuments et nourrissant 
le sentiment de la réalité des événements passés; puis l’expérience de 
l'étude qui scrute les textes selon les méthodes scientifiques; enfin l’appro- 
che proprement chrétienne et catholique qui, sans renier les précédentes, 
rejoint moins inadéquatement le Mystère révélé. (L’A. a suivi une démar- 
che similaire pour la contribution qui lui fut demandée à l’aggiorna- 
mento de son institut.) 

Ses observations touchant certaines crises dont il a été le témoin, ses 
confidences relatives à son propre cheminement, ses réflexions sur la 
problématique en matière de Bible, alimenteront la méditation de qui- 
conque entreprend une spécialisation dans ce domaine. — L.J.R. 


Gott, der einzige. Zur Entstehung des Monotheismus in Israel. Edit. E. 
Haac. Coll. Quaestiones disputatae, 104. Freiburg, Herder, 1985, 22 
x 14, 192 p., 39 DM. — Résultat d’un colloque d’exégètes catholiques 
de l'Ancien Testament tenu à Würzburg en août 1984, ce volume offre 
aux spécialistes six contributions sur la forme de la foi en Yahvé Dieu 
unique, depuis les débuts du peuple d'Israël jusqu’à la confession de 
foi théologiquement élaborée du temps de l'exil. N. Lohfink resitue 
d’abord, sur l’arrière-fond de l’histoire des religions (9-24), ce thème que 
semblent avoir renouvelé les thèses controversées de O. Keel en 1980 
et B. Lang en 1981 (cf. 92-94 et 183). E. Zenger étudie l’œuvre du jah- 
viste (26-53), G. Hentschel Elie et le culte de Baal (54-90), H.-W. Jüng- 
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ling le premier Isaïe (91-114); G. Braulik est beaucoup plus systématique 
dans son étude du Deutéronome (115-159). J. Scharbert aborde le droit 
de l’Israël primitif (160-183) et présente une magnifique bibliographie 
récente, très sélective, sur les sujets visés dans l’ouvrage, notamment sur 
la découverte toute neuve des inscriptions de Khirbet el-QGôm et de Kun- 
tillet‘Ajrud (184-192). — B.P. 


P. Gisez, La création. Essai sur la liberté et la nécessité, l’histoire et la 
loi, l'homme, le mal et Dieu. 2° éd. Coll. Lieux théologiques, 2. Genève, 
Labor et Fides, 1987, 21 x 15, 315 p. — Sept ans après sa première 
parution, l’ouvrage du jeune théologien réformé est réédité avec mise 
à jour de la bibliographie, de nombreuses retouches de détail et deux 
additions relatives à la littérature biblique sapientielle. L’A. analyse la 
fresque de la création dans la Genèse, puis ses relectures juive et chré- 
tienne. Il considère ensuite quelques étapes de la réflexion sur le dogme 
de la création: premières élaborations dans l’Église ancienne, apogée de 
la scolastique et ses lendemains, errements des philosophies de l’époque 
moderne, position des Réformateurs.. Il trace enfin le projet d’une «onto- 
logie nouvelle». Nous ne saurions mieux faire que de renvoyer au compte 
rendu consacré à cette œuvre stimulante par le regretté P.J. Javaux dans 
NR Ts 1982, 2711 RE 


J. SCHARBERT, Ich bin Josef, euer Bruder. Die Erzählung von Josef und 
seinen Brudern, wie sie nicht in der Bible steht. Erzabtei St. Ottilien, 
EOS Verlag, 1988, 20 x 15, 114 p., 14,80 DM. — Aux non-spécialistes 
cet ouvrage d’un savant bibliste offre, dans son traitement de Gn 37-50, 
un exemple de ce qu’on peut attendre de recherches consacrées à l’his- 
toire de la rédaction. Il part des dissonances perçues dans Gn 37: Joseph 
défendu par Juda ou par Ruben; vendu à des Ismaélites ou enlevé par 
des Madianites; son père appelé Israël ou Jacob... Après avoir passé en 
revue les opinions relatives aux sources du Pentateuque et précisé ce 
qu’il en retient, l’A. propose, avec un ample commentaire, d’abord un 
récit composé des éléments «jahvistes» du texte actuel, puis ce que celui- 
ci conserve de la tradition «élohiste», ensuite les passages propres à P. 
L’exposé se termine par des observations sur l’origine de divers traits 
de ces pages et sur les interprétations dont elles furent l’objet. — V.R. 


R. HaaN, The Economics of Honour. Biblical reflection on money and 
property. Coll. Oikoumene. Geneva, WCC Publications, 1988, 22 x 
14, X-71 p., 9.90 FS; $ 6.50; £ 3.95. — En 14 brefs chapitres, RH. 
propose des réflexions sur des textes bibliques qu’il confronte avec les 
réalités économiques contemporaines. Maintes fois, il jette ainsi une 
lumière nouvelle sur le texte sacré. Caïn, Salomon sont les fondateurs 
de villes d’armes, anticréations par rapport au plan de Dieu; Babylone 
est la réalisation extrême dans cette ligne. L'argent est présenté non comme 
un instrument d'échange, mais comme un système qui mesure tout et 
domine tout. L’intendant «infidèle» (Le 16, 19 ss) fait justice en corri- 
geant une relation établie sur l’usure et s’acquiert ainsi des amis. L’A. 
qui n'est pas théologien, espère contribuer par ces réflexions à la 
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. . . . : . . . 
discussion œcuménique sur la justice, la paix et l’intégrité de la créa- 


tion. — C.M. 


Le Nouveau Testament. Une Parole qui fait vivre. Édit. LL. VEsco, 
O.P. Coll. Le Livre de Poche, 4280. Paris, Librairie Générale Française, 
1988, 17 X 11, 224 p. — Pour les gens pressés d’aujourd’hui — ceux 
qui n'ont pas le temps de lire systématiquement un évangile, de s’in- 
former des caractéristiques de ce genre littéraire un peu particulier, de 
son contexte historique et culturel — le Livre de Poche publie ces Textes 
choisis du Nouveau Testament, selon la formule originale que met en 
œuvre le P. J.-L. Vesco, O.P., directeur de l’École biblique et archéolo- 
gique française de Jérusalem. Les textes sont répartis en trois groupes: 
évangiles, Actes et saint Paul en parallèle, Au-delà des Actes (épitres 
pastorales, catholiques et Apocalypse). Les extraits des évangiles sont 
assemblés autour de quelques points forts: enfance de Jésus, Jean Bap- 
uste, la Galilée, la crise, la montée à Jérusalem, Jésus face aux autorités 
juives, Passion et Résurrection. Des paragraphes de liaison assurent la 
continuité de la lecture; d’autres expliquent des points saillants d’his- 
toire ou de doctrine; des notes précisent le sens des termes; certains 
de ceux-ci, marqués d’un astérisque, bénéficient d’une plus longue défini- 
tion dans un Glossaire en fin de volume. Un commentaire d’une qua- 
rantaine de pages situe le cadre politique et religieux de la vie de Jésus 
et caractérise les écrits et leur enseignement. Notices et commentaires 
sont repris dans une table particulière. Pour finir, trois pages proposent 
les phrases clefs du Nouveau Testament; elles accrocheront l’indifférent 
et l’inviteront à réfléchir. 

De format commode et sous une couverture attrayante (l«Adoration 
des mages» de Ghirlandajo), l’ouvrage séduira le lecteur moderne par 
son information succincte et solide et le mettra en contact direct avec 
l'essentiel du message chrétien. — A.T. 


Matteo. Coll. Il Vangelo dell’anno. Édit. P. VaneTn1, SJ. Casale Mon- 
ferrato, Piemme, 1986, 24 x 17, 94 p., nombr. ill, 6.500 lires. — Re- 
pris à la 3° édition de la Bible publiée par les Pères Jésuites de la 
Civilta Cattolica et de S. Fedele à Milan, cette présentation de l’évan- 
gile selon saint Matthieu est le résultat d’une large collaboration. La 
traduction, rédigée surtout en vue de l’utilisation pastorale, est celle 
de la Conférence épiscopale italienne. L. Pacomio, recteur du Collège 
Capranica de Rome, explique dans l'introduction les caractéristiques 
de cet évangile catéchétique et ecclésial et le replace dans son milieu 
culturel. Chaque unité narrative est précédée d’un commentaire. Des 
notes sobres précisent ça et là un point d’exégèse, de liturgie ou 
d'histoire. De petites cartes insérées dans le texte permettant de suivre 
les déplacements de Jésus en Palestine. De nombreux dessins repro- 
duisent des pièces archéologiques susceptibles d'éclairer le sens du 
récit. Les passages parallèles sont cités en marge. Enfin un index signale 
les péricopes utilisées dans la liturgie dominicale. L'ouvrage rendra 
service à la catéchèse, au travail de groupe et assistera la méditation 
personnelle. — AH. 
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L'Évangile selon Luc commenté par les Pères. Coll. Les Pères dans la 
foi. Paris, Desclée de Brouwer, 1987, 20 x 14, 174 p., 87 FF. — Dans 
les volumes consacrés par cette collection aux évangiles se manifeste la 
préoccupation de mettre en valeur la prédication des Pères non moins 
que leurs commentaires proprement dits et d'illustrer les particularités 
des différents évangélistes. Ainsi le présent recueil privilégie les mystères 
de l’enfance de Jésus et les paraboles et récits qui annoncent la miséri- 
corde divine. Des vingt morceaux soigneusement traduits presque tous 
par Ann. Maignan ou P. Soler, cinq sont empruntés à Origène, quatre 
à saint Augustin, deux à saint Grégoire le Grand, les autres à divers 
prédicateurs d'Orient et d'Occident. L'introduction du regretté J.D. Butin 
caractérise l’esprit et la manière de Luc et rend compte de l'ordonnance 
de son œuvre. La table des «idées-forces» offre une aide précieuse à 
qui désire mieux saisir le message évangélique et comprendre la lecture 
chrétienne de la Bible à l’âge patristique. — V.R 


Interpretazione e Invenzione. La parabola del Figliol Prodigo tra inter- 
pretazioni scientifiche e invenzioni artistiche. Edit. G. Gaii. Coll. 
Univ. degli Studi di Macerata. Pubblic. della Fac. di Lettere e Filosofia, 
37. Atti di convegni, 3. Genova, Marietti, 1987, 24 x 17, 285 p., 32 
ill. h.-t., 30.000 lires. — Ces actes d’une rencontre pluridisciplinaire com- 
prennent sept études. Les sens originaires de la parabole en Lc et les 
principaux types d'interprétation dont elle a été l’objet. Synthèse des 
exégèses patristiques. Analyse de textes où la parabole est traduite ou 
racontée en quelques dialectes d’Italie. Du point de vue sémantique, 
«aspects de la relation entre la macrostructure, interprétation figurée 
et l’intertextualité». Le retour de l'enfant prodique d'André Gide: traits 
d'ordre psychologique et moral communs à ce récit et à l’ensemble de 
l’œuvre gidienne. Une lecture jungienne des expériences humaines évo- 
quées dans la parabole. La tradition iconographique médiévale; traite- 
ment du sujet dans la peinture des Pays-Bas aux XVI: et XVII: siècles: 
intention plus ou moins religieuse des artistes, choix des scènes, influence 
des controverses dogmatiques. 

Les exposés sont suivis d'interventions qui complètent les considéra- 
tions psychologiques, soulignent les propriétés du genre constitué par 
les paraboles, précisent les rapports entre invention et interprétation. 


— SH. 


J-O. TUNI VanNCELLs, Jesüs y el evangelio en la comunidad juänica. 
Introduccion à la lectura cristiana del evangelio de Juan. Coll. Biblia 
y catequesis, 13. Salamanca, Ed. Sigueme, 1987, 20 x 12, 183 p. — Le 
quatrième évangile se comprend mal en dehors de ses rapports avec 
le milieu où il s’est élaboré. Comme l’A. le souligne d’emblée, il faut 
y voir le livre de la communauté johannique, dont il reflète les interpré- 
tations et la réflexion. Son texte appelle une lecture «à deux niveaux»: 
sous sa présentation narrative, il revèle des situations et formule des 
confessions de foi qui sont celles de la communauté. Entièrement centré 
sur la figure de Jésus, il la voit constamment telle qu’elle apparaît à 
l’entourage de l’évangéliste: à la fois dans sa condition terrestre, en sa 
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préexistence et en sa glorification définitive, comme celle du Seigneur 
désormais disparu et présent par son Esprit. Après avoir caractérisé la 
christologie de la communauté johannique, l'A. insiste sur la significa- 
tion profonde de sa foi: accueil de l'amour du Fils — et du Père à 
travers Lui — pour les hommes, avec les exigences qui en découlent. 
Il précise la note missionnaire de l’évangile et l'attitude qu’il inculque 
à l’égard des juifs. 

Sérieusement informé des recherches et débats contemporains, cet opus- 
cule préparera d’heureuse façon le public cultivé à lire et méditer saint 


Jean. — L.J.R. 


P. GUILLEMETTE, The Greek New Testament Analyzed. Kitchener, 
Ont./Scottdale, Pa, Herald Press, 1986, 24 x 16, x111-435 p., 1 ill — 
Ceux qui participent aux groupes ou aux sessions d’études de la Bible 
souhaitent, après avoir découvert le Nouveau Testament dans les traduc- 
tions modernes, en approcher le texte grec, mais souvent une connais- 
sance insuffisante de cette langue les en empêche. C’est aussi le cas d’étu- 
diants en sciences religieuses et en théologie. L'ouvrage de P. G. leur 
facilitera la tâche. Il contient en effet «l’analyse grammaticale de tous 
les mots du texte grec du N.T. et de toutes les leçons qui apparaissent 
dans les apparats critiques de Nestle-Aland (26° édition) et du texte pro- 
duit par The United Bible Societies (UBS) (3° édition)». On n’y trouve 
pas de traduction. Les mots sont classés suivant un ordre alphabétique 
strict (les formes différentes d’un même mot se trouvent donc souvent 
séparées). Au moyen d’abréviations, on indique pour les substantifs le 
cas et le nombre, pour les adjectifs, le cas, le genre et le nombre, pour 
les verbes, la personne, le nombre, le mode, le temps et la voix. Les 
formes qui n'apparaissent qu’une fois dans le N.T. sont munies de leur 
référence, les autres d’un chiffre marquant leur fréquence d’apparition; 
pour chaque mot est indiquée l'entrée lexicographique à laquelle il appar- 
tient. Préface, introduction et guide pour l’usager sont rédigés en anglais, 
français, espagnol, allemand et italien. Par rapport à l’ouvrage de Bagster 
et Moulton (dont l’édition révisée date de 1977), on trouve ici 2050 
entrées nouvelles et 4650 cas où l’analyse est corrigée ou complétée. : 
Cet instrument de travail encouragera ceux qui ne lisent pas aisément 
le grec à étudier le texte inspiré dans sa teneur originale. — AH. 


J. MÉNARD, La Gnose de Philon d'Alexandrie. Paris, Cariscript, 1987, 
22 x 15, 194 p. — La pensée du philosophe d'Alexandrie, qui fut con- 
temporain du Christ, est complexe, souvent déroutante, difficile à cer- 
ner pour un lecteur non familiarisé avec les écrits juifs du I“ s. Cela 
tient non seulement au fait que les écrits philoniens constituent autant 
d'unités en eux-mêmes tout en étant cependant indissociables les uns 
des autres, mais également, et principalement, à une raison que l’on 
peut qualifier d’historique; à part l’essai d’Aristobule, Philon est le pre- 
mier à tenter une conjonction de la pensée philosophique et de la révéla- 
tion monothéiste. Il doit créer un langage pour faire «déboucher la caverne 
du philosophe sur le brasier du Sinaï». 

Le principal mérite de l’ouvrage du Professeur Ménard est de nous 
guider dans les méandres d’une pensée qui nous invite plus à creuser 
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en nous-même qu’à édifier un système. Ces pages dépassent d’ailleurs 
largement le titre et nous avons là un parcours complet des écrits de 
Philon sous une forme synthétique: une excellente introduction à une 
œuvre qui fut l’une des sources de la patristique chrétienne et de la 
philosophie médiévale. Cependant, pour comprendre Philon, il convient 
de ne jamais oublier qu'il fut et resta toute sa vie un commentateur 
juif de l’Écriture, amené par les circonstances politiques de son siècle 
à élaborer une réponse monothéiste au paganisme gréco-latin. Sa culture 
lui fit choisir le discours philosophique, mais il fut le premier à marquer 
la prééminence de la théologie, tout en refusant une dichotomie entre 


celle-ci et la philosophie. — M.JH. 


k 


KILA.D. Smeuk, Historische Dokumente aus dem alten Israel. Coll. 
Kleine Vandenhoeck-Reihe, 1528. Gôttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 
1987, 19 x 12, 167 p., 21 ill, 20,80 DM: rel. 29,80 DM. — Traduite 
du néerlandais, cette petite plaquette rendra d’excellents services à tous 
ceux qui désirent disposer des principaux documents épigraphiques extra- 
bibliques en un seul volume et accompagnés d’un commentaire bien 
fait. Le lecteur y trouvera une traduction et un commentaire des pièces 
suivantes: le calendrier de Gézer, la stèle de Mesa, les ostraca de Samarie, 
quelques inscriptions de Jérusalem, l'inscription de Biléam, la prière du 
paysan de Yavné Yam, les ostraca d’Arad et de Lakish (PA. considère 
que le «prophète» mentionné dans ces documents n’est pas Jérémie), 
des sceaux (entre autres de celui de Baruch, le disciple de Jérémie) et 
quelques textes cultuels ou liturgiques. Une bibliographie et de bons 
index complètent l’ouvrage. Parmi les textes plus récents, il faut noter 
la présence de documents qui parlent de deux personnages bibliques, 
Biléam et Baruch. À titre de comparaison, le lecteur pourra se reporter 
à l'ouvrage d’A. Lemaire, Inscriptions hébraiques (cf. NRT, 1977, 751). 
— J.-L. Sk. 
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Viens Esprit Saint. Rencontre spirituelle et théologique 1987. Coll. Centre 
Notre-Dame de Vie. Venasque, Ed. du Carmel, 1988, 21 x 15, 332 p., 
146 FF. — Le volume rassemble les principales conférences prononcées 
à la Rencontre 1987 du Centre Notre-Dame de Vie. À partir de quel- 
ques textes privilégiés de saint Jean, J. Levêque s’attache à mettre en 
valeur l'articulation entre l’Esprit et la Parole révélante de Jésus. G. 
Cottier conduit ensuite une réflexion sur le thème de l'Esprit Saint maî- 
tre de sagesse et J.-M. Garrigues sur la nécessité du Saint-Esprit pour 
toute vie chrétienne. Thérèse de l’Enfant-Jésus inspire Fr.M. Léthel, qui 
montre en elle le «docteur de l'Amour de Jésus», ce plus grand don 
de l'Esprit Saint. On ne pouvait manquer d’aborder la tradition orien- 
tale (OL. Clément) et byzantine (M.-H. Congourdeau) ainsi que la pen- 
sée de Basile de Césarée (Ys. de Andia) et l'expérience des mystiques: 
Guillaume de Saint-Thierry (J. Châtillon), Catherine de Sienne (M. Pais- 
sac), L.-M. Grignion de Montfort (M. Luce), le P. Marie-Eugène de 
l'Enfant-Jésus (M. Règue). Sur l’exemple de saint Paul, Fr. Retoré 
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montre que «force de Dieu» et «force de l’homme» vont ensemble et 
que l'Esprit Saint est le «Père des pauvres». Enfin Chr. Schônborn dégage 
les lignes maîtresses de Dominum et vivificantem. 

L’exégèse, la patristique et le témoignage des saints s’associent ici pour 
féconder une réflexion théologique qui soit aussi louange, prière et décou- 
verte des insondables richesses de Dieu. — AT. 


Br.-V. AUFAUVRE, G. CONSTANT, E. GARIN, Qui fera taire le vent? Assem- 
blées de prière charismatiques. Coll. Renouveau. Paris, Desclée de Brou- 
wer, 1988, 22 x 14, 156 p., 95 FF. — Les trois auteurs, eux-mêmes 
charismatiques, fondateurs de la Communion des communautés Bétha- 
nie, n’hésitent pas à rendre compte, à la fin de l’ouvrage, de l'itinéraire 
personnel qui les à conduits au Renouveau. Ils tentent ici de faire le 
point: «Après dix ou quinze ans d’existence.. les groupes de prière 
du Renouveau Charismatique se penchent sur leur passé pour relire leur 
histoire sainte» (p. 34). Une première partie rappelle l’implantation du 
R.C. en France et remonte à la source, la Pentecôte vécue par le Peuple 
de Dieu, préparée dans l’Ancien Testament, réalisée dans les Actes, qui 
confère aux communautés particulières les charismes destinés à édifier 
l’Église universelle. On s'interroge aussi sur l’effusion de l'Esprit (sa 
demande, ses rites, ses effets) et sur les symboles de l'Esprit dans l’Écri- 
ture. La deuxième partie s'attache à décrire le fonctionnement d’une 
assemblée de prière et à définir le sens des charismes: ceux que l’on 
accueille, ceux que l’on discute (la prière en langues et son interpréta- 
tion, les charismes de science et de prophétie) et, plus contesté, l’aban- 
don dans l'Esprit. La troisième partie ouvre les «perspectives et prospec- 
tives ». Elle traite la question cruciale des structures nécessaires à l’intérieur 
des groupes et de leur insertion dans les structures ecclésiales, puis le 
discernement, requis surtout du «noyau» d’animation et vital pour le 
devenir du groupe. Après un regard sur les tâches œcuméniques du R.C., 
l'ouvrage se termine par une mise en garde contre les dangers qui le 
menacent et un plaidoyer pour sa reconnaissance dans l’Église. 

Ces «portes ouvertes» sur le Renouveau invitent ceux qui l’ignorent 
à s’en informer et stimuleront chez ses familiers la volonté d’accueillir 
sans réticences le souffle de l'Esprit pour infuser à l'organisme ecclésial 
la sève d’une nouvelle ardeur. — AT. 


P. SCHIAVONE, Il discernimento evangelico oggi. «Cercare e trovare la 
volontà di Dio». Coll. Istituto Superiore Scienze Umane e Religiose 
Ignatianum. Messina, ESUR ; Roma, CIS, 1988, 24 x 17,292 p., 18.000 
lires. — Ces entretiens, accompagnés de notes, d’une bibliographie et 
d’un index des thèmes, se réfèrent aux formulations ignatiennes ainsi 
qu'aux commentaires dont elles ont fait l’objet jusqu’à nos jours; ils 
montrent d’ailleurs en saint Ignace un fidèle interprète d’une tradition 
enracinée dans l’Écriture, attestée par les maîtres de la spiritualité, remise 
en honneur par Vatican II. L’A. s'attache d’abord et surtout à cette 
forme particulière du discernement qu’est le discernement des esprits 
(synonyme, pour lui, de discernement spirituel): réalité des forces en 
conflit au cœur de l’homme; maturité et dispositions habilitant le 
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sujet au discernement; importance de l’affectivité spirituelle; notions de 
consolation et désolation; critères et «art» du décodage à opérer. 

Ensuite il considère, comme exercice de la vertu de discrétion, l’autre 
voie (toujours possible, généralement obligée) de recherche du mieux 
ou de la volonté divine (plus exactement, selon saint Thomas: de ce 
que Dieu veut que je veuille): l'examen du cas en toutes ses données 
objectives. Puis il recueille exemples historiques et recommandations récen- 
tes touchant le discernement «communautaire». Quelques pages expli- 
quent avec bonheur comment l’obéissance s’harmonise avec le discerne- 
ment personnel. Le dernier chapitre formule des observations générales 
et des principes de jugement relatifs à divers phénomènes extraordinaires. 

Dans les situations où le devoir est assez clair — plutôt fréquentes 
pour une conscience loyale —, il n’y a pas lieu à discernement des esprits; 
le P. Sch. a le mérite de le rappeler. Il note aussi — y insiste-t-on suffi- 
samment aujourd’hui? — que, comme le pense saint Ignace, une telle 
entreprise comporte facilement des dangers et suppose toujours des con- 
ditions très exigeantes. Du reste, au-dessus du charisme du discernement 
des esprits, il y a le don irremplaçable de la charité... tant d’amis de 
Dieu ont pratiqué le discernement comme Monsieur Jourdain faisait 
de la prose! — L.J.R. 


R. Coste, La charte du Royaume. Paris, Éd. S.O.S. 1989, 21 x 14, 220 
p, 75 FF. — Dans Le grand secret des Béatitudes, où revenait le thème 
de L'amour qui change le monde (cf. NRT, 1982, 273; 1986, 787), l'A. 
méditait à sa manière originale, ample et chaleureuse, la proclamation 
initiale du Sermon sur la Montagne. Ici résonne l’«interpellation» lancée 
par la suite du discours (At 5, 13 - 7, 29). Aux premières pages, des 
observations générales; notamment R.C. insiste sur les exigences d’actua- 
lisation du message et centre le regard sur Celui qui est le Maïtre du 
Royaume, son «Germe définitif», son accomplissement. Sont alors déve- 
loppés, avec l’appoint de multiples citations, les articles de la «charte»: 
témoignage à porter, promotion de la paix par la non-violence et l’amour 
qui pardonne, radicalisme en matière de chasteté et de solidarité, authen- 
ticité de la prière et du jeûne, «une économie dans l'esprit des Béatitudes». 

Ce livre attachant s’achève par des vues synthétiques sur l'amour comme 
«dynamique axiale» de l’existence selon l’Évangile, sur l'originalité de 
la morale chrétienne, sur les caractères que revêt aujourd’hui notre res- 
ponsabilité de témoins et serviteurs du royaume. — L.V. 


Mgr S. MAGGIOLINI, L’obbedienza nella Chiesa. Attualità di una virtù dif- 
ficile. Milano, Ed. Ares, 1988, 18 x 12, 117 p., 10.000 lires. — Ce petit 
livre dense, clair et vivant rencontre les problèmes actuels. Se référant 
volontiers à Vatican II, il remet en lumière la conception authentique 
de l'autorité ecclésiale, la différenciation des domaines et des formes où 
s'exerce ce ministère, les motivations de l’obéissance chrétienne et ses 
diverses finalités. Il précise le statut des titulaires de l’autorité dans l’Église 
— spécialement la condition particulière du prêtre — et la signification 
du sacerdoce royal des fidèles, les caractéristiques de l’obéissance chez 
le laïc et chez le religieux. À la sûreté doctrinale l'ouvrage unit un réa- 
lisme pastoral qui lui fait souhaiter entre autres choses, de la part des 
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dirigeants. avec la sagesse qui sait consulter, le courage d’une netteté 
qui distingue l'impératif de l’optatif, de manière que les subordonnés 
qui entendent pratiquer l’obéissance avec foi et intelligence — et ceux 
qui désobéissent — sachent quand cela leur arrive. 

Des indications bibliographiques accompagnent cette contribution 
opportunément apportée à un aggiornamento des plus désirables. — L.J.R. 


De heiligenverering in de eerste eeuwen van het christendom. Édit. A. 
HizHorsr. Nijmegen, Dekker & van de Vegt, 1988, 22 x 15, xI-229 
p 16 ill, 2 fig, 7 pl, 29,50 flor. — Ce volume reproduit avec une 
annotation érudite les travaux présentés au Congrès d’hagiographie de 
l'antiquité chrétienne (Nimègue, 1986) par des spécialistes en langues 
et littératures anciennes, en histoire, archéologie, patristique, etc. Ces 
études se groupent comme suit. IL. Le non-conformisme culturel des moi- 
nes de lantiquité tardive; la conception de la seguela Christi chez les 
ascètes syriens des IV*-VE siècles; la pratique de l’incubation dans l’hagio- 
graphie chrétienne; les Vies de saints mérovingiennes et carolingiennes, 
miroir de la jeunesse chrétienne; l’origine de la vénération de la croix 
en Nubie. — IT. Culte des saints et mythologie du polythéisme: emprunts 
réciproques et différences; écrits hagiographiques grecs dont l'original 
est perdu et dont des versions orientales conservent la teneur; particula- 
rités et destin des homélies anciennes relatives aux saints; l’œuvre des 
bollandistes depuis deux siècles. 

IL. La langue originale du récit personnel de la martyre Perpétue; 
les actes du martyr Phileas de Thmuis, témoins de l’élaboration littéraire 
des documents hagiographiques; l’éloge de saint Basile par Grégoire de 
Nysse et celui que composa Grégoire de Nazianze; analyse sémiotique 
d’un paragraphe de la Vie de Macrine par Grégoire de Nysse; saint 
Ambroise et l’invention des reliques des martyrs Gervais et Protais; 
la prétendue opposition de Priscillien au culte des saints; la présentation 
de Syméon le Fou par Léonce de Naplouse (VII: s.). — IV. Une vue 
de Peter Brown sur l’iconographie chrétienne; personnages de l’Ancien 
Testament dans l’iconographie médiévale copte. — N.PI. 


La piété populaire en France: Répertoire bibliographique. Édit.: B. PLON- 
GERON & P. LEROU. T. IV. 1. P. LEROU. Bretagne. 2. P. LEROU e.a. 
Maine-Touraine. 3. R. LAUVRIÈRE. Anjou-Poitou. — T. V. 1. J. DeL- 
MAS. Rouergue. 2. J. Roux. Languedoc-Roussillon. 2 vols, Paris, 
CNRS-GRECO n° 2, Turnhout, Brepols, 1988, 24 x 16, 232 & 200 p. 
132 & 132 FF; 750 & 750 FB. — Pour l’étude de la piété populaire 
en France à partir de la fin du Moyen Âge, la collection inaugurée en 
1984 (cf. NRT, 1985, 794, 941; 1986, 623) offre aux chercheurs un réper- 
toire des travaux (livres, articles, thèses, mémoires...) produits depuis 
1960. Y sont recensés notamment, grâce au concours de nombreux enque- 
teurs, les monographies de caractère régional ou local — documentation 
précieuse autant que difficile à repérer. Les différents tomes, dont cha- 
cun se suffit à lui-même, comprennent, après une bibliographie d’ouvra- 
ges généraux en français, deux ou plusieurs bibliographies correspondant 
À autant de régions. Les notices, qui comportent avec les mentions usuel- 
les des précisions sur le contenu de l'écrit, y sont réparties sous neuf 
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grands thèmes et une cinquantaine de rubriques particulières, avec ren- 
vois à d’autres sections dans le cas de documents à intérêt multiple. 
Pour chaque répertoire régional, trois index puis la nomenclature des 
revues et sociétés savantes. 

Les tomes IV et V ne totalisent pas moins de 2600 notices. Rien d’éton- 
nan si pour la région Languedoc-Roussillon (7 départements) on en compte 
957 et pour la Bretagne (5 départements), 619; remarquable est le cas 
du Rouergue (seul département de l'Aveyron) pour lequel on a récolté 
280 titres, dont 40 de J. Delmas. Sans attendre l'achèvement, assez pro- 
che, de la collection consacrée à la France, les éditeurs vont faire paraître 
le tome I‘ d’une série similaire relative au Canada. — N.PI. 


Ignace DE LovoLA, Récit écrit par le Père Louis Gonçalves aussitôt qu’il 
l’eut recueilli de la bouche même du Père Ignace, suivi d’une lettre du 
Père Jacques Lainez s.j. (1547). Trad. par Ant. LAURAS, S.J. Introd., 
notes et index par J.-CL. DHÔTEL, S.J. Coll. Christus. Textes, 65. Paris, 
Desclée de Brouwer-Bellarmin,1988, 20 x 13,. 199 p., 1 carte, 110 FF. 
— La traduction que voici — la quatrième traduction française à paraître 
depuis 1922 — s'attache à rendre au mieux l’allure d’un texte dénué 
de recherche littéraire. Elle a été revue par une équipe, de même que 
l’annotation. Celle-ci équivaut à un commentaire historique et spirituel 
des plus complets, n’esquivant aucune des questions posées par une nar- 
ration qui — c’est la thèse brillamment développée dans l’Introduction 
— constitue moins une autobiographie qu’une sélection de témoignages 
livrés par saint Ignace «en guise de testament». Le Récit se révèle struc- 
turé en plusieurs sections (les premières. beaucoup plus détaillées que 
les dernières). Son objet principal, c’est «la manière dont le Seigneur. 
avait dirigé [Ignace] depuis sa conversion»; on relève aussi certaines expé- 
riences qui se reflètent dans les statuts de la Compagnie de Jésus. 

Ainsi donc, un testament, un «acte fondateur», mais qu’on ne mettra 
pas en concurrence avec celui que représentent p.ex. les Constitutions 
ou, à sa façon, la correspondance du généralat. Le même élan traverse 
les années d’errance du «pèlerin» et l'existence quasiment sédentaire du 
formateur et chef de mission; la sagesse de ses directives suppose le radi- 
calisme qu’attestent les confidences du Récit. — L.J.R. 


G.B. Mori, Al mondo del lavoro. Discorsi e scritti (1954-1963). Édit. 
G. ADORNATO. Coll. Quaderni dellIstituto, 6. Brescia, Istituto Paolo 
VI; Roma, Ed. Studium, 1988, 24 x 17, vu-361 p., 37.500 lires. — 
Milan, centre fameux par ses activités industrielles et commerciales, où 
se côtoient et se heurtent «patrons», «prolétaires» et «cols blancs», dans 
les usines et les banques, tel est le champ d’apostolat confié en 1954 
à G.B.M.; l’intellectuel raffiné, le diplomate habitué à l’atmosphère feu- 
trée de la cour pontificale y vivra une expérience pastorale unique, au 
contact direct avec la civilisation urbaine moderne. C’est le reflet de 
cette expérience que donne ce recueil de textes — discours et écrits — 
consacrés au thème du travail. On ignore encore le nombre exact de 
rencontres où l’archevêque a pris la parole; on a retenu parmi d’autres 
cent textes concernant ses interventions en trois secteurs: les travailleurs 
et surtout les ACLI (associations catholiques des travailleurs italiens) ; 
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les chefs d’entreprise, les hommes d’affaires, les cadres: les exposants 
de la grande foire milanaise annuelle (la Fiera Campionaria) et les techni- 
ciens. S’y joignent 4 textes plus généraux sur le travail et l’économie 
et 13 extraits de sources diverses où apparaît le thème du travail. 

Ce volume, très soigné comme du reste toute la collection, est muni 
d’une introduction de G. Rumi, d’un double relevé, thématique et chro- 
nologique, des textes retenus et d’un index des noms. Il constituera une 
source importante de la pensée sociale de G.B.M. à une époque décisive 
de son itinéraire personnel. — A.T. 


G.B. MONTINI, Sulla Madonna. Discorsi e scritti (1955-1963). Édit. R. 
LAURENTIN. Mème coll. 1988, 225 p., 25.000 lires. — Dans une péné- 
trante introduction, R. Laurentin livre le propos de cette édition et analyse 
les traits caractéristiques de la dévotion mariale de G.B. Montini telle 
qu’elle se dessine dans les textes de son épiscopat milanais, telle aussi 
qu’elle s’épanouira dans l’Exhortation Marialis cultus. L'ouvrage rassem- 
ble 41 textes publics (donc à l'exclusion de la correspondance et des 
notes personnelles), qui s’échelonnent du 20 mai 1955 au 30 avril 1963, 
sans tenir compte d’autres interventions non consignées par écrit. R.L. 
relève les sujets principaux auxquels s’attache G.B. M.: Assomption, Nati- 
vité de Marie, Immaculée Conception, Annonciation, mois de mai et 
trace le cadre dans lequel ils sont développés (utilisation de l’Écriture, 
dimensions œcuménique, anthropologique, l'héritage de Pie XII...). Des 
notes précisent opportunément les références bibliques et bibliographi- 
ques et donnent les informations utiles pour comprendre le texte et 
identifier les personnes et les lieux. Chaque texte est introduit par une 
présentation qui en dégage la portée. Parmi les index (des noms, des 
passages bibliques, des textes), celui des titres attribués à la Vierge (près 
de 250) reflète les mille nuances dont se colore la théologie mariale de 
l’auteur. La présentation de l'édition s'accorde à la qualité des docu- 
ments qu’elle présente. — A.T. 


Père MARIE-EUGÈNE DE L'ENFANT-JÉSUS, Ton amour a grandi avec moi. 
Un génie spirituel: Thérèse de Lisieux. Coll. Centre Notre-Dame de 
Vie. P. Marie-Eugène de l’E.J., 2. Venasque, Éd. du Carmel, 1987, 18 
x 11, 196 p., 56 FF. — L'auteur, Henri Grialou (1894-1967), qui devint 
Définiteur général de l'Ordre des Carmes, fut dès sa jeunesse conquis 
par Thérèse de l’Enfant-Jésus dont il avait lu l’Histoire d’une âme en 
1908. Toute sa vie elle sera son inspiratrice et il lui consacrera de nom- 
breux écrits, des conférences, sermons, retraites. Le Centre Notre-Dame 
de Vie en entreprend la publication. Le présent ouvrage comprend d’abord 
deux entretiens familiers datant de 1965, qui présentent la vie de Thérèse 
et les traits principaux de son message, puis une conférence donnée en 
1947, à l’occasion du cinquantenaire de la mort de Thérèse, et qui détaille 
ce message à la fois sous son aspect pratique et dans ses principes de 
vie spirituelle. La simplicité et la profondeur de ce témoignage manifes- 
tent à quel point l'A. était entré dans la familiarité de celle qu’il qualifie 
volontiers de Docteur de la vie mystique. — A.H. 


Père MARIE-EUGÈNE DE L'ENFANI-JÉSUS, Père d’une multitude. Lettres auto- 
biographiques. Coll. Des chrétiens. Paris, Le Sarment/Fayard, 1988, 
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24 x 16, 213 p., 13 ill, 75 FF. — De l'immense correspondance du 
P.Marie-Eugène, O.C.D. (1894-1967; cf. NRT, 1978, 635) ont été tirés 
quelque 120 textes que voici édités avec un aperçu biographique, une 
chronologie détaillée et des notices qui situent les documents reproduits. 
Les lettres ne contiennent que de sobres allusions à ce qui concerne 
leur signataire: relations familiales, vocation carmélitaine, assimilation 
des grandes traditions de l’ordre, charges remplies à son service, prépara- 
tion d’écrits spirituels (notamment Je veux voir Dieu; cf. NRT, 1951, 
441) qui font reconnaître en l’auteur un des maîtres de son temps, fon- 
dateur de l’Institut Notre-Dame de Vie. 
Des pages empreintes de la simplicité des grandes âmes. — L.J.R. 
Père JÉRÔME, L’art d’être disciple et autres textes. Présenté par le P. Nico: 
LAS, moine de Sept-Fons. Même coll., 1988, 24 x 16, 152 p., 11 ill. 
h.-t., 90 FF. — Pour faire connaissance avec le Père Jérôme, 1l faut lire 
Car toujours dure longtemps... (cf. NRT, 1987, 156). On le retrouve ici, 
toujours serein et exigeant, dans les extraits de lettres et d’entretiens 
où, avec la même simplicité et une étonnante densité spirituelle, il redit 
ce que sont la «vie monastique sincère» et sa tâche essentielle, la prière 
contemplative, qui conduit à l'intimité divine. Cela sans romantisme, 
sans illusions ni fausse mystique, mais avec une conviction qui revient 
sans cesse à l’unique nécessaire. Trois écrits amplifient cet enseignement: 
L'art d'être disciple ou comment hériter d’un maître authentique l’expé- 
rience de la prière, et Saint Benoît de nouveau suivi, qui expose les «rai- 
sons de (son) adhésion à un texte vénéré». Enfin un /nvuitatoire pour 
la salutation angélique. — AT. 


Docteur Ph. MaDRE, Vivre et faire Vivre. Fioretti de l’œuvre Mère de 
Miséricorde. Nouan-le-Fuzelier, Éd. du Lion de Juda, 1988, 20 x 14, 
191 p., 28 ill, 50 FF. — L’avortement, l’LV.G., drame personnel et 
fléau mondial, pose à la conscience du chrétien, du médecin catholique 
en particulier, une question douloureuse: comment l’enrayer, le préve- 
nir et guérir les femmes qu’il a blessées? L'ouvrage associe à la réflexion 
sur la vie, don de Dieu, sur les raisons qui conduisent à l’IV.G. et 
leur réfutation, un exposé des buts et des moyens de l’œuvre Mère de 
Miséricorde. Depuis plus de 7 ans, des bénévoles sont à la disposition 
de femmes en difficulté non seulement pour les conseiller, mais aussi 
pour les recevoir dans leur foyer et leur permettre d'accueillir digne- 
ment l'enfant qu’elles attendent. Et cette action s'appuie sur la prière 
et le jeûne de nombreux groupes qui, alertés sur tel cas, invoquent la 
miséricorde du Seigneur pour qu’il sauve une vie ou guérisse une cons- 
cience blessée par la faute. De nombreux témoignages, toujours émou- 
vants, illustrent à la fois la souffrance aiguë de celles qui sont confron- 
tées à une naissance indésirée et tentées par l’IL.V.G., et la joie profonde 
des mères qui ont accueilli la vie. — AT. 


K.C.-M. KOLLINS avec P. GRACE, Et ce n’est qu’un commencement. Une 
aventure avec Jésus. Nouan-le-Fuzelier, Pneumathèque, 1988, 20 x 14, 
244 p., 20 ill, 60 FF. — Une femme d’affaires américaine, luthérienne, 
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deux fois divorcée, mère de deux fils, qui lui procurent beaucoup de 
soucis, entreprend à partir de 1970, à l’âge de 27 ans, de répondre aux 
motions de l’Esprit. Elle veut rencontrer Jésus, mais sa recherche tâtonne. 
Première étape décisive, en 1978, elle reçoit le baptême dans l'Esprit 
Saint. L'année suivante, dans un Centre chrétien international, elle décide 
de servir Dieu à plein temps et se lance dans un ministère itinérant 
auprès d’Églises de confessions différentes, mais ouvertes au Renouveau. 
C’est le début d’une aventure peu ordinaire. L'Esprit Saint la conduit 
des U.S.A. en France, où elle entre en contact avec la Communauté 
du Lion de Juda. Au service de l’unité des chrétiens, elle parcourt l’Europe, 
va en Afrique, en Israël, participe aux grandes rencontres du Renouveau. 
En 1984, elle devient catholique et collabore à la fondation en Allema- 
gne d’une nouvelle maison de la Communauté du Lion de Juda. L’his- 
toire très personnelle, mais aussi très œcuménique, d’une femme qui 
se dépouille progressivement de toutes ses attaches humaines et se livre 
sans réserve à l’appel entendu un jour: «Réunifiée mon Église!». — AT. 


Père M. LaBaky, Mon vagabond de la lune. Coll. Les enfants du fleuve. 
Paris, Fayard, 1988, 22 x 14, 194 p., 12 ill, 75 FF. — Dans un Liban 
ravagé par la guerre, un prêtre, directeur de collège, rencontre un enfant 
de 8 ans, orphelin de père et de mère dès sa naissance, sans autre famille 
que sa grand-mère. «$i tu me touches, tu touches la mort. Si tu me 
regardes, tu regardes la mort», dira-t-il. Muré dans sa solitude, refusant 
toute tendresse offerte, il s’enferme dans son rêve, au bord de la mer, 
son «lieu d'accueil». L'ouvrage rapporte, en un style gonflé de poésie, 
la lente approche, infiniment délicate et respectueuse, par laquelle le 
prêtre s'efforce de nouer des liens d’affection avec l’enfant, de l’«appri- 
voiser», jusqu’au jour où celui-ci avouera: «Je voudrais te dire que Je 
t'aime.» — AT. 


J.-M. Macnin & Fr. NAGELEISEN, Visage. Paroles pour la dignité de 
l’homme. Mulhouse, Salvator, 1988, 23 x 15, 112 p., 22 ill, 60 FF. 
— Pour 1990 se prépare une assemblée mondiale de chrétiens sur «jus- 
tice, paix et sauvegarde de la création». Pour inculquer et célébrer le 
respect et l’ouverture à l’égard de tout être humain, des militants de 
toutes catégories rassemblent en une élégante plaquette, relevée de pho- 
tos et de dessins, des poèmes, des évocations concrètes, des témoignages, 
des méditations sur les occasions et les manières de vraiment regarder 
les autres, sur la Face de Jésus-Christ, révélatrice de l’homme et de Dieu, 
sur la non-violence et le visage à rendre aux «gens sans visage». — L.J.R. 
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La riche personnalité de sainte Radegonde. Conférences et homélies pro- 
noncées à Poitiers à l’occasion du XIV: Centenaire de sa mort (587-1987). 
Comité sainte Radegonde, 16, rue du Maréchal Foch, F-86000 Poitiers, 
1988, 21 x 14, 205 p., 120 FF. — Née en 520, esclave de guerre après 
la conquête de la Thuringe par Clotaire I en 531, Radegonde est épousée 
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contre son gré par le roi. Elle obtient de le quitter, s’adonne à la péni- 
tence et fonde à Poitiers le monastère de la Sainte-Croix. L'ouvrage ras- 
semble les conférences et homélies données à l’occasion du XIV: cente- 
naire de sa mort. Des orateurs hautement qualifiés présentent la 
personnalité de cette femme étonnante par son audace, son amour de 
la pénitence et de la vie consacrée, sa charité efficace. Les conférences 
abordent le monachisme féminin dans le haut Moyen Âge (P. Riché), 
la reine, moniale et pacificatrice (Edm.-R. Labande), les relations entre 
Radegonde et Venance Fortunat (Dom J. Leclercq), la manière dont 
elle a vécu le mariage et le célibat (M. Rouche), le mystère de la Croix 
(Dom Miquel), la portée ecclésiale de la sainteté (Mgr P. Eyt). Suivent 
les homélies des évêques de Beauvais, Nanterre, Poitiers et de l’archevé- 
que de Bordeaux. Maintes fois on a relevé l’actualité du témoignage que 
donne cette vie hors du commun. — A.H. 


A. GIRARD, Sainte Jeanne de France. Paris, Médiaspaul, 1988, 19 x 13, 
141 p., 25 ill, 60 FF. — En 1988, l’Annonciade revient à Bourges, son 
lieu d’origine. Publié d’abord pour la canonisation de la fondatrice, en 
1950, l'ouvrage, complété, rappelle heureusement sa mémoire. Née infirme 
en 1464, la fille de Louis XI est promise à un mariage politique avec 
le duc Louis d'Orléans, qui ne veut pas la connaître, la méprise et l’humi- 
lie. À la mort de Charles VIII, Louis veut épouser sa veuve et engage 
un procès en nullité de mariage, qu’il gagne aux dépens de Jeanne. Faite 
duchesse de Berry, celle-ci s’installe à Bourges et en peu de temps con- 
quiert l’affection de ses sujets par la sagesse de son gouvernement, sa 
générosité et son empressement à secourir les malheureux. Appuyée par 
son confesseur franciscain, elle réalise un projet longtemps müri, la fon- 
dation d’un Ordre consacré à la Vierge et dont la spiritualité s’inspire 
de ses dix vertus principales. Morte en 1505, objet d’un culte fervent, 
elle est béatifiée en 1742 et canonisée par Pie XIL. Trois annexes sont 
consacrées à la spiritualité de Jeanne, à l’historique de l'Ordre, à la vie 
quotidienne à l’Annonciade. — AH. 


Bulletin de Saint-Sulpice, 14. Jean-Jacques Olier (1608-1657). 6, rue du 
Regard, F-75006 Paris, 1988, 22 x 14, 223 p., 90 FF. — Dans cette 
livraison, un riche ensemble de contributions: l’épreuve spirituelle tra- 
versée par J.-J. Olier; son attention à l’Esprit; sa lecture du Ps.-Denys; 
sa pédagogie de l’oraison; l'intérêt de la Journée chrétienne pour la théo- 
logie d'aujourd'hui; Olier directeur d’âmes, fondateur de séminaires, réno- 
vateur de la vie paroissiale; la note apostolique du sacerdoce et la sancti- 
fication du prêtre par l'exercice de son ministère. En complément: les 
premiers sulpiciens au Canada; influence de l’école française sur la for- 
mation cléricale au Canada; indications concernant la manière d'aborder 
les écrits d’Olier (avec bibliographie). 

À souligner, l'importance des chroniques bibliographiques, qui pré- 
sentent une cinquantaine d'ouvrages (ecclésiologie, œcuménisme, pasto- 
rale...) intéressant les prêtres. — L.J.R. 


G. OUELLET e.a., Le Royaume de Jésus. Saint Jean Eudes. 1637-1987. 
Études. Montréal, Éd. Paulines; Paris, Médiaspaul, 1988, 23 x 15, 259 
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P., 7 ill. — En 1637 paraissait La Vie et le Royaume de Jésus dans les 
âmes chrétiennes, le «livre préféré» de saint Jean Eudes, seize fois réédité 
du vivant de l’auteur. À une intelligence approfondie de cette œuvre 
concourent les travaux de six eudistes canadiens dont les qualifications 
sont présentées au début du recueil. Voici les sujets de ces contributions, 
qu'accompagnent des indications bibliographiques. Le contexte social, 
politique et religieux de la France au début du XVII: s. et la formation 
oratorienne de Jean Eudes. Le Royaume de Dieu annoncé par Jésus: 
synthèse des acquis de l’exégèse. Le passage, par une sorte d’accommoda- 
tion, «du Royaume de Dieu au Royaume de Jésus», terme qui, joint 
à celui de Vie, souligne l’emprise plénière du Christ sur les âmes. «Des- 
cription sémiotique» qui dégage les «structures profondes et de surface 
du Royaume de Jésus». Cet ouvrage comme traité pratique, dont la visée 
pédagogique justifie l’ordonnance. Comment son message peut atteindre 
l’homme d’aujourd’hui, compte tenu des accords et divergences entre 
l'anthropologie qu’il suppose et celles que comportent la théologie et 
la culture actuelles. 


Avec une documentation iconographique commentée. — L.J.R. 


Y. POUTET, F.E.C., Jean-Baptiste de La Salle aux prises avec son temps. 
Coll. Cahiers lasalliens, 48. Rome, Maison saint J.-B. de La Salle, 1988, 
23 X 17, x1-362 p. — Auteur en 1970 d’une thèse sur Le XVII: siècle 
et les origines lasallienne, Ÿ.P. avait publié déjà depuis une dizaine d’années 
maintes études sur l’histoire de saint Jean-Baptiste de La Salle et de son 
Institut. Mais celles-ci restaient dispersées dans des revues d’accès diffi- 
cile. Voici maintenant rassemblés une série de ces travaux, dont KR. Dar- 
ricau dans la préface loue «l’exactitude, la précision, la minutie, la sympa- 
thie» et le souci de ne jamais séparer l’action du fondateur et sa spiritualité. 
Ils concernent d’abord les précurseurs: l’auteur de l’Escole paroissiale; 
Adrien Byel; N. Barré, N. Roland, Ch. Démia et leurs «Filles séculiè- 
res». Puis la pédagogie: l’attribution à J.-B. de La Salle d’un nouveau 
syllabaire; la dispute des syllabaires; le Sylabaire françois; les livres péda- 
gogiques de J.-B. de La Salle. Ensuite les influences: celle de Poullart 
des Places, celle des écrits de J.-B. de La Salle à Grenoble; les écoles 
de la rue Saint-Laurent dans la même ville. Enfin l’ouverture au Nou- 
veau Monde: la Compagnie de Saint-Sulpice et les petites écoles à Mon- 
tréal au XVII s.; les écoles populaires de garçons à Montréal au XVII< 
s. — AH. 


P. VALuIN, S.J. — Le Curé d’Ars en un âge de révolutions. Paris, Centre- 
Sèvres, 1988, 30 x 21, 90 p. — Dans les articles ici réunis avec une 
contribution inédite, l’A. s'attache spécialement à caractériser les milieux 
avec lesquels son héros fut en rapport. Il traite les sujets suivants: Jean- 
Marie Vianney témoin des évolutions de l’Église de 1789 à 1859; que 
révèle un recueil d’entretiens du curé d’Ars, imprimé en 1846 et non 
publié? comparaison entre Ars et des villages de la région qui connu- 
rent, sous influence janséniste, un réveil religieux; contacts probables 
du saint avec des groupements jansénistes du Lyonnais. — N.PI. 
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Mgr Jr. More, O.F.M., Frédéric Janssoone de Ghyvelde. Franciscain 
apôtre du Christ en trois continents: France (1838- 1876), Terre Sainte 
(1876-1888), Canada (1888- 1916). Paris, Médiaspaul et Éditions Francis- 
caines, 1988, 19 x 14, 127 p., 50 FF. — Le diocèse de Lille et celui 
de Trois-Rivières ont célébré la récente béatification (25 sept. 1988) du 
Père Frédéric, originaire du Nord de la France, entré chez les francis- 
cains à Amiens en 1864, attaché au Commissariat de Terre Sainte, où 
il sera Vicaire custodial, puis apôtre au Canada. Prédicateur infatigable, 
animateur de pélérifiages, auteur fécond, il vit intensément sa vocation 
franciscaine, én particulier en propageant le Tiers-Ordre. L’A. a voulu 
mettre la vie du P. Frédéric à à la disposition d’un plus large public et 
sürtout la méditer «à la lumière du Concile». — A.H. 


M.-M. POLLART, L’adoration au cœur de la ville. Vie de Mère Marie- 
Thérèse Dubouché, Fondatrice de l’Adoration Réparatrice. Paris, Médias- 
paul, 1988, 19 x 14, 239 p., 25 ill, 69 FF. — Le 6 août 1848, Théode- 
lade Dubouche : inaugurait à Paris, avec quelques compagnes, un Tiers- 
Ordre de la Réparation, qui deviendra ensuite la Congrégation de l’Ado- 
ration Réparatrice. Dès 1851, une deuxième maison se fonde à Lyon. 
À travers maintes vicissitudes, la Fondatrice dirige la croissance de ses 
communautés et leur communique l'inspiration qui l'anime. D'une nature 
riche, sensible, entreprenante, elle allie le sens pratique de l’organisation 
et la plus intense vie mystique. L’adoration permanente de l’Eucharistie, 
la réparation par une vie de prière et de pénitence seront les objectifs 
d’une congrégation soucieuse aussi de solitude, de pauvreté et de parfaite 
égalité entre ses membres. L'ouvrage permet de suivre, avec l’histoire 
des maisons de Paris et de Lyon, l’évolution spirituelle de Mère Marie- 
Thérèse et le développement de son œuvre; les nombreux extraits de 
sa correspondance témoignent de la séduction tant humaine que spiri- 


tuelle qu’elle exerçait et continue à exercer, comme en témoigne André 
Frossard, le converti de la rue d’Ulm. — AH. 


P. Zovarro, Ugo Mioni, scrittore popolare. Coll. Pubblicazioni del Cen- 
tro Studi storico-religiosi del Friuli-Venezia Giulia, 18. Trieste, 1988, 
24 x 17, 199 p. — Mgr U. Mioni (1870-1935), originaire de Trieste, 
où il exerça longtemps un ministère paroissial, apporta un concours effi- 
cace aux initiatives de la B% M.-Th. Ledochowska, collabora quelque 
temps (1921-1922) avec don G. Alberione, fondateur de la Société Saint- 
Paul, et poursuivit comme tertiaire dominicain une activité littéraire 
extrèmement féconde, destinée surtout à la formation de la jeunesse. 
À celle-ci l'écrivain propose l’idéal de l'Italien fort de sa foi ét d’une 
tradition culturelle privilégiée. Son information encyclopédique et sa faci- 
lité de plume lui permettent de produire en deux ans plus de cinquante 
romans d’aventure (dépassant le million d'exemplaires), puis des ouvra- 
ges de vulgarisation apologétique et scientifique. Il contribue également 
au renouveau catéchétique. 

Ce prêtre au zèle avisé méritait bien l’étude consacrée à sa vie et à 
son œuvre par P. Zovatto. Celui-ci formule des mises au point touchant 
les dispositions de M. envers les juifs, sa position face au problème des 
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nationalités, son attitude à l'égard du fascisme. Une importante annexe 
reproduit des textes de M. sur l’éducation et d’autres sujets, ainsi qu’un 
/ / / 1° . 

éloge récent de cet évangélisateur de la culture populaire. — L.J.R. 


J.-P. INDA, Léonard Constant (1880-1923). Universitaire et apôtre. Coll. 
Cerf/Histoire. Paris, Cerf, 1988, 24 x 15, 378 p., nombr. ill., 140 FF. 
— La biographie est un genre historique qui, abondamment décrié ces 
derniers temps, retrouve peu à peu ses lettres de noblesse. Cet ouvrage 
posthume de J.-P. L., ancien abbé de N.-D. du Belloc, décédé en 1987, 
participe à ce renouveau. Il retrace la vie de L. C., fils de notaire, agrégé 
de philosophie (1904), tantôt précepteur privé, tantôt professeur dans 
divers lycées avant de prendre un poste au lycée français de Mayence. 
C’est dans cette ville qu’il mourut en 1923, des suites d’une blessure 
reçue au cours d’une des nombreuses rixes qui agitèrent l’Allemagne 
d’après-guerre, alors qu’il tentait de sauver un enfant et un vieillard. 
Une qualité maîtresse de ce livre est de faire percevoir ce que put être 
l’engagement d’un intellectuel catholique au sein de l’Université de France 
anticléricale et positiviste du début du XX£s. Les convictions religieuses 
de L.C., transmises dans son enseignement, furent d’ailleurs pour lui 
cause de bien des conflits avec ses supérieurs et l’amenèrent à changer 
plusieurs fois d'établissement. Autre mérite: cet ouvrage nous fait ren- 
contrer nombre de personnalités des milieux intellectuels du temps, avec 
lesquelles L.C. fut plus ou moins intimement lié (cf. les notices bio- 
bibliographiques des p. 309-347). Enfin cette biographie permet d’appro- 
cher ce que fut l’œuvre du Sillon de Marc Sangnier, à laquelle Constant 
participa activement, et dont la condamnation fut pour lui une réelle 
épreuve sans toutefois entamer son attachement à l’Église ni son désir 
de la servir. — B.J. 


R. BÉDARIDA, Pierre Chaillet. Témoin de la résistance spirituelle. Paris, 
Fayard, 1988, 22 x 14, 330 p., 95 FFttc. — Après l’histoire des années 
de guerre de Témoignage chrétien (cf. NRT, 1977, 906; 1980, 630), Mme 
B. consacre au principal animateur du mouvement une étude biographi- 
que qui met en œuvre, avec ses propres souvenirs de militante, de nom- 
breux témoignages écrits et oraux, en particulier ceux du Cardinal de 
Lubac. Les dons d'intelligence et de jugement de P. Chaillet (1900-1972) 
l’avaient fait destiner à l’enseignement théologique. Il s’intéressa spéciale- 
ment à J.-A. Môhler et à l’École de Tübingen. Sa réflexion sur l’Église 
et des séjours réitérés en Europe centrale avivèrent en lui le sens œcumé- 
nique et le rendirent très tôt conscient de l’incompatibilité de l'idéologie 
nazie avec l'Évangile. On sait le combat mené sur un plan proprement 
spirituel par les Cahiers et le Courrier du Témoignage chrétien. Après 
la guerre, face aux reconstructions nécessaires, le P. Ch. lança les Cahiers 
du monde nouveau, revue de haut niveau qui préconisait entre autres 
choses un fédéralisme européen. Au Courrier succéda l’hebdomadaire 
Témoignage chrétien, dont le Père garda la responsabilité jusqu’en 1956. 

Depuis très longtemps il se dévouait au service du Comité des œuvres 
sociales des organisations de la Résistance (C.O.S.O.R.) qui pendant la 
guerre avait secouru principalement les proches des résistants arrêtés et 
dans la suite assista les enfants des résistants disparus; du reste, dès 1938 
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le P. Ch. s'était dépensé au bénéfice des Allemands et des Autrichiens 
réfugiés en France et des juifs persécutés. Avec la figure de cet homme 
d’Église lucide, fidèle et courageux revivent maints aspects d’une phase 
encore proche de l’affrontement jamais terminé entre les ténèbres et 
la lumière. — L.J.R. 


P. Duczos, S.J., Lumière derrière les barreaux. Lettres et témoignages 
(1944-1955) recueillis par le Père Louis MOUREN, aumônier des prisons. 
Recueil précédé par un Portrait du Père Mouren. Paris, Fayard, 1988, 
24 x 15, 276 p., 4 ill, 89 FFtte. — Louis Mouren (1902-1985), jésuite 
français, a consacré son ministère sacerdotal aux prisonniers, principale- 
ment, à partir de 1944, dans les établissements tristement célèbres de 
Drancy et de Fresnes puis comme aumônier général adjoint. Il aida en 
particulier les gens de toutes catégories condamnés aux peines les plus 
lourdes pour collaboration avec l’ennemi. Il en accompagna cent cin- 
quante jusqu’au poteau d’exécution. Parmi les prisonniers de droit com- 
mun il s’intéressa spécialement aux jeunes délinquants et fonda pour 
eux en 1954 une œuvre de reclassement, les «Liens brisés». 

Des correspondances qu’il avait gardées, le P. Duclos a tiré un flori- 
lège de confidences, qu’il présente avec des indications complémentaires. 
Ces pages sincères, souvent émouvantes, révèlent l’évolution intérieure 
d'hommes qui viennent ou reviennent à une foi vive et joyeuse, accueil- 
lent avec sérénité la souffrance et la mort, le pardon aux lèvres et dans 


le cœur. — L.J.R. 


RELIGIONS 


J. MÉNARD, Introduction à l’histoire des religions. Coll. Gnostica. Paris, 
Cariscript, 1987, 22 x 15, 60 p. — Le lecteur non spécialiste se trouve 
ici heureusement introduit, avec une rare clarté, à quelques grands thè- 
mes: commun dénominateur des religions, nature et forme du mythe, 
conceptions du salut, méthodes de l’histoire des religions. L’A. renvoie 
notamment à certains grands classiques, tels Otto, Éliade. Ses exemples 
recourent plus à des traditions moins répandues qu'aux grandes reli- 
gions: hindouisme, bouddhisme, bien que celles-ci soient présentes. Quel- 
ques affirmations semblent fort radicales: «Il n’existe pas de symbolisme 
naturel» (11); Éliade ferait «du sacré une notion abstraite totalement 
séparée de l’histoire» (29); dans le bouddhisme, l’homme doit «entrer 
en contact avec son Dieu» (45). Le christianisme est certes une religion 
«prophétique», mais aussi un salut commencé dans le temps. Un détail 
d'orthographe: Urtra, Utra (18, 24, 41) s’écrirait rigoureusement atra, 
voire, en français, Vritra. Ce court volume est plus substantiel que cer- 
tains autres plus développés. — J.M. 


ThJ. O’SHAUGHNESSY, S.J., Creation and the Teaching of the Qur’an. 
Coll. Biblica et Orientalia, 40. Rome, Biblical Institute Press, 1985, 24 
X 17, vn-100 p. — Bien qu’on n’y trouve pas d’affirmation formelle 
de la création ex nihilo, le Coran présente Dieu comme le seigneur de 
l’univers, le maître de la vie et de la mort. L’A. examine en détail 
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et selon l’ordre chronologique de leur proclamation les textes qui ensei- 
gnent que Dieu créa l’homme avec de l'argile ou à partir du sperme, 
qu'il fit les cieux et la terre avec sagesse, grâce à cette parole toute- 
puissante que l’on retrouve à l’œuvre dans la création d'Adam et de 
Jésus. L’A. interroge le Coran sur le dessein divin manifesté dans l’acte 
créateur. Il souligne aussi le parallèle entre création et résurrection À 
la fin des temps. Chemin faisant, il note les affinités avec les textes bibli- 
ques et rabbiniques ainsi qu'avec la littérature des chrétiens d'Orient, 
notamment Aphraate. — J. Sch. 


K. CRAGG, Muhammad and the Christian. A Question of Response. Lon- 
don, Darton, Longman and Todd; Maryknoll, Orbis Books, 1984, 22 
X 14, xX1-180 p., £ 5.95; $ 8.95. — Le musulman, qui reconnaît Jésus 
comme un prophète, s'étonne et déplore que le chrétien hésite à se pro- 
noncer sur Mohammed, voire porte sur lui des jugements négatifs. Evé- 
que anglican au Proche-Orient, l’A. à déjà signé de nombreux ouvrages 
sur l'islam et les relations islamo-chrétiennes. Il expose, en des chapitres 
denses, la vie de Mohammed (2) et les relations entre foi et pouvoir 
qu’elle illustre (3), la place du Prophète dans la dévotion et la mystique 
musulmane (4), la fonction de modèle qu’il exerce dans la tradition (5), 
l'expérience prophétique de la Parole reçue et transmise (6), la charte 
des droits de Dieu et des droits des hommes proclamée dans le Coran 
(7). Revenant à la question de départ, l’A. tente de «prendre position 
selon l’Évangile» (Coran 5.47). Il refuse de se laisser enfermer dans le 
dilemme «prophète: oui ou non?» La foi chrétienne confesse que la 
Parole de Dieu ne se borne pas à prescrire le bien et indiquer la voie 
droite; cette Parole s’implique dans l’histoire humaine et sauve gracieu- 
sement. Si l’islam est porté à traduire la religion en termes de pouvoir 
politique, c’est afin de faire triompher la loi divine. Mais l’«échec» de 
la croix invite le chrétien à dépasser la tentation du pouvoir contrai- 
gnant, et la résurrection manifeste qu’il y a en Jésus «plus qu’un pro- 
phète». Bien des lecteurs musulmans et peut-être chrétiens seront déçus 
de ne pas trouver la réponse simple qu’ils attendaient — ou redoutaient. 
Les uns et les autres tireront profit d’une méditation chrétienne sur 
l'islam que recommandent une longue familiarité, le sens de la nuance, 
l’attention respectueuse à l’essentiel. — Corriger, p. 146 1.12, Aligarh 


en Agra. — J. Sch. 


M. MauUrIER, Les mystiques hindous-chrétiens (1830-1967). Paris, 
O.E.LL., 1985, 20 x 13, xiv-232 p., 110 FF. — On sait que la rencon- 
tre du christianisme occidental et de la société hindoue ne s’est pas faite 
sans malentendus et réactions de rejet. Beaucoup de missionnaires et 
de convertis indiens voyaient dans l’hindouisme des formes grossières 
ou subtiles d’idolâtrie. Des hindous étaient disposés à reconnaître au 
Christ une place parmi les avatâras, mais ne marquaient guère d'intérêt 
pour les Églises, organisations efficaces et philanthropiques mais spiri- 
tuellement peu inspirantes. Sur cette toile de fond, que l’A. peint à grands 
traits sombres, se détachent quelques figures peu connues d’hindous séduits 

ar le Christ et cependant jaloux de leurs traditions culturelles et spiri- 
tuelles. Ne voulant renoncer ni au Christ ni au meilleur de leur héritage, 
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ils entretinrent le plus souvent des relations tendues ou distantes avec 
le christianisme des Églises ou bien tentèrent, sans grand succès, de fon- 
der des communautés d’un style nouveau, où puisse se vivre la «christia- 
nité». Plusieurs nous sont à peine connus. D’autres ont parlé, écrit, attiré 
des disciples. L’A. retrace ce que l’on sait de leur vie et propose de 
remarquables extraits de leurs œuvres. L'ouvrage souffre, notamment 
dans les premières pages, d’une rédaction hâtive et de doublets. Mais 
il a le mérite de faire revivre des figures attachantes, que l’on redécouvre 
en Inde même et qui demeuraient totalement ignorées dans l'Occident 
francophone. Leurs questions, formulées depuis le milieu du siècle der- 
nier, sont encore souvent les nôtres aujourd’hui. — J. Sch. 


Y. MarQuET, La philosophie des alchimistes et l’alchimie des philoso- 
phes. Jâbir ibn Hayyän et les «Frères de la Pureté». Coll. Islam d’hier 
et d’aujourd’hui, 31. Paris, Maisonneuve et Larose, 1988, 24 x 16, 136 
p., 112 FF. — Cette brève étude tente d’apporter un peu d’ordre dans 
le foisonnement des courants shîites et plus précisément ismaïliens. Les 
Frères de la Pureté rédigèrent, vers la première moitié du X° s., 52 Epi- 
tres constituant une sorte d’encyclopédie où toutes les sciences trouve- 
raient leur unité dans une perspective philosophique et religieuse. On 
attribue par ailleurs à un certain Jäbir — personnage historique ou auteur 
fictif? — un ensemble de traités à dominante alchimique dont la compo- 
sition fut contemporaine de celle des Æpitres ou de peu antérieure. Cette 
proximité dans le temps, une commune appartenance à des milieux ismaï- 
liens, le fait enfin que les Æpîtres fassent référence à des écrits jàbiriens: 
tout invite à poser la question des relations entre ces deux corpus. La 
recherche procède en trois temps: alchimie, philosophie, religion. Dans 
le domaine de l’alchimie il y aurait des affinités plutôt que des influences 
directes; en philosophie les Frères se distinguent par une plus grande 
rigueur et une meilleure connaissance de l’héritage grec, notamment néo- 
platonicien; au plan religieux les jäbiriens adoptent, en particulier à pro- 
pos du rôle de Alf, des positions extrémistes qui les rapprocheraient 


des Qarmates. — J. Sch. 


M. SANTANGELO, Le berceau des anges. Leuven-Paris, Peeters, 1988, 24 
x 16, 220 p., 1200 BF. — «Les Anges, les astres, les elfes ancêtres des 
Lévites forment un soubassement mythologique soudé au subconscient 
collectif de l’humanité non seulement judéo-chrétienne» (123). Cela appa- 
raît dans le langage, à condition de «voir dans les différentes lettres qui 
composent un mot autant de symboles d’une culture, religion ou acti- 
vité» (5). «Chaque lettre ou syllabe a son rôle, rien n’est dû au hazard 
(sic) du moins dans le cas des anges et des autres populations sachant 
écrire» (14). Le langage est donc un «mécanisme très précis qu’on peut 
démonter facilement jusqu’à atteindre le noyau primordial» (30). Exem- 
ple: «Le nom de Térah rappelle la chaîne du Taurus et donc l’Anatolie, 
relais des cigognes dont le nom en allemand: S-tôrch, ou anglais s-tork 
nous renvoie aux tribus errantes de provenance asiatique: les turcs. De 
cette population qui n’émerge qu'aux temps historiques comme fer de 
lance de l'Islam en semant la terreur (cf. trac, peur des turcs), on peut 
dire sur base des vestiges lexicaux qu’elle s’adonnait au commerce (troc) 
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avec un savoir-faire et des pratiques peu orthodoxes (tricher, truc)...» 
(20). Voilà pour la «Fouille linguistique par le biais de l'alphabet pro- 
fane» (1° partie). Seuls les initiés entreprendront ensuite la «Fouille lin- 
guistique par le biais de l’alphabet magique» (2° partie). Le délire se 
poursuit sur 220 pages. Seuls surnagent les cinq derniers mots du livre: 
«Chacun interprète comme il peut» (220). — J. Sch. 


Collection Visible Religion. Annual for Religious Iconography. Leiden, E.]. 
Brill, 26 x 19, nombr. ill.: 


IV-V. Approches to Iconology, 1985-1986, x-325 p., 180 Gld; $ 81.75. 
— Le volume double (IV-V) recueille les communications présentées lors 
d’un colloque sur l’iconographie religieuse organisé en 1984 par l’Uni- 
versité de Groningen. Le message d'une œuvre d’art — qu’il s’agisse 
d’une figurine minuscule ou d’une ville, voire de la représentation mythi- 
que d’un territoire — n’est accessible qu’à ceux qui comprennent le lan- 
gage symbolique propre à une population, une époque, un milieu cultu- 
rel, un contexte religieux. Pour accéder à ce monde de valeurs l’ethnologue 
ou l’historien devra franchir des distances culturelles parfois considéra- 
bles. On en trouve un exemple extrême avec les planchettes de bois 
ou tablettes de pierre dont les dessins abstraits «représentent», pour les 
aborigènes d'Australie, des divinités ainsi que le territoire où se fait sen- 
tir leur présence et se déroulent leurs hauts faits. Signalons, dans des 
domaines parfois plus familiers, quelques-uns des thèmes abordés. La 
sculpture yoruba (Nigéria occidental) illustre la domination masculine 
dans la société tout en manifestant la puissance cosmique incarnée dans 
les femmes. Bien que la succession des dynasties et le cours des événe- 
ments politiques semblent occuper peu de place dans l’art indien, des 
allusions discrètes à telle victoire, à tel projet royal, se cachent derrière 
l’apparente fixité des thèmes mythologiques. Dans l’art hindou ou boud- 
dhique, le pilier, le linga ou l’arbre expriment la totalité du cosmos, 
voire ce qui transcende cette totalité. L’art de la Grèce classique et d’autres 
régions invite à s'interroger sur la signification religieuse et les éventuel- 
les implications politiques de représentations «aniconiques»: colonne, 
trône vide, cheval sans cavalier. D’autres communications étudient la 
parenté entre Apollon et Mars, la ville de Rome comme paysage sacré, 
les plus anciens témoignages iconographiques du bouddhisme au Japon, 
la place des animaux dans les représentations juives de l’âge messianique. 


VL The Image inWriting. 1988, xu-201 p., 120 Gld; $ 60. — La plupart 
des contributions du volume VI tournent autour des relations entre écri- 
ture, art et religion. Plusieurs tendent à montrer comment le recours 
à la communication orale ou écrite modifie la perception du monde 
et la formation d’une culture. Il apparaît en outre que les civilisations 
qui connaissent l'écriture emploient des combinaisons différentes de repré- 
sentations (images) et de signes arbitraires et abstraits. Des ensembles 
linguistiques, culturels et religieux très divers sont abordés. À défaut 
d'écriture véritable, telle ethnie de l’Amazonie péruvienne multiplie des 
dessins géométriques liés à la représentation du cosmos ainsi qu’à des 
pratiques shamaniques et des rites de guérison. Les codex mexicains 
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offrent l'exemple d’une juxtaposition de systèmes pictographiques et hié- 
rographiques; ce que l’on peut saisir encore aujourd’hui des cultures 
indiennes devrait permettre de corriger les interprétations «coloniales » 
de ces textes. Des origines aux réformes contemporaines, on peut suivre 
l'écriture chinoise sur une durée inégalée; il faut en souligner le carac- 
tère dynamique: les caractères ne sont pas des dessins, mais «l’immobili- 
sation d’un geste». Une poignée de chercheurs finlandais ne désespèrent 
pas de déchiffrer l'écriture de la civilisation de l’Indus; on rappelle leurs 
méthodes de travail et leurs hypothèses: les noms de divinités offriraient-ils 
la clef tant recherchée? D’autres chapitres concernent l’écriture cunéi- 
forme, les hiéroglyphes égyptiens, la symbolique de l’écriture en islam. 


—\]. Sch. 


5. Arm. W. GFERTZ, Hopi Indian Altar Iconography. 1987, xiv-39 
p., 2 fig, 48 pl, 68 Gld. — La pratique religieuse des Indiens Hopi 
de l’Arizona (sud-ouest des États-Unis) s'organise selon un calendrier 
et des rituels précis. L'introduction à ce fascicule expose la succession, 
mois par mois, des fêtes et des danses, les thèmes dominants des différen- 
tes cérémonies, les principaux objectifs qu’elles poursuivent, le déroule- 
ment de chaque fête selon un schème de quatre jours (ou d’un multiple 
de quatre). Ces cérémonies incluent la construction d’un ou de plusieurs 
autels qui sont autant de microcosmes au symbolisme complexe. Ces 
autels rassemblent de nombreux objets rituels généralement associés aux 
mythes d’origine du monde, des clans et des sociétés religieuses l'A. 
donne, à titre d'exemple, l'analyse détaillée d’un de ces autels. On pro- 
cède ensuite à l’exécution de rites secrets (ou du moins réservés aux 
membres de telle société), puis de danses publiques où des masques repré- 
sentent les êtres surnaturels et les ancêtres (cf. NRT, 1987, 940: B. Wright, 
Pueblo Cultures). L'illustration photographique est faite de clichés récents 
et d’autres qui remontent à la fin du siècle dernier. Les notices indiquent 
la source et renvoient aux publications spécialisées. Les documents iné- 
dits font l’objet d’un bref commentaire. L‘A. propose parfois de corriger 
l'identification du rituel pour lequel tel autel est construit. — J. Sch. 


XVI, 10. R.A. Fazzini, Egypt Dynasty XXII-XXV. 1988, 36 p., 48 pl, 


42 Gld. — Ce nouveau fascicule étudie la période qui s’étend environ 
du milieu du X°s. au milieu du VII $., soit une grande partie de ce 
qu’on appelle parfois la «3° période intermédiaire». Un pouvoir central 
relativement faible est contraint de laisser se développer des centres poli- 
tiques concurrents dotés d’une activité religieuse et artistique propre. 
Après avoir rapidement campé le cadre historique, l’A. étudie quelques- 
uns des thèmes dominants de l’iconographie: triomphe de Pharaon sur 
les forces du chaos, divinité-enfant assise sur un lotus, popularité crois- 
sante d’Isis et de son enfant Horus, stèles de Horus protégeant des ser- 
pents et scorpions, naissance et allaitement du jeune roi (ou dieu), rites 
d’intronisation ou de couronnement, rôle des femmes de rang royal dans 
la liturgie, iconographie des monuments et stèles funéraires. Les plan- 
ches font alterner photos et croquis. À la différence d’autres fascicules 
de la collection, le «catalogue des illustrations» ne fournit que l’identifi- 
cation et la provenance des pièces. Le commentaire de chaque planche 


Br. 
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est proposé dans l’introduction proprement dite, ce qui confère à celle-ci 
un caractère assez analytique et technique. La bibliographie est particu- 
lièrement abondante, bien que la grande majorité des études citées datent 
des quinze dernières années. — J. Sh. 


HISTOIRE 


- ALBERIGO, La Chiesa nella storia. Coll. Biblioteca di cultura religiosa. 


Brescia, Paideia, 1988, 21 x 15, 335 p., 35.000 lires. — L’A. rassemble 
ici une série d’articles publiés entre 1965 et 1986, surtout dans Conci- 
lium et Cristianesimo nella storia; il y a joint deux conférences encore 
inédites en italien. On sait les préoccupations ecclésiologiques de G.A. 
À travers l’histoire de l’Église il repère la dérive qui instaure peu à peu 
la séparation entre laïcs et clercs, concentre chez ceux-ci les responsabili- 
tés ecclésiales et renforce de plus en plus le pouvoir pontifical. La fin 
du XIX® s. et le XX°, avec Vatican II surtout, signalent l'affirmation 
nouvelle du Peuple de Dieu et le renouveau d’une ecclésiologie de com- 
munion. Après deux essais qui montrent comment le peuple chrétien 
participait aux prises de décision de la communauté (Le Peuple de Dieu 
et l'expérience historique; ‘élection’, ‘consensus’, “réception” dans l’expé- 
rience chrétienne), il étudie quelques périodes importantes et significati- 
ves du second millénaire: le régime synodal et l’Église romaine aux XI° 
et XII° siècles; l’Église comme concordantia catholica aux XIV* et XV 
siècles; l’ecclésiologie du bas Moyen Âge; le Concile de Trente (pou- 
voirs épiscopaux, ecclésiologie, réception) et l’épiscopat dans le catholi- 
cisme post-tridentin; le Magistère dans le catholicisme contemporain; 
la collégialité épiscopale et la communion des Églises à la lumière de 
Vatican Il; l’Église locale à l’époque moderne et contemporaine. 
Ces leçons d'histoire forment en quelque sorte un commentaire des 
grands textes du Concile sur l’Église et militent pour un christianisme 
vivant «qui soit premièrement communion et non institution». — A.T. 


CHENU e.a., Le livre des martyrs chrétiens. Paris, Centurion, 1988, 
22 x 15, 236 p., 99 FF. — Divers auteurs ont déjà présenté des récits 
de martyres. Ce livre-ci répond à la même intention, mais son contenu 
est largement plus diversifié. Les figures choisies se situent à trois pério- 
des, dont lIntroduction fournit les caractères principaux: les premiers 
siècles de l'Église; du XV: au XIX: s.; le XX° s. Les présentations sont 
constituées aussi souvent que possible de textes des martyrs eux-mêmes 
ou des actes de leurs procès. Une partie de ces documents, surtout ceux 
des premiers siècles et quelques-uns de la seconde époque, sont bien 
connus; d’autres moins, qui concernent les martyrs d'Asie (Japon, Corée), 
d'Afrique (Madagascar, Ouganda) ou d'Amérique Latine. Ajoutons que 
le choix des personnes est œcuménique et comprend les différentes con- 
fessions chrétiennes. La diversité des époques et l’ouverture confession- 
nelle donnent ainsi au volume un impact et un intérêt accrus. 

Par ailleurs, l’Introduction marque bien, au-delà des différences, les 
notes communes à tous les martyrs: liberté de l'Esprit, communion 
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avec le mystère pascal du Christ et de l'Église, espérance héroïque. Un 
détail: une note (p. 75) désigne la «porte des vivants» à Carthage comme 
une porte de la ville; ne serait-ce pas plutôt la porte de l'amphithéâtre 
par laquelle sortaient les condamnés que la foule avait graciés sur place 
(p. 80)? On recommande aux chrétiens ce livre «tonique», bien indiqué 
pour éclairer nos temps de confusion. — J.M. 


N. SYLVESTER, La Parole de Dieu dans notre monde. Guebwiller, Le 
pour la lecture de la Bible, 1987 71e LA, 29/02 24 LPO LE 
Il y a 120 ans naquit à Londres la Mission du Service Spécial pour lès 
enfants, qui adaptait à leur Âge l'annonce du message biblique centré 
sur Jésus. À la prédication orale elle joignit bientôt la diffusion de tracts. 
Elle à gagné plusieurs continents Sn en 1979, se greffe sur elle la 
ligue «Children's Scripture Union», dont chiqué membre reçoit, sur 
une carte, la référence des passages choisis de la Bible assignés à sa lecture 
quotidienne ; en 1889 sont distribuées 470 000 de ces cartes, en 28 lan- 
gues. Déjà ont commencé de paraître des Notes bibliques et l’œuvre 
s'adresse désormais aussi aux adultes. Ses deux objectifs — évangéliser 
et faire lire l’Écriture — se renforcent mutuellement; ils sont servis par 
des «missions» dans les écoles, les lieux de culte, sur les plages où l’on 
villégiature, ainsi que par maintes publications périodiques et autres. 
Sa vitalité bénéficie de l’esprit de foi, du zèle industrieux et des talents 
variés d’orateurs charismatiques, et d’organisateurs avisés. La structure 
adoptée en1960 par la Ligue pour la lecture de la Bible — ce nom couvre 
désormais l’ensemble de l’entreprise — concilie les exigences de l’unité 
avec une réelle autonomie des groupements nationaux. Ceux-ci sont répan- 
dus dans le monde entier. Que de fois le récit de l'historien fait le tour 
de la planète! Il abonde en portraits de promoteurs et en épisodes signi- 
ficatifs. Ses notations réalistes permettent d’apprécier les initiatives qui 
ont suscité les adaptations opportunes. Une belle histoire, riche d’ensei- 
gnements. — N.PI. 


P. pu BOURGUET, S.J., Les Coptes. Coll. «Que sais-je? », 2398. Paris, PUF, 
1988, 18 x 12, 125 p. — Très peu connus avant la fin du XIX°s 
les Coptes ont été révélés à l'Occident par les tissus découvert à Antinoé 
en 1896 et présentés à l'Exposition universelle de Paris en 1900.Le terme 
«copte» est souvent compris en des sens différents; pour l’A. il désigne 
«les Égyptiens de souche et leurs activités en la période qui court du 
IE s. av. J.C. et surtout du IT: ap. J.C. et jusqu’au XIII». L’ ouvrage 
permet de découvrir un peuple héritier d’une brillante civilisation anti- 
que, mais resté de longs siècles en état de minorité. L’A. rappelle l’his- 
toire de cette population, les caractéristiques de sa langue, l’histoire interne 
de l’Église copte et, en particulier du monachisme chrétien, illustré par 
Antoine, Pachôme et Chenoudé; il parcourt ensuite les autres domaines 
culturels: littérature, archéologie, art, pour terminer par un regard sur 


les Coptes d’auj jourd’huiet leur apport au monde et à la vie de l'Égypte. 
— AH. 


X. DE MONTCLOS, Histoire religieuse de la France. Même coll., 2128, 
1988, 18 x 11, 127 p. — Mettant à profit les acquisistions récentes de 
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la recherche historique, cette synthèse rend compte de l’évolution du 
paysage religieux de la France, des origines gauloises aux mutations 
aujourd’hui en cours. Elle fait saisir le jeu des influences entre les réalités 
politiques ou culturelles et les mouvements et institutions religieux. Sont 
décrits aussi avec assez de nuance les variations internes du catholicisme, 
«religion dominante», et ses rapports avec protestants et juifs. Une juste 
place est réservée à ces dernières confessions ainsi que, pour notre fin 
de siècle, à «lislam, deuxième religion des Français». 

Un opuscule de lecture aisée et suggestive.— N.PI. 


France-Allemagne. Églises et Société du Concile Vatican II à nos jours. 


M. 


Er. 


Actes du Colloque franco-allemand 1986. Édit. D. MAUGENEST & W. 
NEsTiE. Coll. Bibliothèque Beauchesne. Religions, Société, Politique, 13. 
Paris, Beauchesne, 1988, 22 x 14, xIv-220 p., 75 FF. — Au cours de 
ce colloque tenu en 1986, treize universitaires allemands et français se 
sont interrogés sur les rapports entretenus par l’Église — et plus particu- 
lièrement par leurs Eglises «nationales» respectives — et la société 
moderne. Après une vue d’ensemble de ces deux chrétientés, cinq thè- 
mes furent abordés: les Eglises face aux évolutions culturelles, aux pro- 
blèmes de société et aux questions économiques et sociales; leurs rela- 
tions avec les partis politiques et leur présence dans les médias et le 
monde de l’éducation. Sans doute ce type de publication n'échappe pas 
à un certain «pointillisme». Mais cet ouvrage permet de prendre la mesure 
de la sécularisation et de la marginalisation des chrétiens au sein de ces 
deux nations (au passé religieux pourtant si différent); de prendre égale- 
ment la mesure d’un réel dynamisme, parfois quelque peu tâtonnant, 
de ces chrétiens en vue d’évangéliser la «modernité». — BJ]. 


Lauay, L'Église et l’École en France. XIX:-XX: siècles. Coll. Bibl. 
d'Histoire du Christianisme, 14. Paris, Desclée, 1988, 22 x 18, 98 FF. 
— La Révolution française modifia profondément les rapports entre l'Etat 
et l’Église. Dans ce nouveau jeu de relations, l’école fut presque perpé- 
tuellement l’objet de débats souvent passionnés, chaque protagoniste reven- 
diquant son droit à former la jeunesse. D'autre part, au sein de l’Église 
elle-même, ce droit à l'éducation ne fut pas toujours apprécié de la même 
manière. C’est la longue histoire de ces débats que M. L. retrace dans 
cette courte synthèse, depuis la création des lycées en 1802 et la fonda- 
tion de l’Université de France en 1806, jusqu’au projet de loi Savary 
(1984), en passant, entre autres, par les lois laïques de la III* République 
et la loi Debré de 1959. Accompagné de nombreux documents, cet 
ouvrage a le grand mérite de mettre en évidence l’enjeu que représente 
l'éducation pour la société, avec ce que cela implique de nécessaire com- 
préhension mutuelle, de respect d'autrui et de sa conscience, sans que 
chacun pour autant renie ses propres convictions, et, du côté de l'Eglise, 


l'Évangile. — BJ. 


JACQUES, Aux Origines du Diocèse de Namur. Coll. Facultés Univ. 
N.-D. de la Paix. Bibliothèque de la Fac. de Phil. et Lettres, 67. Presses 
Universitaires de Namur, 1988, 24 x 18, 163 p., 4 fig, 1 pochette 
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carte, 850 FB. — En 1559 furent constitués dans les Pays-Bas espagnols 
de nouveaux diocèses, dont celui de Namur; le territoire de ce dernier 
était formé en sa quasi-totalité d’une partie du diocèse de Liège. Aux 
patientes recherches de l'A. et à son travail de critique et de mise en 
ordre on doit un belle réalisation cartographique et diverses nomencla- 
tures, avec des commentaires historiques et d’importantes informations 
bibliographiques. Entre autres sources a été utilisé le pouillé (registre 
aux bénéfices) général du diocèse de Liège pour 1558. La carte en cou- 
leurs (88 x 70 cm) de l’«organisation paroissiale, en 1558, du Namurois 
et du Brabant Wallon» montre, sur le fond des circonscriptions civiles 
actuelles, la configuration des diocèses, doyennés (appelés alors «conci- 
les») et paroisses, avec indication des sanctuaires. L'essentiel du volume 
consiste en relevés des églises et chapelles existant dans le futur diocèse 
de Namur à la veille de sa création. D’abord un classement par doyen- 
nés; puis un rangement alphabétique, pour les trois diocèses intéressés 
(Liège, Cambrai, Reims) d’abord de toutes les églises, puis des différentes 
catégories de chapelles; ensuite un index général de toutes les églises, 
un autre pour les chapelles. 

Un chapitre spécial est consacré aux régions exemptes (relevant p.ex. 
de chapitres) avec leurs paroisses et lieux de culte. En annexe, l’organi- 
gramme des archidiaconés et «conciles» du diocèse de Liège, l’index des 
noms de lieux, d’abondantes bibliographies: cartes des diocèses, travaux 
relatifs aux entités ecclésiastiques. — N.PI. 
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ABBÀ G. — Felicitä, vita buona e virtà. Saggio di filosofia morale. Roma, 
LAS, 298 p., 30.000 lires. 

ARRAJ J. — 15 there a Solution to the Catholic Debate on Contraception ? 
Chiloquin, OR, Inner Growth Books, 119 p., $ 9.95. 

Bible (La) d'Alexandrie. L'Exode. Traduction du texte grec de la Septante. 
Edit. AL LE BourLuec & P. SANDEvOIR. Cerf, 394 p. 

Bibliografia filosofica italiana 1987. Edit. C. SCALABRIN. Firenze, Olschki, 
243 p. 

Chnistologie. 1. Von den Anfängen bis zur Spätantike. I. Vom Mittelalter 
bis zur Gegenwart. Edit. W. BEINERT. 2 vols. Graz-Wien-Kôln, Verlag 
Styria, 227 & 239 p. 

Da Costa GOMES MS. S.C.J. — © direito de associaçao na vida religiosa. 
Roma, Pont. Univ. Lateranense, x1-256 p. 

DEL ROSARIO ADRIAZOLA M.P. — La connaissance spirituelle chez Marie de 
l’Incarnation, la « Thérèse de France et du Nouveau monde». 403 par 1 
ill, 163 FF. 

Desires (The) of the Human Heart. An Introduction to the Theology of 
Bernard Lonergan. Edit. V. GREGSON. New York/Mahwah, Paulist 
Press, 1988, x1v-309 p., $ 12.95. 

FEIGE Ing. — Geschichtlichkeit. Zu Bernhard Weltes Phänomenologie des 
Geschichtlichen auf der Grundlage unverôffentlicher Vorlesun- 
gen.Freiburg-Basel-Wien, Herder, x1-473 p., 58 DM. 
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GAUTHIER J. — La théopoésie de Patrice de La Tour du Pin. Montréal, Bel- 
larmin; Paris, Cerf, 249 p. 

GONDAL ML. — Madame Guyon (1648-1717) Beauchesne, 303 p:72 11, 
2164PF, 

GRELOT P. - Homélies sur l’Écriture à l’époque apostolique. Paris, Desclée, 
320 p. 

— Un Jésus de comédie: «L'homme qui devint Dieu». Cerf, 61 p, 
25" FE. 

HaBRA G. — La foi en Dieu incarné. 1. Justification rationnelle. Chez l’A.: 
5, rue Béranger, F-77300 Fontainebleau; Cariscript, 273 p. 

H0GG J. — The Evolution of the Carthusian Statutes from the « Consuetu- 
dines Guigonis» to the « Tertia Compilatio». Documents: vol. 1. Consue- 
tudines Guigonis Prima pars Statutorum antiquorum. Salzburg, Institut 
für Anglistik und Amerikanistik, 160 p. 

HusautT M.A. — Paul de Tarse. Desclée, 143 p., 98 FF. 

JEANNIÈRE Abel. — Anthropologie sociale et politique. Médiasèvres, 249 p. 

KURT J. — Die Geschichte der Kartause Erfurt Montis Sancti Salvatoris 
1372-1803. Teil 1. Salzburg, Institut für Anglistik und Amerikanistik, 
Vi-215 p. 

LACOCQUE André & P.-Emm. — Le complexe de Jonas. Cerf, 320 p., 
180 FF. 

LANGER Br. — Gott als «Licht» in Israel und Mesopotamien. Eine Studie 
zu Jes 60, 1-3.19 f. Klosterneuburg, Osterreichisches Katholisches Bibel- 
werk, Vin-255 p., 6S 198; 29,40 DM; 25,50 FS. 

Latin (The) Versions of «The Cloud of Unknowing». Vol. 1: Nubes igno- 
randi: Ms. Bodley 856. Edit. J. CLARK. Salzburg, Institut für Anglistik 
und Amerikanistik, 161 p. 

LEDURE Yv. — Transcendances. Essai sur Dieu et le corps. Desclée de Brou- 
wer, 189 p., 83 FF. 

LENZ H. — Mut zum Nichts als Weg zu Gott. Bernhard Weltes religions- 
philosophische Anstôsse zur Erneuerung des Glaubens. Freiburg-Basel- 
Wien, Herder, x1-339 p., 46 DM. ë 

LOvE N. — The Mirrour of the Blessed Life of Jesu Christ. Edit. J. Hocc 
& L. F. PoweLL. Vol. 2. Salzburg, Institut für Anglistik und Amerika- 
nistik, p. 156-330. 

MATTHEEUWS AL, S.J. — Union et procréation. Cerf, 286 p., 109 FF. 

Mers WÔRMER Ann., S.Sp.S. — El problema del mal en Origenes. Santiago 
de Chile, Pont. Univ. Catolica de Chile, 1988, 136 p., $ 10. 

MüLLAs J.M. — Pecado y existencia cristiana. Origen, desarrollo y funciôn 
de la concepcion del pecado en la teologia de Rudolf Bultmann. Barce- 
lona, Herder, 376 p. Ô 

NELLAS P. — Le vivant divinisé. L'anthropologie des Pères de l'Église. Cerf, 
249 p., 149 FF. 

NEVEU L., PSS. — Aw pas des psaumes. Lecture organique à trois voix. 
T. L Angers, Université Catholique de l’Ouest, Institut de Perfectionne- 
ment en Langues Vivantes, 1988, 199 p., 1 ill., 115 FF jusqu’au 12.12.1989; 
145 FF après. 

O’DONNELL J., S.J. — 11 Mistero della Trinità. Roma, Pont. Univ. Grego- 
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NRT 111 (1989) 641-663 
JMR. TILLARD, OP. 


Sacrements et communion ecclésiale 


LES CAS DE LAMBETH ET D'ÉCÔNE 


Les décisions de la conférence de Lambeth 1988 et les retombées 
de l’affaire Lefebvre (qui, n’en déplaise aux fidèles d'Écône, appar- 
tient désormais au dossier œcuménique) posent à la réflexion théo- 
logique et à la discipline canonique des questions d’une extrême 
importance. Il faut les percevoir non seulement comme des problè- 
mes, mais comme des incitations à un approfondissement doctrinal. 
Nous sommes subitement ramenés par la situation œcuménique 
à des i interrogations proches de celles des Églises d'Afrique au temps 
de Cyprien, puis d’Augustin. Elles impliquent infiniment plus que 
Lambeth et Écône. 


I. - Succession apostolique et continuité apostolique 


Pour les premiers siècles de la grande Tradition, aucun sacrement 
ne se célèbre en vérité que dans ce que l’on peut décrire comme 
la «continuité apostolique». Par cette expression, on entend quelque 
chose de plus ample que la «succession apostolique», et qui l’englobe. 
C’est ainsi que, dans les débats de Cyprien avec pps de Rome 
Etienne et dans les discussions d’Augustin avec les donatistes, il 
s'agissait fondamentalement d’une question tout autre que celle de 
la «succession» des ministres au sens où on l’entend d’ordinaire 
en contexte occidental. Celle-ci n’apparaissait pas comme le princi- 
pal élément en cause. Ce n’est pas à elle qu’on pensait d’abord. 
Les premiers siècles ne liaient pas la vérité du sacrement au seul 
statut canonique du ministre. 

Il importe de bien préciser, d'emblée, la différence et le lien entre 
«succession» et «continuité» apostoliques. Entendue dans son sens 
strict (un sens qu’il faut à tout prix maintenir, sans confusion), 
la première ne concerne que le ministère. Et elle le considère sous 
un angle bien spécifique. Un évêque «succède» à un autre évêque 
en recevant de l'Esprit, par l'imposition des mains, en vue de l’exer- 
cer à son tour, la charge ministérielle. Elle l’intègre au corps 
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épiscopal, auquel appartiennent l'évêque qui préside l’ordination et 
les autres évêques concélébrants (au moins deux, selon la Tradition). 
Dans le cas de la naissance d’une nouvelle Église locale, un «évé- 
que» reçoit d’évêques d’autres Églises locales un ministère en totale 
conformité avec celui de tous ceux qui «se sont succédé» dans le 
collège épiscopal à la tête des Églises. La «continuité» apostolique, 
elle, concerne l’Église locale comme telle. Il s’agit formellement de 
sa fidélité au dépôt apostolique (la parathéké) perçu en toute sa 
richesse: doctrine, sacramenta Domini (rayonnant autour de ce que 
Thomas d'Aquin verra comme les sacramenta maiora! et incluant 
le ministère), exigence éthique (dans la ligne de ce que la Didache 
dit des deux voies). C’est ce que, bien comprise, la vieille formule 
Faith and Order entend couvrir, faith y englobant orthodoxie et 
orthopraxie. 

La «succession» se situe ainsi à l’intérieur de la «continuité apos- 
tolique». Elle constitue comme l’épine dorsale institutionnelle (et 
juridique).de cet ensemble qui inclut la totalité de l’héritage aposto- 
lique. Et &i, par sa nature même, le ministre est organon? du main- 
tien de la communauté dans cet héritage, il est à son tour intégrale- 
. ment dépendant de celui-ci, saisi en lui. La fidélité de l’Église locale 
à la tradition apostolique ne saurait donc se résumer dans la validité 
de son ministère. Et ce n’est pas sexlement par rapport à la «succes- 
sion» que se mesure l’apostolicité d’une communauté. 


Le témoignage, souvent évoqué, de la Tradition apostolique d'Hip- 
polyte de Rome est capital. C’est la foi jusqu'ici vécue dans l’Église 
à lui confiée que l’évêque à mission de garder, protéger, cultiver 
et transmettre. Il est organon — c’est-à-dire plus le serviteur que 
le régent — de la foi «reçue», confessée et mise en œuvre par 
l’Église dont il devient pasteur. On connaît la belle intuition 
d’Augustin*. La nourriture de foi que le pasteur donne à son petit 
troupeau vient de la moisson du vaste pâturage «des montagnes 
d'Israël», transmise par la prédication apostolique et engrangée dans 
son Fe locale. Il à à entretenir et prodiguer ce «dépôt» de foi 
qui le précède. Et puisque cette nourriture est parole de foi et 
sacrement de foi, il a simplement 2 à fondre sa voix dans ce que 
cette Église garde en sa «mémoire». Jamais il ne peut sortir de 
cette «mémoire». Elle le déborde, et elle s’actualise ecclésialement 


1. STA UP., a.65 29. 
2. Non simple fonctionnaire ou administrateur. 
3. Sermo 46, dans CCL, 41, p. 551-588. 
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dans d’autres réalités que son ministère. Ces réalités sont dans son 
Eglise locale par tradition et s'imposent à lui puisqu'il n’existe qu’en 
fonction d'elles. 

Il est particulièrement éclairant de noter comment, bien des siè- 
cles après Hippolyte, Thomas d'Aquin demeurera fondamentale- 
ment dans la même perspective, avec sa prise de position sur l’inten- 
uon du ministre. Ce qui au temps des polémiques entre externistes 
et internistes pouvait passer pour «une stérile querelle scolastique», 
hantée par le souvenir d’Ambroise Catharin, devient crucial en con- 
texte œcuménique. Pour Thomas le ministre ne célèbre que saisi 
dans l'intention de la communauté. Si bien que, même s’il n’a plus 
la foi, même s’il se propose d’agir avec mépris, s’il n’en avertit 
pas l’assemblée ou le fidèle, l’acte sacramentel qu’il pose est «vrai». 
L'intention de la communauté, en communion avec la foi de toute 
l’Église, prévaut sur la sienne‘. Car ce ministre est dans l’Église. 
Et lorsqu'il célèbre, il est dans la communauté ecclésiale rassemblée. 
Il ne lui est ni parallèle, ni ajouté. Cette Église n’est pas une entité 
abstraite. Elle se trouve dans la communauté en communion avec 
les Églises locales que soudent entre elles, dans l’Esprit, précisément 
ce que nous décrivions comme les éléments de la «continuité» apos- 
tolique. 


II. - La validité des sacrements 


Nous n’avons pas dévié de notre sujet. En effet, la relation entre 
«succession» et «continuité» apostoliques renvoie à deux questions 
étroitement liées, qui interpellent à la fois la théologie et le droit 
sacramentaires. La première — à nos yeux la plus importante — 
est celle que soulève l’ecclésiologie, à saveur cyprianique, des Eglises 
d'Orient (non chalcédoniennes et byzantines). La seconde est, dans 
le champ de la tradition occidentale, celle que, disions-nous, font 
surgir Lambeth 1988 et Écône. 


1. Deux ecclésiologies 
Lorsqu'ils discutent avec l'Occident dans la sérénité d’un dialogue 


4. S.Th. II°, q.64, 2.8, ad 2. Les mots mêmes du sacrement confessent l’inten- 
tion de l’Église. Pour Thomas d’Aquin, à condition que cela soit accompli dans 
l’Église et non hors d’elle, même un ministre n'ayant plus la foi peut célébrer 
validement (IF, q.64, 4.9). Il précise que, puisque ce ministre agit in persona 
Ecclesiae, la foi de celle-ci supplée au défaut de la sienne (II, q.64, a.9, ad 
1). Pour le ministre pervers, voir IF, q.64, a.9, ad 2: 
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fraternel, les théologiens orthodoxes se disent surpris par notre façon 
de fonder la «vérité» d’un sacrement. Ils pensent que, durcissant 
l'intuition d’Augustin, nous concentrons notre attention trop unila- 
téralement sur la validité du ministre. Nous isolons celui-ci, le cou- 
pant de son appartenance à la communauté célébrante, qui est «l’Église 
en ce lieu». En d’autres termes, nous faisons comme si, la «succes- 
sion» une fois assumée et vérifiée, on pouvait faire fi des autres 
éléments de la «continuité» apostolique. Or la «vérité» d’un sacre- 
ment dépend du ministre, mais dans sa communauté ecclésiale. 

La vision orientale est claire. Certes, pour elle aussi, que le minis- 
tre soit Pierre ou Judas, c’est le Seigneur Jésus qui préside la synaxe 
ou baptise. Mais à la condition que ce soit dans une communauté 
appartenant en vérité à l'Église de Dieu. Il faut d’ailleurs rappeler, 
pour une juste exégèse de la pensée d’ Augustin, que les ministres 
visés par les donatistes n'étaient pas coupés de la foi orthodoxe. 
Les Judas en question — les traditores — étaient dans l'Église. Le 
conflit portait formellement sur la sainteté des ministres, dans l'Église. 

Quoi qu’il en soit des nuances à apporter dans l’interprétation 
d’Augustin, la tradition orientale maintient — avec fermeté — qu'il 
n’y a de vrai sacrement que dans les communautés en pleine com- 
munion avec la foi et la volonté de l’Église apostolique. Pour juger 
de la vérité sacramentelle d’un rite, il ne suffit donc pas de vérifier 
quel est le ministre qui l’accomplit. Il faut aussi s'interroger sur 
la «continuité» apostolique de la communauté qui le célèbre. Car 
c’est l’Église comme telle, dans la synaxis concrète qu'est son rassem- 
blement, qui, grâce au ministre présidant à sa vie et qui est son 
organon”, fait le sacrement. Ici, d’ailleurs, la prière et la participa- 
tion de l’assemblée jouent un rôle capital, quasiment ignoré dans 
les exposés de l'Occident sur l’acte sacramentel. En Orient, l’impor- 
tance que l’Occident attache à la validité et à l’intention du ministre 
est vue comme un élément essentiel d’un tout plus déterminant: 
l'attitude globale de la communauté face à la tradition des Apôtres. 
Cette attitude est toujours prise en considération. L’épine dorsale 
de la communion qu’est le ministre valide, avec le pouvoir dont 
l'Esprit le dote, n'existe concrètement que dans l’étreinte de cette 
communion. Ce n’est pas la validité de son ordination qui a seule 
le dernier mot. 

Si une communauté n’est plus vraiment dans la communion de 
l’Église apostolique qui devrait «se continuer» en elle, il n’y a donc 
pas en elle de vrai sacrement. Par là on entend non seulement 


5. L’Occident dit qu’il agit im persona Ecclesiae. 


SACREMENTS ET COMMUNION ECCLÉSIALE 645 


l'acte accompli selon les canons (ou la «forme» prescrite par l’Église) 
mais un acte qui soit vraiment un acte de l’Égliset. La nuance est 
capitale. L'essentiel est authenticité apostolique de la communauté. 
C’est cette authenticité qui permet de dire que le sacrement est 
acte de l'Église, | 
Il faut préciser — contre des interprétations légères ou hâtives 
— qu'on n’est pas ici face à «un crypto-donatisme». Tout autant 
que l’Occident augustinien, l'Orient admet que le péché et même 
la perversité du ministre ne vicient pas la validité de son acte. 
Dans la ligne de Cyprien et des conciles africains de 255 et 2567, 
ce qu'on affirme est que en dehors des limites de l’authentique 
communion ecclésiale personne ne peut perficere les sacrements de 
l'Église (les seuls vrais sacrements), même s'il s’agit du plus ver- 
tueux, du plus dévoué, du plus pieux des ministres: Les rebaptèmes 
— là où ils ont existé et existent encore — et le rite d'imposition 
des mains aux convertis d’une autre confession chrétienne s’origi- 
nent 5. Même un ministre validement ordonné puis devenu mem- 
bre d’une communauté schismatique (parce que celle-ci s’est sépa- 
rée) ne saurait exercer un ministère sacramentel nécessairement 
authentique du simple fait de la validité de son ordination. 


Cette vision interpelle les Églises d'Occident. Il est clair, en effet, 
que chez elles lPaccent est mis surtout, spécialement en contexte 
canonique, sur l'affirmation — traditionnelle elle aussi — que le 
sacrement fait l’Église. Alors que l'Orient dit: là où est l’Église 
vraie, là il y a sacrement, l'Occident dit: là où il y a vrai sacrement, 
il y a Église. 

En Occident, la «continuité» apostolique d’une Église est prati- 
quement assumée et absorbée dans le fait qu’un ministre validement 
ordonné préside à sa vie. Depuis Benoît XIV surtout, la notion 
de validité est devenue prédominante. Est valide l’ordination faite 
par un évêque dans la «succession» apostolique, en communion 
avec l’intention de l’Église universelle, observant les rites prescrits, 
sur un sujet possédant les qualités exigées par les canons”. Partout 
où l’on peut attester que le ministre a été ordonné en conformité 
avec ces normes, on présumera donc jusqu’à preuve du contraire 


6. Comparer avec S.7h. III, q.64, a.9, ad 2. 

7. Ainsi CYPRIEN, Epist. 71. 

8. On lira sur ce sujet A. DE HALLEUX, Orthodoxie et catholicisme: un seul 
baptêmes, dans Revue Théologique de Louvain 11 (1980) 416-452; ID., For, bap- 
tême et unité, dans Jrenikon 61 (1988) 155-188. 

9. Voir J.A. GURRIERI, Sacramental Validity, dans The Jurist 41 (1981) 21-58. 
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qu’il célèbre d’authentiques sacrements, y compris l’Eucharistie. Là 
où il y a ministre validement ordonné il y a, admet-on, vrai sacre- 
ment si les rites suivis et le sujet concerné sont les bons. Aussi 
accepte-t-on facilement qu’une communauté possédant un épiscopat 
authentique au moment de la rupture avec le tronc commun de 
la Tradition, et ayant la volonté explicite de le garder selon sa 
vraie nature et sa vraie fonction 10, le transmet sacramentellement. 
Elle demeure donc, selon cette vue, dans la «succession» apostoli- 
que du ministère, ce qui rend valides ses sacrements. 

Telle est sinon la théorie commune du moins la pente concrète 
de la praxis dans la tradition occidentale augustinienne. La référence 
à l’authenticité apostolique de la communauté célébrante, là où le 
ministre est validement ordonné, n’y apparaît pas centrale. 

L'Occident latin, surtout dans sa pratique canonique, se montre 
ainsi moins attentif que l'Orient au fait que, si les sacrements de 
l’Église sont sacramenta fidei, cette foi est celle que la communauté 
confesse et met en œuvre concrètement. Il est intéressant de souli- 
gner que les pasteurs, dans leur sévérité sur la foi des parents deman- 
dant le baptême de leur enfant et sur celle des fiancés voulant 
célébrer leur mariage, sont plus exigeants quant au lien entre foi 
et sacrement que le sont d’ordinaire théologiens et canonistes face 
aux sacrements célébrés hors de l’Église catholique par des ministres 
validement ordonnés. 


Ceci pose question. Car n’arrive-t-1l pas que sur des points graves 
la foi ou la praxis d’un groupe «séparé» soient déviantes? En outre, 
que signifie concrètement dans telle communauté qui s’est explicite- 
ment «séparée» la volonté ou l’intention de «faire ce que veut 
l’Église», requise pour la vérité du sacrement? Le rituel suivi est 
peut-être le rituel le plus traditionnel, mais il se peut qu’il soit 
interprété d’une manière tendancieuse, voire erronée, dans la cons- 
cience commune du groupe. L’histoire des diverses interprétations 
du récit de l'institution, objectivement repris dans la plupart des 
liturgies eucharistiques, en est la preuve. 


10. C’est sur cette pérennité dans la nature et la fonction de l’épiscopat que 
portent les réactions négatives d’Apostolicae curae face aux ordres anglicans, qui 
contrastent avec les réactions positives habituelles concernant la validité de l’épis- 
copat des vieux-catholiques et du groupe d’Écône. Cette certitude d’une vraie 
transmission à cause de la validité du ministre est largement attestée. Pensons 
à l'attitude désespérée de certains anglicans demandant à des évêques vieux- 
catholiques de les ordonner évêques, remédiant ainsi au verdict d’Apostolicae curae. 
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création humaine demande une collaboration responsable des époux 
avec l’amour fécond de Dieu; le don de la vie humaine doit se 
réaliser dans le mariage moyennant les actes spécifiques et exclusifs 
des époux, suivant les lois inscrites dans leurs personnes et dans 
leur union» (DV, Introd., 5). Toute l’Instruction est marquée de 
ce sceau de la personne. 


L'examen des critères moraux fondamentaux présentés dans l’Intro- 
duction est éloquent. La première page évoque les «valeurs et les 
droits de la personne humaine». Le terme a pour le moins une 
signification morale et juridique. Mais sa pertinence métaphysique 
apparaît aussi dès le premier paragraphe: «Le Magistère de l’Église 
entend proposer la doctrine morale qui correspond à la dignité 
de la personne et à sa vocation intégrale.» Dignité et vocation (GS, 
12), condition naturelle et vocation intégrale de l’homme (GS, 11): 
ces expressions de Gaudium et spes et de Dignitatis humanae repren- 
nent la thématique traditionnelle de la destinée surnaturelle de 
l'homme, «personne dotée d’une âme spirituelle, de responsabilité 
morale et appelée à la communion bienheureuse avec Dieu» (DV, 
Introd., citant DH, 2). La dignité de la personne, selon le chapitre 
I de Gaudium et spes et la Déclaration Dignitatis humanae personae, 
est le lieu où la nature humaine s’accomplit comme être d’esprit 
et est ordonnée à sa fin”; elle est appelée au-delà d’elle-même à 
la «communion» de la grâce et de la béatitude avec Dieut. 

La «personne humaine» et les «valeurs morales» où s’atteste son 
bien indiquent à la science et à la technique leurs finalités et leurs 
limites. «La science et la technique requièrent, pour leur significa- 
tion intrinsèque.., le respect inconditionné des critères fondamen- 
taux de la moralité; elles doivent être au service de la personne 
humaine, de ses droits inaliénables, de son bien véritable et intégral, 
conformément au projet et à la volonté de Dieu» (DV, Introd., 
2; cf. FC, 8). Sciences et techniques sont des activités humaines 
à évaluer moralement, conformément à la dignité de la: personne 
humaine; elles doivent la «servir» dans le respect de ses droits 
moraux et juridiques, en vue du bien correspondant à sa vérité 


5. S.Th. Le, q. 29, a. 3 c: la personne est ce qui est le plus parfait dans toute 
la nature: :d quod est perfectissimum in tota natura. 

6. Donum vitae donne à «dignité» de la personne un sens fort, précisé à travers 
le ch. I de GS, 11-17. Le terme (surtout quand il est rapproché de «condition 
humaine») comporte toutes les significations classiques du vocable «nature 
humaine», dotée de vie et de raison, donc corporelle, sociale et spirituelle. Ceci 
se vérifie dans les trois sections de l’Instruction de 1987. 
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de cette «continuité» apostolique hors frontière ceux qui sont abso- 
lument nécessaires et suffisent pour que, dans le cas des communau- 
tés «séparées» ayant gardé l’épiscopat au moment de la rupture, 
celui-ci ne soit pas une épine dorsale fossilisée. De quelle chair 
évangélique doit-il être nourri? 

En sens inverse, là où il y a eu rupture explicite avec le ministère 
traditionnel — ce qui met en cause la validité des ordinations et 
leur lien avec la «succession» apostolique — il importe d’évaluer 
chacun des éléments de «continuité», dont parfois le faisceau pousse 
à penser que, en dépit de tout, le ministre est vraiment saisi dans 
la puissance du Christ. Il n’est certes pas le ministre normal, c’est-à- 
dire celui qui s’insère dans la longue «succession» des évêques. Pour- 
tant il est organon des biens de grâce que l’Esprit — par sa prédica- 
tion, son utilisation du rituel, son leadership, son témoignage, son 
souci pastoral, sa «cure d’Âmes» — donne à la communauté. La 
gerbe des éléments de «continuité» apostolique que celle-ci porte 
peut opérer ce que dans une de nos études nous avons appelé une 
suppléance par la grâce apostolique de la communauté elle-même. 

Une telle sanatio ne corrige certes pas l’invalidité de l’ordination 
du ministre. Pourtant, elle fait que par ses actes la res (au sens 
thomiste), qui est le fruit de grâce des sacrements, de la Parole 
et du leadership pastoral est vraiment donnée. C’est l’une des actua- 
lisations de la transcendance de la miséricorde de Dieu face à la 
situation concrète d’une division dont cette communauté a simple- 
ment hérité. Cette suppléance due à la qualité apostolique de la 
communauté donne à celle-ci un authentique serviteur de sa vie 
évangélique. Il est vraiment ministre, bien qu’il ne soit pas le vrai 
ministre que voudrait l’économie normale du salut. Comment expli- 
quer autrement le merveilleux rayonnement de tant de pasteurs 
de communautés «séparées», ayant rompu avec l’épiscopat tradi- 
tionnel ? 


III. - La décision de Lambeth et le schisme d’Écône 


C’est encore cette question de la relation entre «continuité» et 
«succession» apostoliques qui se trouve au cœur des deux grandes 
affaires œcuméniques qui ont fait de 1988 une année problème pour 
la tradition occidentale: la décision de Lambeth et le schisme d’Écône. 
Ces deux affaires, suscitées par deux intentions diamétralement oppo- 
sées (puisque l’une est concernée par un changement de la Tradition 
sur un point central, alors que l’autre vise à effacer tous les 
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changements intervenus dans l’élan de Vatican Il), posent la même 
question. Théologiens et canonistes ne peuvent plus l’éviter. 


1. Lambeth et l’ordination des femmes à l’épiscopat 


La communion anglicane a toujours, dans sa noble vie liturgique 
dont la norme est le Prayer Book, ses déclarations officielles, ses 
initiatives, les œuvres de ses grands divines, montré qu’elle entend 
se situer dans la grande Tradition de l’Église. Chez elle, comme 
Vatican II l’a reconnu dans Unitatis redintegratio, la «continuité» 
apostolique est sans nul doute attestée d’une façon plus évidente, 
plus riche et plus cohérente que dans les autres familles nées de 
la Réforme !2. 

Après le Final Report de l’'ARCIC I, on pouvait même espérer 
— comme l’indiquait l’importante lettre du cardinal Willebrands 
aux coprésidents de l’'ARCIC IT, le 13 juillet 1985 — une «nouvelle 
évaluation par l’Église catholique des rites anglicans» (de l’ordina- 
tion), sur lesquels Apostolicae curae s’était prononcé d’une façon 
négative et très tranchée (le fameux «absolutely null and utterly 
void», traduisant «irritas prorsus fuisse et esse omninoque nullas» 
— Dz-ScH 3319). En d’autres termes on pouvait s’attendre à ce 
que, sans se prononcer sur les faits du passé, Rome «reconnaisse» 
que la communion anglicane vit aujourd’hui dans la «continuité» 
apostolique à la fois en ce qui touche à la doctrine sur l’Eucharistie 
et le ministère et en ce qui concerne l’intention qui est la sienne 
lorsqu'elle ordonne ses évêques, ses presbytres et ses diacres 1. 
Depuis Lambeth 1988, cela est compromis. 

Il est clair en effet que, même si (par miracle) aucune des Provin- 
ces ne procède à l’ordination d’une femme comme évêque, après 
avoir déjà franchi le pas pour le presbytérat, la Resolution 001 de 
Lambeth 1988 implique que la communion anglicane n’est plus 
unanime sur un point important de la «continuité» apostolique !# 


12 MRNIS: 
13. Cf. La question de la validité des ordinations anglicanes. Lettre du Cardinal 

Willebrands aux présidents de l’'ARCIC IL dans DC 83 (1986) 355. 

14. Voici le texte intégral de la Resolution, souvent citée d’une façon tronquée 

(Resolution n° LC 88/001): 

«This Conference resolved: 

1. That each Province respect the decision and attitudes of other Provinces in 
the ordination and consecration of women to the episcopate, without such 
respect necessarily indicating acceptance of the principles involved, maintaï- 
ning the highest possible degree of communion with the Provinces which differ. 

2. That bishops exercise courtesy and maintain communications with bishops 
who may differ, and with any woman bishop, ensuring an open dialogue 
in the Church to whatever extent communion is impaired. 
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qui touche à la validité de l’épiscopat, donc à son insertion dans 
la «succession» apostolique. Et pourtant, les promoteurs de ce chan- 
gement assez surprenant disent qu’il n’affecte pas la fidélité profonde 
de l’anglicanisme à «la permanente autorité» de la Tradition. Cette 
affirmation ayant des conséquences œcuméniques très graves, il faut 
l'inclure dans le dossier de la réflexion théologique et canonique 
sur la «continuité» dans la Tradition, d'autant plus que plusieurs 
milieux ou mouvements catholiques lui font écho. Est-elle fondée? 


Qu'il y ait dans la «continuité» apostolique évolution, parfois 
profonde, sur des points touchant à la validité du ministère (donc 
à la «succession» apostolique) et par là à l’ensemble de la vie sacra- 
mentelle, nul n’en saurait douter. N’en donnons qu’un exemple. 
En 1947, la Constitution Sacramentum ordinis de Pie XII, sur la 
matière et la forme du sacrement de l’ordre, rendait désormais essen- 
tiels à la validité de l’ordination l'imposition des mains et une épi- 
clèse consécratoire!. Or en 1439, à Florence, en plein contexte 
œcuménique, le Décret pour les Arméniens affirmait !$ que pour 
l’Église romaine la matière du sacrement est la porrection des ins- 
truments et la forme accompagnant celle-ci. Trente restait vague 
(Dz-ScH 1766). Les rubriques du Pontifical, avant 1948, allaient 
nettement dans la ligne de Florence l!”. L’imposition des mains n’y 
apparaissait pas comme /e seul rite essentiel. 


3. That the Archbishop of Canterbury, in consultation with the Primates, appoints 
a commission: 

a. to provide for an examination of the relationships between Provinces of 
the Anglican Communion and ensure that the process of reception includes 
continuing consultation with other Churches as well; 

b. to monitor and encourage the process of consultation within the Commu- 
mion and offer further pastoral guidelines. 

4. That in any province where reconciliation on these issues is necessary any 
diocesan bishop facing this problem be encouraged to seek continuing dialo- 
gue with, and make pastoral provision for, those clergy and congregations 
whose opinions differ from those of the bishop, in order to maintain the 
unity of the diocese. 

5. Recognises the serious hurt which would result from the questioning by some 
of the validity of the episcopal acts of à woman bishop, and likewise the 
hurt experienced by those whose conscience would be offended by the ordina- 
tion of a woman to the episcopate. The Church needs to exercise sensitivity, 
patience and pastoral care towards all concerned.» 


15. Le texte est dans D7-SCH 3857-3860 et dans La Foi catholique (FC), édit. 
G. DUMEIGE, Paris, 1975, 915-917. 

16. Cf. Dz-SCH 1326; FC 891. Voir S.Th., Suppl. q.35, a.5 (mais cf. q.37, a.5). 

17. Voir Particle éclairant de B. BOTTE, La constitution apostolique Sacramen- 
tum ordinis, dans La Maison-Dieu 16 (1948) 124-129. 
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La théologie a été ainsi amenée à réexaminer la position de Tho- 
mas d'Aquin selon laquelle tout ce qui est essentiel au sacrement 
se trouve transmis dans l’Écriture ou dans l’enseignement des 
Apôtres 8. En quoi consiste l’intouchable swbstantia sacramentorum 
du Concile de Trentel°, sur laquelle l’Église n’a aucun pouvoir? 
Cela revient à chercher quelle est la différence entre une saine évo- 
lution dans la continuité apostolique et une rupture de cette continuité. 

Le dossier de Florence et les explications insérées dans Sacramen- 
tum ordinis sont éclairantes. Pie XII explique, pour justifier sa déci- 
sion, que l'imposition des mains et les mots qui l’accompagnent 
suffisent pour signifier — partout et toujours — l’effet du sacrement 
de l’ordination. Mais il insiste surtout sur le fait que (même à 
Florence) on a toujours reconnu les rites des Grecs ignorant la 
porrection des instruments. Ceci lui permet de conclure sans nuan- 
ces que, «même dans l’esprit du Concile de Florence, la porrection 
des instruments {traditio instrumentorum) n’est pas, selon la volonté 
du Seigneur Jésus-Christ lui-même, requise à la substance et à la 
validité du sacrement»2, Il précise donc que c’est l’Église elle-même 
qui, à une époque, a «voulu et prescrit» l’usage et l'importance 
de ce rituel occidental. Dorénavant, on remettra l’accent sur la matière 
et la forme vraiment traditionnelles. 

Soyons clairs. La décision de Pie XII est, de toute évidence, inspi- 
rée par l'intention d’une «continuité» plus stricte avec la grande 
Tradition. Elle ne nie pas toutefois le fait que, durant plusieurs 
siècles, en s'appuyant sur l’autorité de Thomas d'Aquin et surtout 
du Décret de Florence (et du Pape Eugène IV), malgré les doutes 
soulevés au XVII: siècle par les liturgistes (en particulier dom J. 
Morin?!) et les théologiens, la pratique courante des canonistes 
catholiques s’est souvent fondée sur la conviction que, en ce qui 
concernait l'Occident latin, les rites de la porrection étaient ou les 
seuls rites essentiellement requis à la validité ou du moins les plus 


18. Cf. S.Th. III, q.64, a.2, ad 1; voir la note de H. DONDAINE, «Substantia 
Sacramenti», dans Recherches de sciences philosophiques et théologiques 29 (1940) 
328-330. 

19. Pour le Concile de Trente, voir D7Z-SCH 1728 (FC 758) au sujet de la 
communion sous l'espèce du pain. Le texte est repris dans Sacramentum ordinis 
(Dz-ScH 3857; FC 915), cité supra n. 14. Voir P.M. GY, La notion de validité 
sacramentelle avant le Concile de Trente, dans Revue de Droit canonique 28 (1940) 
328-330. 

20. Cité supra n. 14. 

21. J. MORIN, Commentarius de Sacris Ecclesiae Ordinationibus, Paris, 1655, 
P. II, Exercitatio 7. Au Moyen Âge on a appliqué aux ordres majeurs le rituel 
ancien des ordres mineurs. 
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essentiels. La démarche officielle de Pie XII est certes la preuve 
d’un vouloir de fidélité totale à la «continuité» apostolique. Mais 
elle montre que, même sur des éléments essentiels touchant à la 
substantia sacramentorum (matière et forme, ministre), il est possi- 
ble que des doutes sérieux existent. Il est même possible que, 
de bonne foi, on brise la «continuité» soit en faisant d’un élément 
non traditionnel une condition de validité soit en omettant le rite 
traditionnel. Plusieurs évêques en étaient venus à ne plus imposer 
les mains. Il fallut, on le sait, que dom Guéranger à son ordination 
l'exige avec force2. Et qui oserait mettre en cause la validité des 
ordinations faites ainsi en Occident entre le Moyen Âge et Pie XII? 


On est ainsi renvoyé à deux questions capitales. Il faut savoir 
non seulement en quoi consiste la sxbstantia sacramentorum, intou- 
chable et avec laquelle on doit demeurer en «continuité», puisqu’elle 
vient de la volonté du Christ, mais aussi et surtout comment on 
peut en percevoir avec certitude les éléments. Sans une réponse 
à ces questions, il nous paraît impossible de chercher sérieusement 
ce que nous décrivions comme la différence entre une légitime évo- 
lution dans cette «continuité» et une rupture de cette «continuité» 
apostolique. 

Nous disions que, comme le suggère l’histoire de la matière et 
de la forme de l’ordination, l’Écriture n’est pas aussi claire sur 
la substantia sacramentorum que le pensait Thomas d'Aquin. Pour 
expliquer leur décision, les anglicans ne manquent donc pas de sou- 
ligner que rien dans le Nouveau Testament ne dit explicitement 
que le Christ aurait réservé aux hommes l’accès au ministère et 
l'aurait interdit aux femmes. Mais, prolongeant analogiquement et 
amplifiant ce que nous avons retenu de la vision de l'Orient sur 
la référence à la foi de la communauté entière lors du sacrement, 
nous trouvons quelque lumière au moins sur la façon de procéder 
pour juger de cette substantia. 

C’est en effet à l’ensemble des communautés se réclamant de 
la «succession» apostolique — catholiques, orthodoxes, anglicans et 


22. Les questions soulevées par le fait que des Abbés cisterciens auraient ordon- 
nés des presbytres montre que des doutes ont pu exister même en ce qui con- 
cerne le ministre du sacrement de l’ordre. Sur cela voir en particulier J.C. DIDIER, 
La problématique contemporaine du traité de l’ordre, dans Bulletin du comité des 
Etudes (de la Compagnie de Saint-Sulpice) n° 38-39 (1962) 473-486. 

23. Voir sur cet incident les remarques de C. JOHNSON, Prosper Guéranger 
(1805-1875) a Liturgical Theologian, coll. Analecta Liturgica, 9, Studia Anselmiana, 
89, Rome, 1984, p. 73 (qui ne semble pas en percevoir l’impact dogmatique), 
et Dom L. SOLTNER, Solesmes et dom Guéranger, Solesmes, 1974, p. 21. 
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autres — qu'il revient de déterminer ensemble si un changement 
dans la «continuité» des rites de l’ordination ou des conditions 
traditionnellement liées à sa validité est une saine évolution ou une 
rupture touchant à la swbstantia sacramenti. La démarche de Pie 
XII naissait précisément de la ferme décision de se conformer à 
la pratique de cet ensemble d’Églises, en réparant en quelque sorte 
ce qui avait été non une rupture volontaire mais le résultat d’une 
mauvaise interprétation de l’histoire. Dans un domaine aussi impor- 
tant.on comprend difficilement qu’un seul groupe se déclare, dans 
les faits, autorisé à déterminer, malgré les autres, les mutations radi- 
cales que les nouvelles situations culturelles lui semblent exiger. 
Bien plus, dans une chrétienté divisée mais en quête d’unité, toute 
décision unilatérale risque de briser les liens de fraternité qui consti- 
tuent la trame sur laquelle la communion peut se tisser. La démar- 
che doit être œcuménique. 

Théologiens et canonistes ne peuvent plus aujourd’hui éviter 
d'ouvrir ce difficile chantier, au service de l'Église. Mais il faut 
dorénavant réfléchir dans la logique du swbsistit in, c’est-à-dire en 
impliquant tous les groupes pour lesquels il est nécessaire que le 
ministre soit dans la «succession» apostolique. Cette réflexion sur 
la substantia sacramentorum doit être exigeante, libre de toute pres- 
sion extérieure, surtout en ce qui concerne le sujet du sacrement. 
Les références à la culture ne peuvent être premières. Compte par- 
dessus tout la référence à l'Évangile: l’ordination épiscopale d’une 
femme est-elle une infidélité à la dispensation du salut telle que 
le Seigneur glorifié la veut dans sa conformité au dessein du Père? 
Si oui, elle implique une rupture dans la «succession» apostolique 
et, plus gravement, dans le service du don divin de grâce. Jusqu” où 
va le pouvoir de l’Église sur les sacrements? Qui est autorisé à 
en juger? On sait que la question se pose également, de façon 
grave, au sujet des modifications de la formule baptismale proposées 
par des groupes féministes?*. 


2. Écône et l’Église «de toujours» 


Dans le cas d’Écône c’est encore de «continuité» apostolique qu’il 
s’agit, mais cette fois en voulant effacer la période ouverte par Vati- 
can II, déclarée parenthèse d’inauthenticité dans l’histoire de l’Église 
catholique romaine. À plusieurs reprises, Mgr Marcel Lefebvre a 
affirmé que son intention était non de briser la Tradition mais 


24. Voir le dossier rassemblé dans Ecumenical Trends 17 (1988) 65-74. 
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au contraire de la sauvegarder en son intégrité. Pour lui, en effet, 
la «continuité» apostolique se trouve, sur plusieurs points, grave- 
ment compromise depuis Vatican IL et le pontificat de Paul VI 
Dans la lettre du 29 août 1987 notifiant son choix aux futurs éve- 
ques, après avoir dit que «la chaire de Pierre et les postes d’autorité 
de Rome (sont) occupés par des antichrists», il continuait: 


Cette Rome, moderniste et libérale, poursuivant son œuvre destruc- 
trice du Règne de Notre-Seigneur comme le prouvent Assise et la 
confirmation des thèses libérales de Vatican II sur la liberté religieuse, 
je me vois contraint par la Providence divine de transmettre la 
grâce de lépiscopat catholique que j'ai reçue, afin que l'Église et 
le sacerdoce catholique continuent à subsister pour la gloire de Dieu 
et le salut des âmes. 

C’est pourquoi, convaincu de n’accomplir que la sainte volonté 
de Notre- Seigneur, je viens par cette lettre vous demander d’accepter 
de recevoir la grâce de l’épiscopat catholique, comme je l'ai déjà 
conférée à d’autres prêtres en d’autres circonstances. 

Je vous conférerai cette grâce, confiant que sans tarder le Siège 
de Pierre sera occupé par un successeur de Pierre parfaitement catholi- 
que en les mains duquel vous pourrez déposer la grâce de votre épisco- 
pat pour qu'il la confirme. 

Je vous conjure de: demeurer attachés au Siège de Pierre, à l "Église 
romaine, mère et maitresse de toutes les Églises, dans la foi catholi- 
que intégrale, exprimée dans les symboles de la foi, dans le caté- 
chisme du Concile de Trente, conformément à ce qui vous a été 
enseigné dans votre séminaire. Demeurez fidèles dans la transmission 
de cette foi pour que le Règne de Notre Seigneur arrive. 


Et dans le sermon du jour de l’ordination épiscopale il déclarait 
explicitement son intention: 


Il n’est pas question pour nous de nous séparer de Rome et de 
nous soumettre à un pouvoir quelconque étranger à Rome, ni de 
constituer une espèce d’Église parallèle, comme l'ont fait par exem- 
ple les évêques de Palmar de Troya en Espagne, qui ont nommé 
un pape, qui ont fait un collège de cardinaux. Il n’est pas du tout 
question pour nous de faire des choses semblables. Loin de nous 
cette misérable pensée de nous éloigner de Rome. Bien au contraire, 
c'est pour manifester notre attachement à Rome que nous faisons cette 
cérémonie. C'est pour manifester notre attachement à l’Église de tou- 
jours, au pape et à tous ceux qui ont précédé ces derniers papes qui 
malheureusement depuis le Concile Vatican IT ont cru devoir adhérer 
à des erreurs graves qui sont en train de démolir l'Église et de détruire 
tout le sacerdoce catholique... 

Loin de moi m'ériger en pape. Je ne suis qu’un évêque de l’Église 
catholique qui continue à transmettre la doctrine. Je pense, et cela 


25. Lettre du 29 août 1987 aux futurs évêques, telle que publiée dans Présent 
du 25 juin 1988. 
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ne tardera sans doute pas, que l’on pourra graver sur ma tombe 
ces paroles de saint Paul: Tradidi quod et accepi, «Je vous ai transmis 
ce que j'ai reçu» tout simplement. Je suis le facteur qui porte une 
lettre. Ce n’est pas moi qui ai fait cette lettre, ce message, cette 
parole de Dieu, c’est Dieu lui-même, c’est Notre Seigneur Jésus- 
Christ lui-même?t, 


C’est donc la démarche inverse de celle qui a préoccupé Lambeth. 
On refuse la communion avec l’actuel évêque de Rome et l’usage 
des rituels révisés après Vatican IL, parce qu’on est convaincu que, 
en consentant au progrès, Rome a rompu avec l’authentique Tradi- 
tion, dans des domaines essentiels qui touchent à la foi et aux 
sacrements. Rompre avec la Rome d’aujourd’hui est le prix à payer 
pour sauver «la vraie Rome», celle qui est dans la «continuité apos- 
tolique» et dont les ordinations sont donc «valides». Sans nuances, 
dans le sermon d’ordination, Mgr Lefebvre déclarait, parlant des 
évêques «conciliaires», que «leurs sacrements sont tous douteux, 
parce que l’on ne sait pas exactement quelles sont leurs inten- 
tions». Le mal vient de Rome; l’authentique intention de l’Église 
n'y est plus: 

Nous avons eu des papes libéraux... Le premier pape libéral, celui 
qui se riait des «prophètes de malheur», convoqua le premier concile 
libéral de l’histoire de l’Église. Et les portes du bercail ont été ouver- 
tes, et les loups ont pénétré dans la bergerie et ils ont massacré 
les brebis. Vint le second pape libéral, le pape au visage double, 
le pape humaniste: il renversa l’autel, abolit le sacrifice, profana 
le sanctuaire. Le troisième pape libéral est survenu, le pape des droits 
de l’homme, le pape œcuméniste, le pape des Religions unies, et 
il s’est lavé les mains, et il s’est voilé la face devant tant de ruines 
amoncelées, pour ne pas voir les plaies sanglantes de la Fille de 


Sion, les blessures mortelles de l’Épouse immaculée de Jésus-Christ. 
quel plus terrible châtiment qu’une hiérarchie déboussolée?#! 


Les disciples de Mgr Marcel Lefebvre seraient sans doute. surpris 
de découvrir combien de telles affirmations, et beaucoup d’autres 
sur Rome, siège de l’antichrist?”, sont proches de celles d’un homme 
qu’ils détestent, Luther. Parfois on croirait qu’elles en sont le décalque. 


sic 

Cette dernière remarque est importante pour notre réflexion. Car 
le langage d’Écône équivaut à un aveu de rupture. Nous sommes 
ainsi ramenés à nos considérations sur la saine évolution dans la 


26. Texte complet dans Fideliter 64 (1988) 2-8 (surtout 4, 6). 

27. Ibid. 6. 

28. Ils l'ont découronné, Lyon, Fideliter, 1987, p. 249-250. 

29. Cf. sa lettre du 29 août 1987 aux futurs évêques: «La chaire de Pierre 
et les postes d'autorité de Rome étant occupés par des antichrists.. » 
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Tradition ecclésiale. La «continuité» apostolique est «continuité» 
dans une communauté vivante, habitée par l'Esprit. Or celui-ci la 
garde semper ipsa, mais aussi toujours ouverte à ses suggestions, 
portée dans le dynamisme de la Seigneurie du Christ sur l’histoire. 

Refuser cette constante évolution revient à rompre avec l’un des 
éléments essentiels de l’Église, la catholicité de sa mission, qui veut 
qu’elle ne soit pas parallèle à l’histoire, mais chemine en elle. Ici 
la rupture est explicite. Certes, Marcel Lefebvre parle sans cesse, 
et emphatiquement, de «continuité». Il prétend même que, seuls, 
lui et son associé, Mgr de Castro Mayer, la maintiennent: 


Quels sont les évêques qui ont gardé vraiment la Tradition, qui 
ont gardé les sacrements tels que l’Église les a donnés pendant vingt 
siècles, jusqu'au Concile Vatican II? Eh bien c’est Mer de Castro 
Mayer et moi-même. Je n’en puis rien. C’est comme ça. Donc beau- 
coup de séminaristes se sont confiés à nous et ont senti qu'il y 
avait là la continuité de l’Église, la continuité de la Tradition. Us 
sont venus dans nos séminaires malgré les difficultés qu’ils ont ren- 
contrées, pour recevoir une véritable ordination sacerdotale et pour 
pouvoir offrir le vrai sacrifice du Calvaire, le vrai Sacrifice de la 


messe et vous donner les vrais sacrements et le vrai catéchisme®, 


Il se décerne lui-même un brevet de «continuité»: 


Il me semble entendre, mes bien chers frères, les voix de tous 
ces papes depuis Grégoire XVI, Pie IX, Léon XIIL, saint Pie X, 
Benoît XV, Pie XI, Pie XII, nous dire: Mais de grâce, de grâce, 
qu’allez-vous faire de nos enseignements, de notre prédication, de 
la foi catholique, allez-vous l’abandonner? Allez-vous la laisser dispa- 
raître de cette terre? De grâce, de grâce, continuez à garder ce trésor 
que nous vous avons donné. N’abandonnez pas les fidèles, n’aban- 
donnez pas l’Église! Continuez l’Église! 


Certes on dit que la communion avec Rome est au terme du projet. 
Mais ce sera avec la Rome d’antan, non avec celle d’aujourd’hui. 


Vous allez voir ce que le Bon Dieu prévoit. Ce n’est pas à moi 
à savoir quand la Tradition retrouvera ses droits à Rome, mais je 
pense que c’est mon devoir de donner les moyens de faire ce que 
J'appellerai cette ‘opération survie’ dans la Tradition ?. 


L'entreprise est finalisée par cette survie de la «continuité»: 


Je crois qu'avec la grâce du Bon Dieu, nous aurons, Mgr de 
Castro Mayer et moi-même, donné les moyens à la Tradition de 
continuer, et aux catholiques qui le désirent les moyens de se main- 
tenir dans l’Église de leurs parents, de leurs grands-parents, de 


30. Ainsi dans sa lettre du 29 août 1987. 
31. Zbid., 6. 
32. Ibid. 5. 
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A . . 
leurs ancêtres, dans les églises pour lesquelles vos paroisses ont été 
fondées, 


Dans ce sermon, ses lettres, ses interviews, tous ses écrits, Mgr 
Lefebvre se montre hanté par sa mission pour la Tradition. C’est 
sa croisade: 


Evidemment ils vont sans doute titrer: le schisme, l’excommunica- 
tion. Pour nous, nous sommes persuadés que toutes ces accusations 
et ces peines dont nous sommes l’objet, sont absolument nulles. 
De même que nous n'avons pas tenu compte de la suspense et 
que ous avons fini par être félicité par l’Église, par l’Église progres- 
siste, de même dans quelques années — je ne sais pas combien, 
le Bon Dieu seul sait le nombre des années qu’il faudra pour qu'un 
jour la Tradition retrouve ses droits à Rome — nous serons embrassés 
par les autorités romaines. Elles nous remercieront d’avoir maintenu 
la Foi dans les séminaires, dans les familles, dans les cités, dans 
nos pays, dans les couvents, dans les maisons religieuses pour la 
plus grande gloire du Bon Dieu et pour le salut des âmes’{. 


De son côté, Mgr de Castro Mayer manifeste la même passion 
le «jour du sacre»: 


Je veux manifester ici mon adhésion sincère et profonde à la posi- 
tion de Son Exc. Mgr Lefebvre, dictée par sx fidélité à l’Église de 
tous les siècles. Nous deux, nous avons bu à la même source qui 


est celle de la Sainte Église Catholique, Apostolique et Romaine. 


Mais qué signifient ici le mot «continuité» et la fidélité à la Tradi- 
tion? S’agit-il d’une «opération survie» de la Tradition ou de refus 
explicite de sa dernière période, celle qu’a ouverte Vatican Il? Ici 
encore les textes sont trop incisifs pour qu’on puisse douter: l’œuvre 
de Vatican IT est jugée comme «une perversion» de la Tradition 
authentique. Deux textes du sermon de ce qu'Écône appelle «le 
jour du sacre» (des quatre évêques) synthétisent une pensée présente 
dans toute l’œuvre de Mgr Lefebvre: 


C’est pourquoi, constatant cette volonté ferme des autorités romai- 
nes actuelles, de réduire à néant la Tradition et de ramener tout le 
monde dans cet esprit de Vatican II et cet esprit d'Assise, nous avons 
préféré nous retirer. J’ai dit: non, nous ne pouvons pas. C’est impos- 
sible. Ce n'est pas possible. C’est pourquoi j'ai envoyé une lettre 
au Pape en le lui disant très clairement. Nous ne pouvons pas, malgré 
le vif désir que nous avons d’être en pleine union avec vous, accepter 
cet esprit qui règne maintenant à Rome et que vous voulez nous 
communiquer. Nous préférons continuer dans la Tradition et la gar- 


33. Ibid., 5-6. 
34. Ibid., 8. 
35 Sibia., "9; 
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der en attendant qu'elle retrouve sa place à Rome et dans l'esprit 
des autorités romaines*t. 

Quelle est cette vérité pour eux, sinon la vérité de Vatican Il, sinon 
la vérité de cette Église conciliaire? Par conséquent, il est clair que 
pour le Vatican, la seule vérité qui existe aujourd’hui, c’est la vérité 
conciliaire. C'est l'esprit du Concile. C'est l'esprit d’Assise. Voilà 
la vérité d’aujourd’hui. Et cela nous n'en voulons pas pour rien au 


monde, (applaudissements très prolongés)*. 


Dans leur lettre ouverte, du 6 juillet 1988, au Cardinal Gantin, 
Préfet. de la Congrégation des Évêques, le Supérieur général lui- 
même et tous les supérieurs de la Fraternité sacerdotale Saint Pie X 
exprimeront de façon non équivoque l’intention d’Écône. Ce docu- 
ment est capital. En voici le passage central: 


Vous avez cru devoir, par votre lettre du 1‘ juillet passé, faire 
savoir à Son Excellence Monseigneur Marcel Lefebvre, à Son Excel- 
lence Monseigneur Antonio de Castro Mayer et aux quatre évêques 
qu’ils ont consacrés le 30 juin dernier à Écône, leur excommunica- 
tion latae sententiae. Veuillez vous-mêmes juger de la valeur d’une 
telle déclaration venant d’une autorité qui, dans son exercice, rompt 
avec celle de tous ses prédécesseurs, jusqu'au pape Pie XII dans le 
culte, l’enseignement et le gouvernement de l'Eglise. 

Pour nous, nous sommes en pleine communion avec tous les papes 
et tous les évêques qui ont précédé le Concile Vatican IT, célébrant 
exactement la messe qu’ils ont codifiée et célébrée, enseignant le 
catéchisme qu’ils ont composé, nous dressant contre les erreurs qu’ils 
ont maintes fois condamnées dans leurs encycliques et leurs lettres 
pastorales. Veuillez donc juger de quel côté se trouve la rupture. Nous 
sommes extrémement peinés de l’aveuglement d'esprit et de l’endurcis- 
sement de cœur des autorités romaines. 

En revanche, nous n’avons jamais voulu appartenir à ce système 
qui se qualifie lui-même d’Eglise conciliaire, et se définit par le Novus 
Ordo Missae, l'œcuménisme indifférentiste et la laïcisation de toute 
la Société. Oui, nous n'avons aucune part, nullam partem habemus, 
avec le panthéon des religions d'Assise; notre propre excommunica- 
tion par un décret de votre Éminence ou d’un autre dicastère n’en 
serait que la preuve irréfutable. Nous ne demandons pas mieux que 
d’être déclarés ex communione de l'esprit adultère qui souffle dans 
l'Église depuis vingt-cinq ans, exclus de la communion impie avec 
les infidèles. Nous croyons au seul Dieu, Notre Seigneur Jésus-Christ, 
avec le Père et le Saint-Esprit, et mous serons toujours fidèles à son 


36. Ibid., 5. 
37. Ibid, 5. Dans J}s l’ont découronné, l'esprit de Vatican II est appelé «la 
grande trahison» (p. 109-111) et du Concile lui-même on dit qu’il est la source 


«de la subversion de l’Église» (p. 157-160), un vrai «brigandage» (p. 163-169) 


Quant à la fameuse rencontre d’Assise, où Jean-Paul II a prié avec d’autres «chefs 
religieux», elle est vue comme le point sommet de la rupture de Rome avec 
«la tradition bi-millénaire» Voir le texte de la n. 26. 
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unique Épouse, l'Église Une, Sainte, Catholique, Apostolique et Romaine. 

Etre donc associés publiquement à la sanction qui frappe les six 
évêques catholiques, défenseurs de la foi dans son intégrité et son 
intégralité, serait pour nous une marque d’honneur et un signe 
d’orthodoxie devant les fidèles. Ceux-ci ont en effet un droit strict 
à savoir que Les prêtres auxquels ils s'adressent ne sont pas de la 
communion d’une contrefaçon d’Église, évolutive, pentecôtiste, et 
syncrétiste”s. 


On ne saurait être plus clair. Il ne s’agit pas de survie de la 
Tradition, mais de la conservation de ce qu’elle à été jusqu’à une 
certaine période, «pendant vingt siècles jusqu’au Concile Vatican 
I». La passion pour l’Église «de toujours» a pour objet l’Église 
qui a été, non celle qui est. L’attachement à Rome et à son évêque, 
sceau de l’unité et de la «continuité dans l’authentique Tradition», 
cesse avec Jean XXIIL. Il demeure fixé sur «le grand Pie XII». 
Jusqu’à l’avènement d’un «pape dans la continuité de Grégoire XVI, 
Pie IX, Léon XIII, Pie X, Benoît XV, Pie XI, Pie XII», il n’a 
plus pour objet que le souvenir embelli et exalté «des papes du 
passé». Par une tragique ironie du sort, Écône rompt avec la Tradi- 
tion vivante, la seule vraie Tradition, pour en assurer la «conti- 
nuité». On «continue» ainsi une nostalgie, non une réalité vivante. 


Après cet arrêt sur les vraies intentions d’Écône, nous pouvons 
revenir au cœur de notre sujet. Écône affirme avec force, tout comme 
des groupes tels que l’Église catholique apostolique gallicane, qui lui 
ressemblent sur plusieurs points, que ses ordinations sont dans la 
«succession» apostolique, donc que ses sacrements sont valides. 


38. Fideliter 64 (1988) 11-12. 

39. Ibid., 6. k 

40. Voici la déclaration officielle de l’Église catholique apostolique gallicane: 

«Catholique, elle professe la même foi que l’Église Catholique, Apostolique 
et Romaine; les deux Églises ayant la même origine et la plupart de ses prêtres 
et de ses fidèles en sont issus. 

Apostolique, elle est présidée par un Patriarche et dirigée par des évêques, 
ainsi que par des prêtres dont la légitimité indiscutable remonte par une succession 
ininterrompue et validement transmise jusqu'aux Apôtres et au Christ lui-même. 

Gallicane, elle repose sur les principes donnés par Bossuet, de l’Ancienne Eglise 
des Gaules. Elle est ouverte à tous les croyants et par son esprit œcuménique 
respecte les valeurs fondamentales communes à toutes les religions chrétiennes. 

L'Église catholique gallicane a pour profession de foi le Symbole des Apôtres 
développé par le Symbole du Concile de Nicée et complété par les professions 
de foi des Papes catholiques. Elle reconnaît donc comme siens tous les dogmes 
qui ont été définis par l’Église depuis les temps apostoliques jusqu’au premier 
Concile Vatican I en 1870. > | | 

Rien, par conséquent, ne différencie dans ce domaine l’Église catholique galli- 
cane de l’Église Catholique Romaine. 
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L'ensemble de la presse catholique a fait écho à cette affirmation“1. 


Elle a assimilé la situation d’Écône à celle des vieux-catholiques nés 
du refus de Vatican I, parfois même à celle des Églises d'Orient. 

Il serait grave, voire profondément injuste, de nier à la légère 
cette affirmation. Il est cependant impératif d’en nuancer les bases 
spontanées. Théologiens et canonistes sont ici encore interpellés. 
Des problèmes théologiques surgissent. Nous en énumérons rapide- 
ment quelques-uns. 

Le fait que (comme on le répète sans esprit critique dans certains 
cercles catholiques) un évêque «valide» utilise «des rituels qui n’ont 
Jamais été mis en cause dans le passé» n’implique pas nécessaire- 
ment, disions-nous, que ses sacrements sont vrais. À la limite on 
en reviendrait à une magie des formules. Il importe aussi de ne 
pas confondre l’acte sacramentel d’un évêque suspens a divinis qui 
désobéit, et celui d’un évêque explicitement et volontairement coupé 
de la communion avec les autres évêques et l’évêque de Rome, 
parce qu’à ses yeux ils ne sont plus dans la Tradition. Il faut aussi 
peser le sens du rejet des rituels de l’Église actuelle sous le prétexte 
qu’ils ne sont pas pleinement fidèles à l’Église de toujours. Il.est 
nécessaire d’analyser le refus explicite du «Novus» Ordo Missae et 
de la validité des ordinations de «l’Église conciliaire» 42; les vieux- 
catholiques et les autres groupes similaires, les anglicans, ont tou- 
jours reconnu ces ordinations. Il est surtout essentiel de se rappeler 
que, de par ce refus, l’intention explicite du ministre est alors, comme 
l’affirmait sans ambages un prêtre d'Écône, «de ne pas faire ce 
que veut l’Église conciliaire avec son Ordo Missae protestant» #. 
L'usage de lPantique rituel est donc une contestation de l’intention 
actuelle de l'Église. 


En outre, du fait de la légitime ordination de son Épiscopat, l’Église catholique 
gallicane possède indéniablement la succession apostolique et nul ne peut done, 
de bonne foi, mettre en doute la validité des sacrements qu’elle confère.» 

Dans L'Eglise catholique apostolique gallicane, Diocèse d'Île-de-France, La Mis- 
sion de Sainte Rita, Paris, 1987, p. 4-5. Pour Écône, voir Fideliter, cité n. 26. 

41. Ainsi M. DE JAEGHERE, dans Valeurs actuelles, du 4 juillet 1988, p. 17, 
écrit: «dans le cas d’Écône, la validité des sacres n’est pas mise en cause». G. 
LECLERC, Les gestes pour la communion, dans La France catholique, du 8 juillet 
1988, p. 11 est plus précis: «on sait que si les messes célébrées par des prêtres 
suspens 4 divinis sont valides, il n’en va pas de même pour les confessions et 
les mariages.». 

42. Voir supra n. 25, 28, 36. 

43. Comparer avec l’homélie de Mgr Lefebvre (Fideliter 64 [1988] 6) et l’insis- 
tance sur «le changement radical qui s’est opéré depuis le Concile à propos 
du Saint Sacrifice de la Messe, qui est le cœur de l’Église et qui est aussi le 
but du sacerdoce». 
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On ne peut s'empêcher de songer au dossier d’Apostolicae curae 
et à la discussion aboutissant à la déclaration d'invalidité du sacre- 
ment. Car la contestation porte sur le sacrement, plus précisément 
sur la vie sacramentelle, telle que réglée selon Vatican IL. Mais n’est- 
ce pas la Tradition elle-même, et dans ses grands moments, qui 
a fait émerger la certitude que l'Esprit assiste l’ensemble du corps 
épiscopal réuni en concile, en sorte que dans ce rassemblement 
il ne puisse errer gravement en des domaines touchant à l’essentiel 
de la foi et de la vie ecclésiales? C’est renier la Tradition dont 
on se réclame que de nier en bloc l’œuvre d’un concile rassemblé 
en conformité avec les canons ecclésiaux. Et cela, même si l’on 
prétend que: 

Vatican Il fut. un brigandage, à cette différence près que les 
papes (Jean XXII, puis Paul VI), pourtant présents, n’opposèrent 
pas de résistance, ou presque pas, au coup de main des libéraux 
et favorisèrent même Fe entreprises. Comment fut-ce possible ? 
Déclarant ce concile «pastoral» et non dogmatique, mettant l'accent 
sur l’aggiornamento et l'œcuménisme, ces papes privèrent d'emblée 
le concile et eux-mêmes de l'intervention du charisme d’infaillibilité 
qui les aurait préservés de toute erreur“. 


À l'écoute de la vieille tradition de l'Orient, tout en assumant 
les importantes implications du subsistit in de Lumen gentium, nous 
avons ci-dessus souligné la nécessité de prêter une grande attention 
à la «continuité» apostolique de la communauté dans l’évaluation 
de ses rites sacramentels. L’Orient nous a fait percevoir qu’à elle 
seule l’insertion du ministre dans la «succession» apostolique ne 
suffit pas. Or le cas Lefebvre apporte un élément nouveau. 

Admettons que — en dépit de leur refus explicite du nouvel Ordo 
Missae, jugé hérétique, et d’autres décisions du Concile — les com- 
munautés issues d'Écône soient dans la «continuité» apostolique 
avec l’essentiel des vérités de foi. Il reste qu’elles sont en rupture 
au moins sur un point essentiel, lié à la mission de l’Église. Ce 
point est la notion même de Tradition vivante*. À ce plan leur 
cas n’est assimilable ni à celui des disciples de Dôüllinger après Vati- 
can I, ni à celui d’autres groupes dits schismatiques. 

En effet, pris dans sa globalité, scruté à la lumière d’un faisceau 
d’affirmations convergentes et répétées 4d nauseam, le dessein de 
Mgr Lefebvre est net, sans équivoque possible. Ses bases théologi- 
ques sont claires. Il repose sur la conviction que la Tradition 


44. Ils l'ont découronné, cité n. 28, p. 163. + 
45. Soulignée par Jean-Paul II lui-même dans le Motu proprio du 2 juillet 1988, 
Ecclesia Dei adflicta, dans DC 85 (1988) 788 s. 
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— c'est-à-dire la trame de la vie ecclésiale — est fidélité à un passé 
qu’il faut préserver de toute évolution, de toute redécouverte d’élé- 
ments essentiels enfouis sous les sédiments du temps, de tout dialo- 
gue avec la recherche des hommes et des femmes au cœur droit 
(parfois adorateurs de Dieu dans leur religion séculaire), de toute 
interprétation neuve à l'écoute des techniques offertes par les scien- 
ces sacrées et profanes, de tous les risques d’une metanoia face au 
témoignage des autres chrétiens (qualifiés d’hérétiques ou de sup- 
pôts du libéralisme), de toute expression d’une communion aux 
besoins toujours nouveaux de nos sociétés. La Tradition devient 
le trésor précieux d’un château-fort à défendre, en en barricadant 
les portes et en supprimant les ponts-levis. Elle n’est plus la vie 
du Peuple Saint qu’accompagne et garde, dans sa lente pérégrina- 
tion, la Tente du Témoignage où Dieu est présent. 

Quiconque connaît l’histoire sait pourtant que, depuis la querelle 
des Apôtres sur les obligations à imposer aux païens convertis, en 
passant par Constantin, les Croisades, les papes de la Renaissance, 
les remous du modernisme, l’effervescence ayant préparé Vatican 
Il, l'Église n’a jamais été la communauté de purs à laquelle Écône 
l’identifie. Et ce n’est jamais en se mettant à l’abri derrière des 
digues, en se gardant du présent, que l’Église a gardé le témoignage 
apostolique. C’est en cinglant, avec courage et audace, dans les tem- 
pêtes, avec pour appui sa foi indéracinable en la présence de l'Esprit 
qui garantit son indéfectibilité. Jamais la Tradition vivante n’a 
approuvé qu’on veuille continuer l’Église en dehors de la commu 
nauté eucharistique des évêques en communion entre eux et avec 
le Siège de Rome. On ne continue pas en brisant. 


Il faut alors poser la question: hors du flot de la Tradition vivante 
— avec les impuretés qu’il charrie — les éléments d’orthodoxie, 
de praxis, de liturgie que certaines communautés «conservent» sont- 
ils encore d’authentiques éléments de «continuité» apostolique? Leur 
présence suffit-elle à garantir la validité de l’ordination faite par 
un ministre ayant été ordonné ailleurs dans la «succession» aposto- 
lique? S'il y a des ruptures de «continuité» provenant de déviations 
doctrinales qui mènent hors du courant central de la Tradition 
et invalident les actes posés par les ministres — comme Apostolicae 
curae Vimpliquait pour l’anglicanisme — il y a aussi des ruptures 
provenant du refus de se laisser porter (dans la foi) par le dyna- 
misme de la vita Ecclesiae. Ceci prouve que, au fond, là encore 
le grand problème est celui de la Tradition. Écône nous le rappelle, 
mieux peut-être que d’autres drames ecclésiaux. 
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La recherche œcuménique oblige ainsi les théologiens et les cano- 
nistes à scruter de nouveau — dans les perspectives neuves qui sont 
celles de Lumen gentium — ce qui, depuis déjà la crise de Marcion, 
a toujours constitué le dossier le plus brûlant de la vie de l’Église: 
la nature et la fonction de la Tradition vivante. Qu’on nous per- 
mette d’achever sur une remarque, expression d’une conviction pro- 
fonde. Pour être vraie, toute réflexion sur les sacrements doit se 
fonder sur ce que nous avons appelé l’attention à la «continuité» 
apostolique dans la chair même de la vie de l’Église, mais prise 
en toute son épaisseur et son réalisme. Autrement on sombre inévi- 
tablement dans un juridisme de droite ou de gauche. Parce qu’il 
est un sursaut de la vie ecclésiale, l’œcuménisme nous le rappelle. 
Rien ne tue plus la Tradition que les juridismes. 
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demande aux théologiens et canonistes catholiques de rouvrir le dossier 
du lien entre foi de la communauté et efficacité des rites sacramentels. 
Des problèmes ecclésiologiques récents, tels que ceux posés par la décision 
de la conférence de Lambeth 1988 (sur l'attitude face aux Provinces ordon- 
nant des femmes à l’épiscopat) et par le schisme d’Écône, peuvent trouver 
une réponse dans cette reprise de la question. 


NRT 111 (1989) 664-681 
A. CHAPELLE, S.J. 


Continuité et progrès dans les enseignements 
de «Humanae vitae» et de «Donum vitae »* 


Les analogies et références de ces deux documents sont nombreu- 
ses. Elles intéressent l’histoire; elles concernent la doctrine morale 
prêchée par le Magistère romain en cette dernière partie du XX° 
siècle. Nous laisserons ici de côté les contextes historiques, la prépa- 
ration des textes, l’autorité magistérielle des deux documents et même 
leurs enjeux spirituels et ecclésiaux. Nous présenterons une étude 
des contenus doctrinaux de l’Encyclique (1968) et de l’Instruction 
(1987). 

Cette relecture de Donum vitae à la lumière de Humanae vitae 
montre la continuité de l’enseignement magistériel. Son développe- 
ment aussi. L’Instruction évalue moralement les fécondations artifi- 
cielles à la lumière du même principe qui conduisait l’'Encyclique 
à considérer comme «intrinsèquement déshonnête» la contracep- 
tion, même par voie orale. Mais de plus l’Instruction, s'appuyant 
sur Familiaris consortio et sur la catéchèse de Jean-Paul IL, montre 
le fondement de ces déterminations morales dans la nature et la 
dignité personnelles de l'embryon humain et de sa procréation. 

Une comparaison précise est nécessaire pour illustrer «la conti- 
nuité et le progrès» entre les enseignements de ces documents. Notre 
propos suivra le fil de Donum vitae. 

Dans cet exposé, nous nous limiterons au commentaire de l’Intro- 
duction et de la Deuxième partie de l’Instruction: l’analogie avec 
Humanae vitae y est explicite. Nous laisserons de côté les apports 
neufs de la Première partie sur la dignité personnelle de l'embryon 
humain. Nous renonçons aussi à traiter de la Troisième partie et 
de la distinction opérée, en vertu de la dignité de la personne humaine, 
entre loi morale et législation civile. 

La référence à la personne constitue l'horizon dans lequel l’Ins- 
truction médite les exigences morales du respect de l'embryon et 
de la procréation; la dignité personnelle de tout être humain impli- 
que et suppose la dignité personnelle de la génération humaine. 


* Conférence donnée à Rome le 11 novembre 1988 au Il: Congrès international 
de théologie morale: « Humanae vitae»: vingt ans après. Les Actes de ce congrès 
(9-12 novembre 1988) seront publiés intégralement. 
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1. L’Introduction de Donum Vitae 


L’Introduction illustre ce propos. La doctrine de la personne y 
constitue une des plus remarquables nouveautés par rapport à Hwma- 
nae vitae. Il faut, pour s’en convaincre, reprendre d’abord les ter- 
mes de l’Encyclique de 1968 et méditer ensuite les fondements doc- 
trinaux élaborés dans l’Introduction de Donum vitae. L'analogie 
entre les déclarations magistérielles sur la contraception et celles 
sur la fécondation artificielle s’éclaire et se fonde d’une façon renou- 
velée dans cette doctrine «de la nature et de la personne» (FC, 32). 

Humanae vitae caractérisait l'amour conjugal en termes de «com- 
munion des personnes» (HV, 18) et parlait de l’«amitié personnelle 
entre les époux» (HV, 9). L’Encyclique reconnaissait aussi «dans 
le pouvoir de donner la vie, des lois biologiques qui font partie 
de la personne humaine» (HV, 10)!. Ces allusions ne suffisaient 
cependant pas à fonder dans une métaphysique de la personne la 
réflexion de Paul VI sur l’amour conjugal et la paternité responsable. 

Certains avaient cru voir dans cette discrétion de Humanae vitae 
à propos de la personne humaine un «recul» par rapport à Gau- 
dium et spes et à Vatican IL Il est sûr que la première partie de 
la Constitution pastorale s’était construite autour de la «dignité 
de la personne humaine» (ch. I, 12-22). Le chapitre consacré à la 
dignité du mariage et de la famille avait invoqué à plusieurs reprises 
la personne (47, 1). Selon Gaudium et spes, le consentement des 
personnes (48, 1) fait l’alliance matrimoniale, si précieuse au «pro- 
grès personnel» comme «au sort éternel de chacun des membres 
de la famille» (:hid.). L'amour conjugal y est décrit en termes per- 
sonnalistes: «il va d’une personne vers une autre personne et enve- 
loppe le bien de la personne tout entière» (49, 1): il atteste l’égale 
dignité personnelle (49, 2) de l’homme et de la femme. Cependant 
la Constitution conciliaire, à la différence de ce que dira Familiaris 
consortio, 18, n'avait pas parlé de la procréation en termes person- 
nels. Les enfants n’y avaient pas été expressément désignés comme 
des personnes?. Elle avait traité de l’amour conjugal en termes 


1. Le texte français de HV, 14 traduit «indigne de la personne humaine» le 
latin homine indignum. 

2. La perfection «personnelle» (48, 2) traduit perfectio propria; de même en 
52, 3, «vie personnelle» traduit propriae vitae. 

3. S'il est parlé en 52, 7 d’un ordre authentique de personnes, celui-ci comprend 
les époux, et non explicitement les enfants. La Tradition est en fait immémoriale: 
comme la paternité, «la maternité se termine à la personne». C’est une implica- 
tion rationnelle de la Confession de la Theotokos au Concile d'Éphèse (DZ-SCH 
251-252). Cf. R. LAURENTIN, Court traité sur la Vierge Marie, Paris, Oeil, 1967, 
p. 127. 
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termes personnalistes, mais n’avait pas considéré le parenté respon- 
sable dans la même lumière. À la seule exception peut-être de ce 
passage: «lorsqu'il s’agit de mettre en accord l’amour conjugal avec 
la transmission de la vie, la moralité du comportement ne dépend 
donc pas de la seule sincérité de l’intention et de la seule apprécia- 
tion des motifs, mais elle doit être déterminée selon des critères 
objectifs tirés de la nature de la personne et de ses actes, critères 
qui respectent, dans un contexte d’amour véritable, la signification 
totale d’une donation réciproque et d’une procréation humaine» 
(CON 2) 

Les regrets énoncés à propos de l’absence de personnalisme dans 
Humanae vitae ont ainsi quelque chose d’anachronique. En fait 
Gaudium et spes n’avait pas unifié la réflexion théologique: le carac- 
tère personnel de l’amour des époux n’avait pas éclairé la dignité 
personnelle des enfants, de leur procréation, de la paternité respon- 
sable. Cette affirmation peut surprendre. Elle est si vraie que cer- 
tains experts conciliaires ont cru trouver dans la dignité personnelle 
de l’amour conjugal des raisons qui pouvaient légitimer, ou du moins 
interdire de condamner, au nom de la paternité responsable, certai- 
nes pratiques contraceptives. L’étonnement sera grand (et chez cer- 
tains, la déception), quand Paul VI verra dans la connexion natu- 
relle entre amour conjugal et «paternité consciente» le principe 
et fondement de la récusation morale de toute intervention contra- 
ceptive. Il sera dit que l’Encyclique était moins personnaliste que 
le Concile. La discrétion de Humanae vitae sur la personne apparaî- 
tra à certains ruineuse de son argument, sinon de son enseignement. 
Plus d’un ne reconnaîtra d’ailleurs pas dans l’Encyclique la considé- 
ration métaphysique de la nature, de ses fins et de ses actes propres 
et méconnaîtra dès lors la portée rationnelle et morale de son argu- 
mentation traditionnelle. 

Il appartiendra à l’enseignement de Jean-Paul IL, à celui de Fami- 
liaris consortio et des catéchèses du mercredi, de redire en termes 
de personne et de communion, non seulement l’amour conjugal, 
mais encore la procréation des enfants (FC, 15), la connexion de 
ces biens et toute la vie familiale (FC, 16, 18, 19)4. L’Instruction 
Donum vitae dit en conséquence de cet enseignement: «La pro- 





4. L’Instruction Donum vitae privilégiera abondamment le seul texte conciliaire 
qui évoque, à propos de l’«accord entre l’amour conjugal et la paternité responsa- 
ble», «la nature de la personne et de ses actes» (GS, 51, 3). Ce texte est seulement 
évoqué dans HV; il est cité intégralement dans FC, 32, et dans l’Introduction 
de DV, 12 (cf. n. 10 et 30); il est cité deux fois dans la deuxième partie de 
lInstruction (II, 45, 54), dont il commande le raisonnement. 
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Oecuméniquement, cette attitude a deux conséquences. D’une part 
on reconnaît d’emblée, peut-être trop rapidement, comme sacre- 
ments valides les rites sacramentels de telle ou telle communauté 
«séparée» ayant gardé l’épiscopat. D’autre part, puisque le ministère 
lui-même se transmet sacramentellement, on néglige peut-être trop 
de se demander si la validité de l’ordination est nécessairement garantie 
dans telle ou telle communauté par le simple fait qu’au départ «elle 
a voulu garder l’épiscopat». Cette volonté de garder l’épiscopat ne 
saurait à elle seule assurer la pleine continuité. Ce sont [à des ques- 
tions que, «recevant» l’interpellation de l'Orient, nous devons doré- 
navant approfondir tant au plan dogmatique qu’au plan canonique. 
Il faut redonner à la «succession» apostolique les harmoniques 
qu'imposent sa place dans la «continuité» apostolique de la com- 
munauté. 


2. Position de Vatican LU 


Le grand tournant ecclésiologique que représente le choix de 
l'expression subsistit in dans Lumen gentium pour définir l’authenti- 
que ecclésialité de l’Église catholique rend encore plus impérative 
cette démarche. En effet, si le texte déclare que l’Église subsiste 
dans l'Église catholique avec tous ses moyens de salut et tout ce 
qui la constitue, en sorte que, si l’on veut savoir ce qu'est l’Église 
de Dieu, c’est là qu’il faut regarder, la commission responsable de 
sa rédaction a révélé explicitement !! le sens du choix de l’expres- 
sion subsistit in. C’était afin de tenir compte des éléments d’ecclésia- 
lité présents en dehors des strictes limites de l’Église catholique. 
Car si elle se trouve avec sa plénitude en celle-ci (le Concile entend 
«seulement» en celle-ci), l’Église de Dieu déborde, mais sans sa 
plénitude, les frontières de la communauté catholique. 

Deux textes complémentaires, le n° 8 de Lumen gentium et le 
n° 2 de Unitatis redintegratio, précisent, en effet, que des éléments 
importants de la réalité ecclésiale existent hors des communautés 
en communion avec Rome. Ils appartiennent à l’économie de l'Esprit, 
dans son œuvre de sanctification. Il s’agit bien de «continuité» apos- 
tolique. 


Il devient ainsi nécessaire de rouvrir un dossier qu’on aurait cru 
, , Orisbe 1% 
clos pour toujours. On doit préciser quels sont parmi les éléments 


11. Voir J.M.R. TILLARD, Église d’Églises, Paris, Cerf, 1987, p. 392-395, où 
nous avons examiné ce point. 
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native et à sa vocation intégrale, suivant le Dessein divin. Le con- 
cept métaphysique de la personne aide à fonder dans la dignité 
et la fin de celle-ci les «critères fondamentaux de la moralité» (FC, 8). 

C’est en ce sens que l’Instruction parle de la «nature de la per- 
sonne humaine» et évoque sa «dimension corporelle»? pour «éclai- 
rer les problèmes posés aujourd’hui dans le cadre de la bioméde- 
cine». Les données anthropologiques sont évoquées en référence 
à la «personne humaine» (DV, Introd., 3) qui «s'exprime et se 
manifeste» à travers son corps. Dès lors, «la loi morale naturelle 
exprime et prescrit les finalités, les droits et les devoirs qui se fon- 
dent sur la nature corporelle et spirituelle de la personne humaine.» 
C’est pourquoi toute «intervention sur le corps», en engageant la 
personne elle-même, comporte une signification morale. Pour con- 
courir au «bien intégral de la vie humaine, biologie et médecine 
ont «à venir en aide à la personne. dans le respect de sa dignité 
de créature de Dieu». 

Cette norme doit s’appliquer dans le domaine de la sexualité et 
de la procréation (1bid.). Ceux-ci sont la source et comme le som- 
met de la vie corporelle, les lieux où l’homme et la femme mettent 
en œuvre les valeurs personnelles de l’amour et de la vie. L’ordre 
de la personne, de ses «valeurs» et de ses «significations» naturelles 
détermine la moralité de l’union sexuelle et de la procréation. C’est 
suivant ce critère rationnel que sont évaluées moralement les pro- 
créations artificielles: «par référence à la dignité de la personne. 
humaine et de sa vocation divine au don de l’amour et de la vie» 
(cbid.),. 

Ces lignes sont caractéristiques de la pensée immanente à notre 
document. C’est celle de Jean-Paul IT: anthropologie et la morale 
thomistes s’y retrouvent enrichies de données phénoménologiques 
(le corps comme manifestation et expression) et d’une métaphysi- 
que de la personne. La théologie du corps et de la rédemption 
y retrouve ses sources dans le Mystère de Dieu Créateur et Père. 
Le Verbe incarné y révèle en sa Personne la vérité de Dieu et 
la vérité de l’homme. Donum vitae ne développe pas ces considéra- 
tions. Il faut se reporter à l’Exhortation apostolique Familiaris con- 
sortio pour obtenir une intelligence plénière du document et de 
ses implications d’ordre doctrinal et sacramentel, pastoral et spiri- 
tuel. En dehors de cette référence à Familiaris consortio, l’Instruc- 


7. «Dimension corporelle» de la personne. Cette expression constitue une reprise 
précise des leges biologicas quae ad humanam personam pertinent (HV, 10; cf. FC, 32) 
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tion ne livre pas tout son sens chrétien. La référence à Humanae 
vitae n'y suffit pasi. 

C’est en rapport avec la personne que Donum vitae formule 
les deux critères fondamentaux pour un jugement moral relatif 
aux «techniques de procréation artificielle humaine» (DV, In- 
trod., 4). a. «Le droit à la vie de l'être humain appelé à l’exis- 
tence» est inviolable «depuis le moment de la conception jusqu’à 
la mort» en signe et comme une exigence de l’inviolabilité de la 
personne, à laquelle le Créateur a fait don de la vie. b. «La trans- 
mussion de la vie humaine a son originalité propre qui dérive 
de l'originalité même de la personne humaine» (ibid). «Le don 
de la vie humaine doit se rechercher dans le mariage moyen- 
nant les actes spécifiques et exclusifs des époux, suivant les lois 
inscrites dans leur personne et leur union» (ibid., 5) «dans un con- 
texte d’amour véritable», en respectant «le sens intégral de la dona- 
tion mutuelle» inscrite dans la procréation humaine comme dans 
l'union des époux. 

Tel est le terme de l’ntroduction de Donum vitae. Nous laissons 
ici la première section et sa considération de la dignité personnelle 
de la vie humaine embryonnaire. Nous considérons maintenant la 
seconde section de l’Instruction et son propos sur la dignité person- 
nelle de la procréation humaine. La première réflexion éclaire la 
seconde. Il faut éprouver celle-ci dans ses relations avec Hymanae 
vitae. 


2. Interventions sur la procréation humaine 


L’Instruction entend «par ‘procréation’ ou ‘fécondation artifi- 
cielle’, les diverses procédures techniques destinées à obtenir une 
conception humaine d’une manière autre que par l’union sexuelle 
de l’homme et de la femme». Pour les évaluer moralement, elle 
se réfère au mariage. L'institution matrimoniale, ses biens et ses 
actes spécifiques offrent traditionnellement les critères du discerne- 
ment éthique en matière de sexualité comme de procréation. C’est 
à la lumière de l'institution matrimoniale et de l’union conjugale 
que Humanae vitae avait apprécié négativement les nouvelles métho- 
des de contraception orale. Le discernement de Donum vitae sur 
les récentes procréations artificielles s'inscrit dans la même tradi- 
tion. Aussi le premier discernement du texte porte-t-il sur la prati- 


8. Cf. spécialement FC, 11-16; 49-64; 65 ss. 
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que de ces fécondations en dehors ou à l’intérieur du mariage. Le 

: ; . re T7 
document traite successivement des procréations artificielles hétéro- 
logues puis homologues. 


a. Fécondations artificielles hétérologues 


La question des fécondations artificielles hétérologues (IT A, 1-3) 
est ainsi posée en référence à l’unité du mariage: «La fidélité des 
époux dans l’unité du mariage comporte le respect réciproque de 
leur droit à devenir père et mère, l’un par l’autre» (DV, IL, 1). 

La fides est un des biens du mariage selon Augustin et le Concile 
de Florence. Suivant Cast: connubii (I, 2), elle est le «bien de la 
fidélité, de la foi et de la chasteté». Ce thème s'était développé 
canoniquement à travers la «propriété» de l’«unité» du mariage 
(CIC, c. 1056) et pastoralement sous le signe de l’amour des époux 
(GS, 48; HV, 8 et 9; FC, 19). Donum vitae précisera que l’amour 
des époux dans l’unité du mariage ne les enrichit pas seulement 
l’un par l’autre de leur don mutuel (GS, 48-49), mais encore du 
«don de leur enfant», «confirmation et accomplissement de leur 
donation réciproque» (DV, II, 1). Cette réflexion conduit «à un 
jugement moral négatif sur la fécondation artificielle hétérologue» 
(DV, IL 2). Nous risquerons-nous à dire que l’ensemble ou du 
moins la grande majorité des théologiens catholiques a reçu cette 
doctrine comme certaine? 

Que l’enfant, et non seulement la relation conjugale, soit com- 
pris comme un don, voilà qui était déjà clair dans Gaudium et 
spes: «Les enfants sont le don le plus excellent du mariage» (GS, 
50, 1, cité dans HV, 9). Humanae vitae avait considéré la procréa- 
tion responsable comme un prolongement de l’amour conjugal et 
comme un don — don mutuel (HV, 8-9) et don de Dieu (HV, 
13). Cependant malgré la citation conciliaire, l’Encyclique n’avait 
pas développé ce thème de l’enfant comme don. C’est en revanche 
le propos de Donum vitae: «Tout être humain doit être accueilli 
comme un don et une bénédiction de Dieu» (DV, IL, 1: il s’agit 
de l’enfant). «L’enfant n’est pas un dû et il ne peut être considéré 
comme objet de propriété: il est plutôt un don — le plus grand 
— et le plus gratuit du mariage, témoignage vivant de la donation 
réciproque de ses parents» (DV, IL 8). En citant Gaudium et spes, 
50, et Familiaris consortio, 14, l’Instruction apprend à voir dans 
l'enfant comme un «être de don» (DV, IL, 8), don de Dieu attesté 
comme «confirmation et accomplissement» (DV, IL 1), «fruit» (DV, 
Il, 1, 4), «signe» (DV, IT, 1) et «témoignage» (DV, IL, 8) de la 
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donation mutuelle de ses parents (DV, II, 1)°. 

Si l’enfant est un «être de don», c’est, pouvons-nous comprendre, 
qu’il est expressément évoqué comme une «personne nouvelle» (DV, 
Il, 1). La génération humaine est «procréation de la personne 
humaine» (DV, II, 3). Cette désignation de l’enfant comme per- 
sonne (déjà soulignée à propos de l’embryon dès sa conception: 
DV, 1, cf. supra) constitue (depuis FC, 18) un accent neuf dans 
la réflexion du magistère. Il est parlé de «maturation de l'identité 
personnelle» de l’enfant (DV, IL 2); celui-ci est uni à ses parents 
dans une même «dignité personnelle» (DV, II, 1). Les «relations 
personnelles» (DV, II, 2) à l’intérieur de la famille désignent les 
parents et les enfants. Regarder d'emblée l'enfant comme une per- 
sonne — et non pas seulement comme individu physique ou un 
sujet de droit — amène à considérer sa procréation comme un 
acte personnel autant que naturel. Comme l’Exhortation Familiaris 
consortio, Donum vitae introduit une dimension nouvelle dans l’intel- 
ligence du bonum prolis. À la différence des documents magistériels 
antérieurs, la procréation et l’éducation des enfants (comme l’amour 
conjugal, depuis Gaudium et spes) sont maintenant appréciés dans 
les termes de «relations personnelles» entre les époux et leurs enfants 
(cf. FC, 36-37). Entre eux tous, l’égale dignité de personnes. 

La procréation de l’enfant dans le mariage est ainsi pensée selon 
Donum vitae en termes d’«origine» (DV, IL 4) et de «don» de 
la «personne». Cette conception de la personne comme être de 
don, en référence «naturelle» à son origine? est insinuée dès les 
paragraphes consacrés aux fécondations artificielles hétérologues; elle 
devient décisive dans l’évaluation morale de la «fivete» homologue. 


b. Fécondations artificielles homologues 


La fécondation artificielle homologue est appréciée par Donum 
vitae en référence étroite, on le sait, à l’Encyclique Humanae vitae. 
Celle-ci avait «réaffirmé» et «réexposé» l’enseignement de la tradi- 
tion (FC, 29): «Il est nécessaire que tout usage du mariage demeure 
par soi destiné à la procréation de la vie humaine» (HV, 11)!1. 


9. Ces termes se trouvent dans FC, 29 et 32. 

10. CI. BRUAIRE (+) a élaboré une métaphysique neuve et puissante de l’être 
de don («onto-do-logie») caractéristique de l’être d’esprit; cf. Pour la métaphysi- 
que, Paris, Fayard, 1980; L'être et l'esprit, Paris, PUF, 1983; La force de l’esprit, 
Paris, DDB, 1986. 

11. La traduction officielle porte: «tout acte matrimonial doit rester ouvert 
à la transmission de la vie»; cf. FC, 29. 
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Cette doctrine s’appuyait dans l’Encyclique sur une argumenta- 
tion nouvelle. Celle-ci concernait moins l'institution matrimoniale 
et ses fins que l’acte conjugal et ses significations. Humanae vitae 
avait pris acte de la réflexion éthique de Gaudium et spes, plus 
attentive à l’amour des époux qu’à la seule détermination juridique 
du contrat matrimonial, de ses droits et des devoirs. L’Encyclique 
assumait pareillement la relative discrétion de la Constitution pasto- 
rale sur la doctrine classique des biens et des fins du mariage. La 
tradition n’en serait pas pour autant prescrite. La Congrégation 
pour.la Doctrine de la Foi devait en effet rappeler la position de 
la Commission conciliaire des modi: «Dans un texte de caractère 
pastoral qui vise à établir un dialogue avec le monde, il n’y a 
pas besoin d'éléments juridiques. En tout cas, l'importance pri- 
mordiale de la procréation et de l'éducation est exprimée au moins 
dix fois dans le texte.» C’est pour ce motif, explique la Congréga- 
tion pour la Doctrine de la Foi, que la Commission a déclaré refu- 
ser l'insertion d’un amendement comportant la mention explicite 
de la distinction hiérarchique des fins du mariage!2. Comme le 
dira Jean-Paul IL le 10 octobre 1984: 

La doctrine de la Constitution Gaudium et spes et de même celle 
de l’Encyclique Humanae vitae projettent une lumière sur le même 
ordre moral (de la vie des époux) dans leur référence à l’amour 
entendu comme force supérieure qui confère contenu et valeur adé- 
quats aux actes conjugaux, selon la vérité des deux significations, 
l’unitive et la procréative, en plein respect de leur caractère insépara- 
ble. Dans cette perspective rénovée, l’enseignement traditionnel sur 
les fins du mariage (et leur hiérarchie) se trouve confirmé et en 


même temps approfondi du point de vue de la vie intérieure des 
croyants, c’est-à-dire de la spiritualité conjugale et familiale !?. 


La spécificité de Humanae vitae à l’intérieur de la tradition morale 
se caractérise ainsi par son point de vue formel sur la vie conjugale 
et ses actes propres. C’est dans cette perspective que l’Encyclique 
«confirme» et «approfondit» l’enseignement traditionnel sur l’insti- 
tution matrimoniale et que Paul VI parle des significations imma- 
nentes à l’acte conjugal plutôt que des biens ou des fins du mariage. 


12. Congrégation pour la Doctrine de la Foi, Lettre à Mgr Quinin (13 juillet 
1979) sur le livre de A. KOSNIK, La sexualité humaine. Nouvelles directions dans 
la pensée du catholique américain. Le texte de la Commission conciliaire se trouve 
dans les Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Vaticani IL vol. 4, pars VII, 1978, 
p. 477-478. 

13. L'amour humain dans le plan divin. De la Bible à Humanae vitae, Paris, 
Cerf, 1985, p. 78; voir aussi cat. du 11 juillet 1985, p. 39-40. On se reportera 
à l’excellent commentaire donné par A. MATTHEEUWS, Union et procréation. 
Développement de la doctrine des fins du mariage, Paris, Cerf, 1989, p. 224-225. 
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L’affirmation centrale de Humanae vitae porte, on le sait, «sur 
le lien (nexus) indissoluble que Dieu à voulu (statuit) et que l’homme 
ne peut rompre de sa propre initiative (s4a sponte) entre les deux 
significations de l’acte conjugal: union (#nitas) et procréation. En 
effet, par sa structure (ratio) intime, l’acté conjugal (coniugii) en 
même temps qu’il unit profondément les époux, les rend aptes à 
la génération d’une nouvelle vie, selon les lois inscrites dans l’être 
(natura) même de l’homme et de la femme» (HV, 12, cité dans 
FC, 32). Les significations de l’acte conjugal se tirent de la structure 
intelligible (ratio) de l’acte matrimonial. Celui-ci est le lien renou- 
velé des époux et la capacité effective de génération en vertu des 
lois inscrites dans la condition sexuée et la nature spirituelle de 
l’homme et de la femme. Les développements de l’Encyclique sur 
amour conjugal (HV, 8-9) et la paternité responsable (HV, 10-11) 
imposent cette interprétation, exclusive de toute réduction objecti- 
vante ou matérialiste (cf. FC, 32). 

Ces lignes constituent un point central de la déclaration doctri- 
nale de Humanae vitael*; elles sont aussi le point de départ du 
raisonnement de Donum vitae quant aux fécondations artificielles 
homologues. Cependant l’Instruction réfère aussi le propos de l’Ency- 
clique à l’ensemble de la tradition. D’où ces passages qui inscrivent 
l’enseignement sur les significations de l’acte conjugal (Humanae 
vitae) dans la perspective de l’enseignement traditionnel sur les biens 
(Casti connubii) et donc la nature du mariage (cf. FC, 32 in fine)". 

L’instruction DV, IL, 4 énonce plusieurs fois cette doctrine com- 
plexe: «L'enseignement de l’Église sur le mariage et la procréation 
humaine affirme ‘le lien indissoluble que Dieu a voulu, et que 


14, Jean-Paul II commente ce passage en en montrant la portée éthique et 
théologique: «La norme de l’encyclique Humanae Vitae regarde tous les hommes 
du fait qu’elle est une norme de la loi naturelle et qu’elle se base sur la confor- 
mité avec la raison humaine (lorsque, bien entendu, celle-ci cherche la vérité). 
À plus forte raison concerne-t-elle tous les fidèles membres de l’Église, étant 
donné que le caractère raisonnable de cette norme trouve indirectement une 
confirmation et un solide soutien dans l’ensemble de la théologie du corps. C'est 
en nous plaçant à ce point de vue que, dans nos précédentes analyses, nous 
avons parlé de l’ethos de la rédemption du corps. 

La norme de la loi naturelle basée sur cet ethos trouve non seulement une 
nouvelle expression, mais aussi un plein fondement anthropologique et éthique 
soit dans les paroles de l'Évangile soit dans l’action purificatrice et corroborante 
de l'Esprit. 

Il existe toutes les raisons pour que chaque chrétien, et en particulier chaque 
théologien, relise et comprenne toujours plus profondément dans ce contexte 
intégral la doctrine morale de l’encyclique» (1bid., cat. du 18 juillet 1984, p. 43-44). 

15. Cf. l’allocution pontificale du 10 octobre 1984, qui donne à ces expressions 
de Donum vitae une si grande importance pour la relecture de la tradition morale. 
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l'homme ne peut rompre de sa propre initiative, entre les deux 
significations de l’acte conjugal” (HV, 12).» Ce principe moral est 
«fondé sur la nature du mariage et la connexion intime de ses 
biens». C’est pourquoi le «lien entre les significations de l’acte con- 
jugal et les biens du mariage» constitue un critère moral de la 
vie conjugale des époux et un principe d’intelligibilité de leur union. 
La doctrine traditionnelle des «biens du mariage» se trouve ainsi 
«confirmée» et «approfondie» à l’aide de la réflexion conciliaire 
et pontificale sur les «significations de l’acte conjugal» ou les moti- 
vations des époux. Donum vitae unifie ainsi (comme Familiaris 
consortio) les doctrines de Casti connubu, de Gaudium et spes et 
de Humanae vitae. 

C'est avec cette précision que l’Instruction rappelle la prise de 
position «bien connue» de Humanae vitae «sur le plan de la pater- 
nité» et de la maternité responsables! et qu’elle entend éclairer 
le problème moral des fécondations artificielles homologues. 

Le procédé en a étonné plusieurs. La fécondation artificielle n’a-t- 
elle pas pour effet la procréation d’une nouvelle vie humaine dont 
le refus était stigmatisé par Paul VI? Le paradoxe surprend ceux 
qui s’en tiennent à une lecture technique et objectivante des com- 
portements physiques, sans procéder à une analyse morale des actes 
humains. Il faut entendre ceux-ci comme des actes volontaires, déga- 
ger l’«objet voulu» qui les spécifie et les référer aux normes fonda- 
mentales de la moralité pour rendre intelligible ce propos déjà ancien 
de Pie XII: «Il n’est jamais permis (moralement) de séparer (volon- 
tairement) ces divers aspects (essentiels de l’acte conjugal), au point 
d’exclure positivement, soit l’intention procréatrice (comme dans 
la contraception), soit le rapport conjugal (quand est voulue une 
procréation humaine d’une manière autre que par l’union sexuelle 
des époux) !.» 

Le texte de Donum vitae est connu: «La contraception prive 
intentionnellement l’acte conjugal de son ouverture à la procréa- 
tion, et opère par là une dissociation volontaire des finalités du 
mariage» (DV, II, 4). Cette reprise de Humanae vitae parle de «fina- 
lités», terme qui suggère en plus des «significations» l’inclination 
du vouloir et le poids du réel. «La fécondation artificielle homolo- 
gue, poursuit l’Instruction, en recherchant une procréation qui n’est 
pas le fruit d’un acte spécifique de l’union conjugale, opère objec- 

16. Est-il ajouté, dans la ligne de FC, 22, et suivant la catéchèse du 1° août 
1984 (L'amour humain, cité n. 13, p. 51-54). 


17. PIE XII, Duscours aux participants au II° Congrès Mondial de Naples sur 
la fécondité et la stérilité humaines, 19 mai 1956, dans AAS 48 (1956) 470. 
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tivement une séparation analogue entre les biens et les significations 
du mariage» (ibidem). Qu'il s'agisse de la contraception ou de la 
fécondation artificielle, le raisonnement explicite l’objet moral d’un 
acte volontaire («prive intentionnellement».. opère une dissociation 
volontaire. recherchant une procréation. opère objectivement une 
séparation analogue»). Il ne s’agit pas formellement de performance 
physique ou de réussite technique, mais du jugement moral porté 
sur un acte humain rationnel qui se porte librement vers l’objet 
qui le détermine moralement. Puisque l'être humain est un être 
d'esprit, Donum vitae, comme Humanae vitae et la tradition morale, 
peuvent faire abstraction des circonstances et des intentions pour 
décrire un objet librement voulu et en définir la nature, la significa- 
tion et la valeur morale. 

«La fécondation est licitement voulue quand elle est le terme d’un 
acte conjugal apte de soi à la génération, auquel le mariage est des- 
tiné par,sa nature et. par lequel les époux deviennent une seule 
chair $,» Mais la procréation est moralement privée de sa perfec- 
tion propre quand elle n’est pas voulue comme le fruit de l’acte 
os c’est-à-dire du geste spéciffique de l’union des époux (DV, 
IL, 4). 


L’argumentation de Donum vitae s’est jusqu’à ce point articulée 
tout entière en référence aux principes doctrinaux de Humanae 
vitae. Le lien entre les significations de l’acte conjugal, est-il simple- 
ment précisé (4a), est celui des biens du mariage. Ce lien, institué 
par Dieu, est-il encore explicité, est d’ordre moral. L’homme ne 
peut volontairement le rompre sous peine de vouloir librement 
ce qui le prive de sa perfection propre et est ainsi contraire à sa 
dignité, à sa vocation et à sa fin ultime. Jusqu'ici, le discernement 
de l’Instruction se présente comme «analogue» à l’enseignement 
de l’Encyclique. Mais, de surcroît, cette doctrine va se trouver réex- 
primée dans les termes de la métaphysique de la personne caractéris- 
tique de l’Exhortation Familiaris consortio et de la Catéchèse de 
Jean-Paul I. 


Le lien intime entre les biens du mariage et les significations 
de l’acte conjugal a une signification morale: voulu par Dieu, il 
s'impose au respect de l’être humain. Il appartient en effet à l’ordre 
des fins et relève par là de la nature de la personne humaine. C’est 
ce que Donum vitae tente de manifester. Son raisonnement peut 
se schématiser comme suit. 


18 CitationtdutC/G ce M106 el 
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— Les significations de l’acte conjugal en sont aussi les valeurs. 

— Ces significations et ces valeurs sont d’ordre corporel: elles 
«s'expriment dans le langage des corps». Ceux-ci disent de manière 
articulée et élémentaire la distinction de ces «significations sponsa- 
les» et «parentales»: ils en prononcent aussi l’intime unité !?. «C'est 
dans leur corps et par leur corps que les époux consomment leur 
mariage et peuvent devenir père et mère» (DV, IL 4b). 

— La référence de l’acte conjugal à la consommation du mariage 
en suggère la portée juridique et historique. L’acte conjugal ne se 
réduit pas à une étreinte sexuelle: il a valeur d’ engagement libre 
et moral. Le «langage des corps» est celui d’êtres humains qui s’expri- 
ment réciproquement leur amour personnel. 

— L'acte conjugal est «inséparablement corporel et spirituel». Ses 
significations physiques relèvent encore de l’ordre de l’esprit et donc 
du don (cf. FC, 32). L'union et la procréation sont à comprendre 
non seulement comme des significations et des valeurs, mais encore 
comme des dons, puisqu'elles sont des biens, avant même d’être 
des fins. «L’acte conjugal, par lequel les époux se manifestent réci- 
proquement leur don mutuel, exprime aussi l’ouverture au don 
de la vie» (DV, II, 4b). 

— Le lien corporel et spirituel entre le don de j’amour et le 
don de la vie caractérise spécifiquement la sexualité des personnes 
humaines, êtres d’esprit, êtres de don2, Ce lien est lui-même un 
bien personnel. Son respect s'impose moralement en vertu de la 
logique du don qui anime l’amour personnel des époux. «Pour 
respecter le langage des corps et leur générosité naturelle, l’union 
conjugale doit s’accomplir dans le respect de l'ouverture à la pro- 
création» (DV, IT, 4b) sous peine de contrarier l’ordre corporel 
et spirituel où se fonde et s’accomplit l'unité personnelle de l’être 
humain. 

— Du caractère personnel de l’amour conjugal, l’Instruction passe 
alors au caractère personnel de la procréation humaine — et ce 
en vertu de la logique et du dynamisme de l’amour. «Qui aime 
vraiment son conjoint (disait HV, 9) ne l’aime pas seulement pour 
ce qu'il reçoit de lui, mais pour lui-même, heureux de pouvoir 
l’enrichir du don de soi.» Cette générosité et cette gratuité de l'amour 
se redoublent dans la génération par laquelle les époux se rendent 
père et mère en offrant à chacun et en s’ouvrant ensemble au «don 


19. Cf. cat. du 22 août 1984, L'amour humain. p. 58-62. 
20. Cf. A. CHAPELLE, Sexwalité et sainteté, Bruxelles, Institut d'Études Théolo- 
giques, 1977, p. 236-237. 
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‘le plus grand” et le plus gratuit» du mariage (DV, IL 8 citant 
GS, 50): la nouvelle personne humaine de l'enfant (cf. FC, 22). 
Pour Donum vitae en effet (cela a déjà été noté), l’enfant est expres- 
sément une personne, comme ses parents. Sa seule présence montre 
en lui le terme de l’amour des époux. Il en est la fin, comme 
il en est le fruit et le don le meilleur. Or la personne se définit 
par son origine. Celle-ci, pour être digne de la personne humaine, 
doit résulter de l’amour personnel de ses parents dans une procréa- 
tion liée à l’union corporelle et spirituelle des époux unis par le 
lien du mariage (DV, IL, 4b, citant Pie XII)21. La réflexion sur 
le «respect de l’unité de l'être humain» fonde ainsi dans la commu- 
nion des personnes le respect moralement dû au lien naturel («voulu 
par Dieu et que l’homme ne peut rompre» (HV, 12)) entre les 
significations unitive et procréative de l’acte conjugal. 


Cette méditation réexprime en termes nouveaux la doctrine des 
biens du mariage. Un des fruits de cette réélaboration est de réflé- 
chir à partir de l’enfant lui-même sur la procréation conforme à 
la dignité de la personne humaine (DV, IL, 4c). Cette argumentation 
ne dépend plus seulement des principes doctrinaux de Hymanae 
vitae. Elle s’appuie sur la réinterprétation de Familiaris consortio 
qui étend la doctrine personnaliste de Gaudium et spes à la procréa- 
üon de l'enfant. 

«Dans son origine unique, non réitérable, l'enfant devra être res- 
pecté et reconnu égal en dignité personnelle à ceux qui lui donnent 
la vie. La personne humaine doit être accueillie dans le geste d’union 
et d'amour de ses parents.» Ainsi l’enfant sera-t-il associé à leur 
communion sans être soumis à la domination qu'instituerait une 
quelconque technique de reproduction. Une tension, sinon une con- 
trariété, est ici à relever entre la volonté de puissance et de domina- 
tion immanente au mouvement des sciences et des techniques et 
la symbolique du respect et de la gratuité constitutive de lamour 
conjugal et familial22. À cet effet, Donum vitae précise, du point 
de vue de la personne de l’enfant, une grande affirmation de Huma- 
nae vitae, 13 («Nous ne sommes pas les maîtres des sources de 

21. Cf. à ce propos les publications de C. CAFFARRA et notamment en fran- 
çais, Sexualité humaine et loi naturelle, dans Provie, 9° Congrès international de 
la Famille, Paris, Fayard, 1987, p. 53-60. 

22. Cette appréciation lucide doit beaucoup à la méditation de M. Heidegger 
sur «l'essence de la technique». Cf. J. LADRIÈRE, Approche philosophique de la 
problématique bioéthique, dans Revue des questions scientifiques 52 (1981) 353-383; 


M. SCHOOYANS, Maîtrise de la vie et domination des hommes, Paris, Lethielleux, 
1986; J. RATZINGER, Aspects anthropologiques de l’Instruction Donum vitae, dans 
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la vie, mais plutôt les ministres du dessein établi par le Créateur»; 
cf. GS, 50, 2): «La génération d’un enfant devra être le fruit de 
la donation réciproque qui se réalise dans l’acte conjugal où les 
époux coopèrent comme des auteurs et non comme des maîtres 
à l’œuvre de l’Amour créateur.» La génération digne de la personne 
de l’enfant doit s’opérer dans une procréation issue de lamour 
des personnes et destinée à élargir et renouveler leur communion. 

Cette reprise de la doctrine de Humanae vitae reconnaît, dans 
l'union des époux et dans la procréation de l’enfant, des dons, et 
aussi des actes, expressifs de la dignité des personnes humaines. 
Les biens du mariage ne peuvent être dissociés sans contrarier la 
logique de la génération et la vérité de l’amour. La méditation 
de Donum vitae fonde dans la communion des personnes la doc- 
trine et les obligations de l’Encyclique. Elle propose de comprendre 
l'union des époux et la procréation humaine à partir du mystère 
de génération et d’amour où la personne est originée et se donne 
en acte. L’Instruction n’évoque pas les fondements trinitaires d’une 
telle «personnologie», mais elle tire sobrement la conclusion morale 
suivante: «La procréation d’une personne humaine doit être pour- 
suivie comme le fruit de l’acte conjugal spécifique de l’amour des 
époux» (DV, IL 4). 

Le discernement par Donum vitae (II, B) de la moralité des fécon- 
dations artificielles homologues s'articule autour de cette reprise 
de «la doctrine traditionnelle sur les biens du mariage» y compris 
sur les significations de l’acte conjugal, à la lumière de la «dignité 
des personnes» (II, 5). L’Instruction dégage la nature de la «fivete» 
homologue, décrit l’acte humain qui s’y exerce, met en évidence 
sa spécificité morale et explicite le jugement éthique porté par l’Église. 
Celle-ci affirme par la voix de son Magistère romain «demeurer 
contraire», du point de vue moral, à la fécondation homologue 
in vitro. Cette procédure «est en elle-même illicite». Car elle est 
contraire et «opposée à la dignité de la procréation» (dont la per- 


Oss. Rom., éd. fr., 17 mars 1987, p. 12-13; G. MATHON, art. Procréation, L'enfant 
au risque de la technique, IV, dans Catholicisme, t. XI, 1988, col. 1199-1214. 
Suivant cet auteur, l’ouvrage du docteur P. SIMON, ancien Grand Maître de . 
la Grande Loge de France, De la vie avant toute chose, Paris, Mazarine, 1979, 
illustre «presque jusqu’à la caricature» l’idéologie technicienne qui menace le 
pouvoir médical et l’enfant pris «entre l'amour et la technique» (ibid, col. 
ee Ces ce que dénonce sobrement DV, Introd., 3; Il, Introd., 4c, 5, 7; III, 
Introd. 

23. JEAN-PAUL II, dans la Lettre apostolique Mulieris dignitatem, développe 
amplement cette thématique, ainsi n. 7, Personne, communion, don; n. 18, Mater- 
nité; n. 29, La dignité de la femme et l’ordre de l'amour. 
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sonne doit tirer son origine), comme à la dignité des actes spécifi- 
ques «de l’union conjugale» (où doivent s’opérer la donation mutuelle 
des époux (GS, 51, 3) et le don de la vie à une nouvelle personne 
humaine (cf. FC, 18)). 

Le respect du lien entre procréation et acte conjugal, et l’illicéité 
de la fécondation homologue :n vitro apparaissent étroitement cor- 
rélatifs. Ce contenu doctrinal de Donum vitae reste analogue à celui 
de Humanae vitae. Mais l’argumentation s’est enrichie des apports 
de Familiaris consortio et des allocutions de Jean-Paul I2#. L’inspi- 
ration demeure celle du Concile dont elle assure et élargit la réflexion 
personnaliste sur la dignité du mariage et de la famille?. 

C’est en des perspectives identiques qu’est repris l’enseignement 
déjà explicite du Magistère concernant l’insémination artificielle homo- 
logue. En effet, cette déclaration morale «se fonde sur la doctrine 
de l’Église au sujet du lien entre union conjugale et procréation 
(allusion à HV, 12) et sur la considération de la nature personnelle 
de l’acte conjugal et de la procréation humaine» (reprise de GS, 
51, 3; DV, IL 6). 

Ce que la personne révèle d’unicité dans l’origine et de plénitude 
dans le don, n’a pas fini d'éclairer le mystère de la vie et de l'amour 
parmi les hommes’f. 


Conclusion 


Cette relecture de Donum vitae en référence à Humanae vitae 
appelle une réflexion sur la portée de ces documents. L’un et l’autre 
se réfèrent à la doctrine traditionnelle des biens du mariage et de 
la charité conjugale. Mais Donum vitae (comme Familiaris consor- 
tio) implique une métaphysique personnaliste plus articulée que dans 
l’'Encyclique Humanae vitae. En ceci déjà, l’Instruction de 1987 
propose un développement dans l’enseignement du Magistère en 
matière morale. 


24. Cf. encore les catéchèses du 11 juillet et du 28 novembre 1984, dans L'amour 
humain, p. 35-109. Donum vitae honore à sa façon la demande de FC, 31 
(rappelée par Jean-Paul II, le 28 novembre 1984) d’une élaboration plus complète 
des «aspects. personnels de la doctrine contenue dans Humanae vitae». Mais 
le propos de l’Instruction n’est pas de développer les «aspects bibliques» de 
cette doctrine (L'amour humain, p. 108). Cependant l’Écriture y est symboli- 
quement citée quatre fois. | 

25. J.L. BRUGUES, La ELV.ETE. au risque de l'éthique chrétienne, Paris, Fayard, 
1982 

26. J. RATZINGER opère ce rapprochement dans la Présentation des aspects an- 
thropologiques de Instruction Donum vitae, dans Oss. Rom. éd. fr., 17 mars 1987, 
p. 12-13. 
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De surcroît, certaines des questions posées étaient nouvelles. Les 
réponses du document ont donc quelque chose d’inédit. Elles n’appar- 
tiennent pas à la matérialité de l’Écriture et ne peuvent raisonnable- 
ment être supposées prescrites dans la lettre du message apostolique. 
Nous assistons ainsi, d’une décennie et d’un siècle à l’autre, à un 
lent déploiement du Mystère révélé. Ce développement doctrinal 
s’opère à l’initiative et sous l'autorité de l’Église à laquelle est con- 
fiée la vérité de l'Évangile. 

Au cours des siècles, au prix de ruptures parfois graves, les doctri- 
nes ttinitaires et christologiques, l’ecclésiologie et la mariologie ensuite, 
ont marqué une intégration progressive à la confession de la foi 
apostolique d’éléments et de termes qui lui étaient jusqu’alors étran- 
gers. Aujourd’hui, l’anthropologie et donc aussi la morale chrétien- 
nes se trouvent nouvellement éclairées par ce travail d’assimilation 
des recherches, expériences et découvertes contemporaines dans le 
Mystère du Christ. À la lumière du Saint-Esprit et sous la conduite 
du Magistère, le processus d’intégration est discernement de la voca- 
tion chrétienne et de la condition créée de l’homme dans les diver- 
ses circonstances de son histoire. 


Ces considérations sur le développement de la doctrine de l’Église 
en matière de foi et de mœurs peuvent éclairer un des axes majeurs 
de l’enseignement du Magistère depuis le dernier Concile. À travers 
des affrontements violents, un axe d'interprétation de Vatican II 
semble ici se dégager. Gaudium et spes et Dignitatis humanae ont 
posé les prémisses d’une théologie morale renouvelée qui se cherche 
encore et prend progressivement en compte les droits fondamen- 
taux et la dignité de la personne humaine. Les thèmes majeurs 
de l’anthropologie conciliaire (dignité de la personne, de sa cons- 
cience morale et de son corps, juste respect de la liberté et des 
conditions sociales de son exercice) débordent l’enseignement classi- 
que. Les voici déployés dans leur force véritable. De ce point de 
vue, Donum vitae comme Familiaris consortio sont encore davan- 
tage en affinité avec Libertatis nuntius et Libertatis conscientia qu'avec 
Humanae vitae. 

L’Encyclique de Paul VI supposait anthropologie énoncée dans 
les termes davantage formels, moraux ou juridiques de Pacem in 
terris ou de Gaudium et spes. Donum vitae s'appuie sur un enseigne- 
ment approfondi par la reprise fondatrice d’une métaphysique de 
l’être et de la création. La liberté de l’être spirituel et la personne 
comme être de don sont des points majeurs de cette vision inté- 
grale, religieuse et théologique. Notre époque de renouveau n’a pas 
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fini de découvrir, dans la communion des personnes, dans l’édifica- 
tion du Corps du Christ (cf. Ep 4 12; 1 Co 11, 29), donc dans 
l'amour préférentiel des petits et des pauvres, les fondements d’une 
doctrine renouvelée de la loi naturelle et du bien commun. 
Ce développement de la théologie morale restera un des fruits 
repérables de Vatican II et de l’enseignement de Jean-Paul II. 
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Sommaire. — Cette relecture de Donum vitae à la lumière de Humanae 
vitae montre la continuité de l’enseignement magistériel. Son développe- 
ment aussi: car la doctrine personnaliste de P amour conjugal exposée dans 
Gaudium et spes à été étendue à la procréation et à l’éducation de l'enfant 
par Familiaris consortio. Donum vitae évalue moralement les fécondations 
artificielles à la lumière du principe qui conduisait Humanae vitae à consi- 
dérer comme «intrinsèquement déshonnête» la contraception, même par 
voie orale. De plus Donum vitae, s'appuyant sur Familiaris consortio et 
la catéchèse de Jean-Paul IT, montre le fondement de ces déterminations 
morales dans la nature et la dignité personnelles de l’embryon humain 
et de sa procréation. 


NRT 111 (1989) 682-692 
P. CHAUVET 


Le presbytre à travers la correspondance 
de saint Basile * 


SAINTETÉ ET THÉOLOGIE DU CARACTÈRE 


L'histoire de la théologie du sacerdoce dans l’antiquité chrétienne 
ne pourra pas s’écrire tant qu’on ne disposera pas de travaux 
portant sur chacun des grands auteurs. Ce fut l’origine de cette 
recherche qui aborde l’étude d’une correspondance et non d’un 
traité, fût-il sous la forme d’un De sacerdotio. On verra là son 
originalité. 

En partant de ce que vivent les prêtres du diocèse de Césarée 
et de la manière dont ils le vivent, nous avons pu enquêter sur 
leur conception du presbytérat; le prêtre vit en effet son sacerdoce 
à partir d’une certaine idée qu’il en conçoit. C’est la façon dont 
il vit — tout autant que des exposés dogmatiques — qui livrera 
sa conception du ministère. Le sacrement de l’ordre s’exprimait 
à l’époque dans la pratique ecclésiale, dans la tradition vécue, la 
parole vivante et demeurante. C’est là un des intérêts de la patristi- 
que; nous ne faisons pas d’archéologie, mais nous voyons comment 
ces penseurs et pasteurs ont réagi face à tel ou tel problème. Avec 
saint Basile nous n’avions pas affaire à un penseur de la théologie 
du presbytérat; d’ailleurs les spécialistes qui étudient le sacerdoce 
chez les Pères de l’Église citent très peu, voire jamais, notre auteur. 
Cela n'empêche pas l’évêque de Césarée d’apporter des pierres à 
la construction de cette théologie. 


Très rapidement notre travail à pris deux directions: d’une part 
la spiritualité et la sainteté, d’autre part le caractère sacramentel. 
C’est bien évidemment à partir de l'exigence de sainteté que saint 
Basile nous amène à nous demander: qu’en est-il du prêtre qui 
ne vit pas la sainteté? Inévitablement apparaît alors la notion de 


* L’article reprend le sujet d’une thèse de Doctorat en Science théologique 
soutenue à l’Institut catholique de Toulouse en décembre 1987, sous la direction 
du P. H. Crouzel. Il s'inscrit dans le prolongement de l’article de J.-M. GARRI 
GUES, O.P., M.-J. LE GUILLOU, O.P. et A. RIOU, O.P., Le caractère sacerdotal 
dans la tradition des Pères grecs, dans NRT 93 (1971) 801-820. 
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caractère: comment comprendre la dissociation entre le ministère 
et la sainteté? Pour l’évêque de Césarée comme pour nous se pose 
cette question du prêtre qui ne vit pas la sainteté et qui cependant 
exerce son ministère. 

Nous découvrons ici l'intérêt d’une correspondance qui ne cons- 
truit pas de traités théoriques et rencontre précisément des situa- 
tions de ce genre. Presbyterorum ordinis, 12, par exemple, n’aborde 
pas ce point et se contente d’une allusion discrète. Voici donc un 
évêque affronté à ce problème: comment va-t-il réagir? La réponse 
pour nous n’est pas claire, car saint Basile ne se pose pas la ques- 
tion en ces termes. Le danger en ce cas consiste à se laisser piéger 
par les anachronismes. 

C’est dans ce contexte qu’apparaît le thème du charisma de l’ordi- 
nation, qui ouvre la double piste de notre champ de recherches 
et prend plus ou moins d'importance selon les Pères et les époques: 
à la fois exhortation à la sainteté pour les prêtres et, pour l’Église, 
invitation à admettre que les prêtres ne soient pas saints. 

C’est pourquoi les thèmes de la sainteté et de la permanence 
du charisme sont étroitement liés. Reprenons ces deux points sans 
oublier que le souci de Basile est pastoral et spirituel et que la 
théologie du caractère n'appartient pas à sa problématique. On y 
découvre cependant une théologie sous-jacente et l’évêque de Césa- 
rée pose ici des jalons. Sans doute sa conclusion laisse-t-elle apparaï- 
tre des hésitations, mais évitons de nous approprier saint Basile. 
Tout patrologue se préoccupera de ne pas reporter sur les Pères 
les problèmes de l’Église d’aujourd’hui. 


La sainteté du chrétien et, a fortiori, du presbytre 


Parmi les soucis de l’évêque de Césarée, la vie spirituelle de ses 
fidèles tient une place de choix. En effet la préoccupation première 
de Basile est la sainteté des chrétiens. Si les laïcs sont appelés à 
la sainteté, on peut imaginer aisément que le presbytre, qui est 
un «divinisateur», est également invité à répondre à un tel appel. 
Ceci explique la préparation au presbytérat imposée par les évêques 
et que Basile rappelle aux chorévêques dans sa lettre LIV: 


Les ministres de l’Église, par une coutume reçue depuis longtemps 
dans les Églises de Dieu, n'étaient admis qu’après un très minutieux 
examen et l’on soumettait à une rigoureuse enquête leur vie tout 
entière, pour voir s'ils ne tenaient pas de propos injurieux, s'ils 
ne s’enivraient pas, s'ils n'étaient pas prompts à la bataille, s'ils 
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: rte 
mettaient un frein à leur jeunesse, de façon à pouvoir réaliser leur 


sanctification, chose sans laquelle personne ne verra le Seigneur !. 


La correspondance ne présente pas de programme de formation 
proprement dit, mais dans la lettre II?, adressée à son ami Gré- 
goire, le jeune Basile évoque ce qu’il vit à Annisi au cœur d’une 
expérience monastique. Au-delà de son ami, c’est à tous les jeunes 
qu’il propose une telle expérience. Cette lettre nous éclaire donc 
sur ce que l’évêque demande aux candidats au presbytérat. Il insiste 
sur la rupture avec le monde. Un temps de solitude semble indis- 
pensable à quiconque veut suivre le Christ (Mt 16, 24). Le Père 
J. Gribomont évoque ainsi cette rupture: 

Si une chose émerge avec sécurité, c’est le lien étroit de la vocation 
monastique, avec son détachement radical, et de la vocation baptis- 
male. Dans l’exégèse basilienne de Mt 16, 24, les conditions héroï- 


ques posées par le Christ à qui veut le suivre s'imposent à la foi 
3 
eptous’. 


Pour Basile, ce temps de tranquillité permettra au candidat un 
ressourcement spirituel: «une préparation du cœur... confier à l’âme 
des instructions divines. en endormant nos passions». Le pro- 
gramme de la journée semble bien tracé: prier, travailler, renoncer 
aux paroles humaines inutiles, ne pas se soucier de la nourriture, 
des vêtements, méditer les Saintes Écritures. Expérience monasti- 
que, certes, mais Basile, devenu évêque de Césarée, fort de cette 
expérience, souhaite entraîner ses prêtres à en vivre les exigences. 
Tel est le sens de léloge de ces communautés qu’il adresse aux 
clercs de Néocésarée: 

Nous nous glorifions d’avoir des communautés aussi bien d’hom- 
mes que de femmes qui mènent une vie de citoyens des cieux... 
qui, à l’abri des distractions et assidus auprès du Seigneur, persévè- 
rent nuit et jour dans la prière. Leur bouche ne célèbre pas les 


œuvres des hommes, mais ils chantent continuellement des hymnes 
à notre Dieu”, 


On sent tout au long de la correspondance ce désir d’entraïner 
tout son presbyterium vers cet idéal de vie. Mais il entend marquer 


1. Nous citons Saint BASILE, Lettres, traduction d’Y. COURTONNE, coll. des 
Universités de France, 3 vols, Paris, Les Belles Lettres, 1957, 1961 et 1966: ici 
Lettre LIVy%Eup. 139. 

2. LeRte IL EP END."S. : " 

3. J. GRIBOMONT, Saint Basile, Évangile et Église. Thèmes ascétiques et spiri- 
tuels: suivre le Christ, Bégrolles-en-Mauges, Abbaye de Bellefontaine, 1984, p. 423. 

4, Lettre Let. ILrp:17. 

5. Lettre CCVII 2, t. II, p. 185-186. 
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la distinction entre la spiritualité sacerdotale et la spiritualité monas- 
tique. Toutefois — et ce point paraît remarquable — il pense qu’il 
y a entre elles un tronc commun. Certes, le prêtre n’est pas moine, 
mais pour vivre son ministère ne doit-il pas découvrir et vivre 
certaines exigences que l’on ne peut acquérir que dans ces lieux 
d’entraînement? D'ailleurs il poursuivra sa lettre en affirmant que 
les Églises de Dieu s’inspirent de la prière monastique et que désor- 
mais les chrétiens se rassemblent la nuit pour prier avec les 
psaumest. La lettre II est donc en quelque sorte un programme 
de formation spirituelle: éloge du recueillement, du silence, de la 
surveillance générale des sens; elle évoque les armes qui permet- 
tront de sortir vainqueur du combat spirituel: le jeûne, la prière, 
le chant des psaumes et les sacrements. Basile présente la tentation 
comme une simple embüche; si elle cause notre ruine, nous en 
sommes responsables, car Dieu avait mesuré le péril à nos forces. 
C’est ce qu’il affirme au clergé de Samosate: 

Le Seigneur... ne nous induit pas dans des tentations qui surpas- 
sent nos forces, mais il éprouve par les traverses les lutteurs de 
la piété, sans permettre qu’ils soient tentés au-delà de ce qu’ils peu- 
vent souffrir”. 


Ces embüches sont inévitables dans le cours d’une existence, mais 
la vigilance s'impose toujours. La vie est un temps de lutte; puisqu'elle 
prépare aux athlètes du Christ une couronne, elle les oblige par 
le fait même au combat. On retrouve ce thème dans la lettre CLX 
adressée à l’Église d’Antioches. 

Le prêtre, appelé à devenir un guide spirituel, doit s’exercer au 
combat. Comment pourra-t-il donner des conseils si lui-même n’a 
pas vécu ces expériences? Il est clair que la pratique d’un entraîne- 
ment n’a pour but que la sainteté. Enjeu important pour le prêtre, 
puisque son ministère consiste à communiquer ce qu'il a, c’est-à-dire 
la sainteté. Que faut-il entendre par là? 

Le presbytre, au jour de son ordination, «participe à l'Esprit 
Saint»°. Et «grâce à l'imposition des mains de ces Pères», il a le 
«don spirituel (co charisma to pneumatikon)» ”. Or le ministère 
presbytéral consiste précisément à transmettre ce charisme. En cela 
rien d'étonnant de la part d’un Cappadocien pour qui la divinisa- 


6. Cf. ibid, p. 186. 
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tion tient une place si importante. Rappelons-nous la définition 
du presbytre chez Grégoire de Nazianze: «un dieu qui fera des 
dieux» !1. 


Le ministre indigne et la permanence du «charisma» 


Mais tous les presbytres du diocèse de Césarée ne sont pas des 
saints et nous retrouvons l'intérêt de notre étude. Comment va 
réagir Basile face à de telles situations? La correspondance nous 
met en présence de trois cas. Présentons-les rapidement. 

Tout d’abord un cas de simonie. Dans la lettre LIIT!? adressée 
à des chorévèques, Basile rapporte que «certains d’entre eux reçoi- 
vent de l’argent de ceux qui sont ordonnés et qu’ils couvrent cela 
du nom de piété». Il saisit l’occasion pour parler de l’ordination 
et voit dans le sacrement la réception d’un don: «Si tu vends ce 
que tu as reçu en don, tu seras privé de la grâce (aphatrethésé tou 
charismatos), comme si tu t’étais vendu à Satan.» Et la lettre s’achève 
sur la décision de l’évêque: «Si quelqu'un après ma lettre agit de 
pareille façon, il devra s'éloigner des autels et chercher où il pourra 
acheter le don de Dieu pour le revendre ensuite.» 

On relève donc deux conséquences: le chorévêque ne peut plus 
exercer son ministère et doit chercher ailleurs un don de Dieu. 
Le don de Dieu reçu à l’ordination aurait-il donc disparu? Nous 
donnerons la réponse plus loin. 


Le deuxième cas est celui d’un prêtre «engagé sans le savoir dans 
un mariage illicite» (canon 27). Basile est plus précis dans la con- 
duite à tenir. En effet ce prêtre «aura sa part du siège, mais il 
s’abstiendra de ses autres activités». Parmi ces tâches ministérielles, 
il y a la bénédiction. «La bénédiction (exlogia) est la communication 
de la sainteté (hagiasmou metadosis estin). Or celui qui n’a pas la 
sainteté parce qu’il a péché par ignorance, comment la communiquera- 
t-il à autruil#?» Ainsi la bénédiction communique la sainteté, et 
c’est pourquoi Basile précise: «Qu'il ne bénisse ni en public ni 
en particulier.» Que signifie cette bénédiction? certaines bénédic- 
tions sont inhérentes à la célébration de l’Eucharistie et des autres 
sacrements; d’autres confèrent un ministère ou établissent dans un 


11. GRÉGOIRE DE NAZIANZE, Discours 1-3, édit. J. BERNARDI, coll. SC, 247, 
Paris, Cerf, 1978, p. 187. 

12. Lettre LIT t. [, p. 137-139. 

1idereiCXGD627, €) Ip. 15, 

14. Ibid. 
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état de vie consacrée; d’autres concernent les dédicaces des églises 
et des autels!$, Mais à côté de ces bénédictions majeures viennent 
toutes les autres: celles qui concernent les personnes, les lieux, des 
objets if. Dans ce canon, il peut s’agir à la fois de la bénédiction 
des personnes, par exemple, et des bénédictions dans le cadre litur- 
gique et précisément eucharistique, puisque Basile ordonne à ce prê- 
tre «de ne pas distribuer à d’autres le corps du Christ et de n’accom- 
plir aucune autre fonction sacrée». C’est dire le lien étroit entre 
le charisme reçu et les fonctions de presbytre. Mais si Basile con- 
damne ce prêtre à ne plus exercer son ministère, il le maintient 
toutefois dans le groupe sacré. Verrons-nous là un indice d’une 
permanence du sacrement ? 


Pour éclairer cette décision, reprenons le canon 117. Dans le pro- 
blème que soulève le baptème des novatiens et celui des montanis- 
tes, Basile distingue trois cas. Il faut rejeter le baptême administré 
par les montanistes, car ils nient la divinité du Saint-Esprit. Les 
anciens ont toujours rejeté le baptème des hérétiques. En revanche, 
pour les schismatiques, et c’est le cas des novatiens, l’évêque de 
Césarée accepte leur baptême et donc leurs ordinations. Mais notons 
l’évolution. que Basile lui-même rappelle: 

Ceux qui furent retranchés, devenus laïcs, n'avaient le pouvoir 
ni de baptiser ni d’ordonner, parce qu’ils ne pouvaient plus procurer 
à d’autres une grâce d’Esprit Saint dont ils avaient été eux-mêmes 
exclus. C’est pourquoi les anciens ordonnèrent que ceux de leur 
parti, parce qu’ils étaient baptisés par des laïcs, fussent purifiés en 
venant à l’Église par le vrai baptême, celui de l’Église. 


Mais Basile va se référer «à ceux d’Asie… pour admettre leur 
baptême » 18. 

Ce point paraît important pour notre étude, car Basile ne semble 
pas rejeter la validité des ordinations des schismatiques. Ainsi «ceux 
qui furent retranchés, devenus laïcs» n’ont pas perdu leur charisma, 
puisqu'ils ne reçoivent pas le baptême, et donc les presbytres ne 
perdent pas l’ordination. Aussi dénoncerat-il celui qui «a eu l’audace 
d’en réordonner même un certain nombre», ce qui ne s’est jamais 
fait dans l’Église !?. 

15. Cf. GRÉGOIRE DE NYSSE, Homélie sur le baptême du Christ, dans PG, 46, 
581c. 

16. Cf. A.G. MARTIMORT, L'Église en prière, t. IL, Paris, Desclée, 1984, p. 
287-289. 

12, LettraCLXXX VIH, 11, t. MH, p. 1242 

18. Jbid., p. 123. 

19 LetreCXXX 2/8 LE D.2 42: 
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Enfin il y a le cas des conventicules. S’ils font pénitence, ils seront 
réintégrés et les clercs réadmis dans le même ordre. Reprenons alors 
le canon 27; le prêtre est seulement empêché d’exercer son minis- 
tère; en revanche, il demeure prêtre et nous retrouvons d’ailleurs 
la même expression que dans le canon 1. «Si quelqu’ un que l’on 
aurait pris en faute et que l’on aurait écarté du ministère ne se 
soumettait pas aux canons, mais réclamait pour lui la première 
place et le ministère, et si quelques-uns s’en allaient avec lui En 
avoir quitté l’Église catholique, ce serait une ‘parasynagogue”? 
et au canon 27: «Qu'il se contente de la première place et qu “ 
supplie avec larmes le Seigneur de lui remettre le péché qu'il a 
commis par ignorance2l.» Ainsi nous voyons apparaître, peu clai- 
rement, il est vrai, une distinction entre l’être du prêtre et son 
pouvoir. 


Cependant le troisième cas va nous montrer que Basile est bien 
embarrassé. Il s’agit d’un prêtre âgé de soixante-dix ans, qui vient 
d'écrire à son évêque pour lui expliquer qu’il vit avec une «petite 
femme». La réponse de Basile ne se fait pas attendre: 


Nous n'avons été ni le premier ni le seul, Grégoire, à décréter 
que les femmes n’habiteraient pas avec les hommes. Lis le canon 
promulgué par nos saints Pères au Concile de Nicée, qui interdit 
nettement d'introduire des femmes chez soi. D'ailleurs ce qui fait 
l'honneur du célibat, c’est le renoncement à la vie commune avec 
des femmes. Je ne crois pas qu’un homme de soixante-dix ans 
habite en libidineux avec une femme et si nous avons décidé ce 
que nous avons décidé... c’est parce que nous avons appris de l’Apô- 
tre à ne pas poser devant notre frère une pierre d’achoppement 
ou un objet de scandale. Renvoie cette femme de chez toi et place- 
la dans un monastère. et fais-toi servir par des hommes. Et si 
tu oses, sans t’être amendé, persister à exercer le sacerdoce, tu seras 
anathème pour tout le peuple, et ceux qui te recevront seront excom- 
muniés dans toute l’Église??. 


Que faut-il entendre par exercer le sacerdoce? Il s’agit de fonc- 
tions sacerdotales évoquées dans le canon 27, mais est-il toujours 
prêtre? Il semble que non, puisque le fait même de le recevoir 
entraîne l’excommunication dans toute l’Église. Cependant, en cas 
d’amendement de sa part, il peut se retrouver dans la position du 
prêtre interdit d’exercer son ministère, mais maintenu à son rang. 


20, Lettre CLXXA VIS. 1, t: [p.121 

21. Lettre CXCIX, 27, t. IL p. 159. 

22. Lettre LV, ti, p: 141-142; l’authenticité de cette lettre est actuellement 
remise en cause. 
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Ainsi le caractère du prêtre pourrait se conserver, bien qu’il perde 
sa fonction. Est-ce bien la problématique de Basile, qui voit surtout 
laspect fonctionnel et qui lie étroitement fonction et charisme? 
Ce dont nous sommes sûrs, c’est de son embarras. Basile, comme 
ses contemporains, est en train de mettre en place une théologie, 
et à partir justement des cas rencontrés dans son diocèse. 


Vers une théologie du caractère 


Tentons une synthèse des éléments relevés au cours de ce travail ; 
ils poseront des jalons pour une théologie du caractère: la commu- 
nication d’un charisme au cours de l’ordination, sa permanence, 
la sainteté du prêtre et ses pouvoirs, notamment en ce qui concerne 
la bénédiction. 

Dans la perspective d’une théologie de la divinisation, le presbytre 
communique cet Esprit que le sacrement de l’ordre lui a conféré. 
Sur ce point Basile est très clair. En revanche, au sujet de la perma- 
nence du sacrement, nous avons perçu ses hésitations. Cependant, 
sans trahir les textes, nous pouvons déceler quelques indices de 
cette permanence. D’ après l'étude des trois cas proposée ci-dessus, 
celui qui perd la sainteté ne peut plus exercer son ministère, car 
il n’est plus capable de «communiquer» les dons de l'Esprit; mais 
il reste prêtre, c’est-à-dire marqué par ce charisme. L’important dans 
le contexte de cette correspondance, c’est le pouvoir de transmettre. 
Or celui qui vit dans le péché n’est plus à même de donner ce 
qui constitue sa vie de prêtre. Il y va de la véracité de son ministère, 
et la vie spirituelle du prêtre prend alors toute son importance; 
aussi le thème de la sainteté me semble-t-il très révélateur. 

Basile nous apparaît un témoin intéressant quand il met en valeur 
cette notion du don qui a marqué le presbytre, qui procure la 
sainteté et qui demeure. Le prêtre est saint par ce don et doit 
transmettre cette sainteté; en cela se résume son ministère. Quant 
à son être, à l'évidence il est saint, c’est-à-dire marqué par l'Esprit. 
Nous sommes là dans une perspective ontologique, mais, trait carac- 
téristique de cette théologie, Basile la présente comme totalisante. 
Il a une compréhension trop profonde de l'Esprit Saint pour ne 
lui accorder qu’une efficacité magique. Il sait assez que ce don 
transforme la personne. Son Traité sur l'Esprit Saint en fournit 
la preuve: 

23. Pour éclairer cette idée, nous renvoyons à l’Homélie de son frère GRÉ- 


GOIRE DE NYSSE, Sur le baptême du Christ, citée n. 15, et à son Homélie XIII, 
Sur le saint baptême, dans PG, 31, col. 423 À - 444C. 
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Lorsque Dieu diversifie les actes et le Seigneur les ministères, le 
Saint-Esprit est là aussi pour distribuer les dons spirituels comme 
il lui plaît, à chacun selon sa dignité”. 


Ces dons ne peuvent laisser indifférent ou alors l’Esprit ne serait 
pas saint, affirmation incompatible avec le sens du Traité! Le cha- 
risme ne dépend pas de l’homme mais de Dieu. Ce qui dépend 
de l’homme, c’est la façon dont il va le recevoir ou le communi- 
quer. Or qu’apporte l'Esprit Saint? 

Pas de sainteté sans l'Esprit. Car ce n’est pas par nature que les 
puissances des cieux sont saintes, sans quoi elles ne différeraient 


en rien du Saint-Esprit; c’est en proportion de leur excellence rela- 
: He 
tive qu’elles tiennent de l'Esprit la mesure de leur sainteté?. 


On comprend mieux l'importance de la sainteté. Le presbytre 
par la bénédiction confère la sainteté, puisque cette bénédiction 
est le fruit de l'Esprit Saint et, d’autre part, pour rester l’instrument 
de l’Esprit, le ministre doit conserver la sainteté. Un dernier passage 
du Traité concerne le baptème, mais nous éclaire sur la notion 
de caractère: 


Ceux qui ont chagriné l'Esprit Saint par la perversité de leurs 
mœurs. seront dépossédés de ce qu’ils avaient reçu, dont la grâce 
passera à d’autres, à moins que, d’après l’un des évangélistes, ils 
ne soient complètement coupés. Coupure qui doit s'entendre d’une 
séparation complète de l'Esprit. Car un corps ne se partage pas 
au point que l’une de ses parties soit livrée au châtiment et que 
l’autre y échappe On ne coupe pas non plus l’âme en deux, elle 
qui tout entière est possédée par la pensée pécheresse et s’aide du 
corps pour faire le mal. La coupure, comme je l’ai dit, c’est pour 
l’âme d’être séparée de l'Esprit pour toujours. Car maintenant, bien 
qu’il ne se mêle pas aux indignes, il semble pourtant qu’il reste 
présent d’une certaine manière (pareinai pôs tois hapax esphragisme- 
nois) avec ceux qui furent un jour marqués du sceau, attendant 


le salut d’une conversion. 


Comment ne pas voir ici la permanence du sacrement de bap- 
tême, a fortiori de l’ordination, qui accroît encore les dons de l'Esprit. 
Précisons simplement que Basile ne considère pas l’ordination comme 
un moyen de sanctification; en revanche, la sainteté est une condi- 
tion nécessaire pour exercer le ministère. Il est vrai que l’évêque 
de Césarée réagit d’abord comme un moraliste. Il n'empêche que 
la sainteté est liée au caractère, puisque l’Esprit produit la sainteté. 

24. Traité sur le Saint-Esprit, XL 37, édit. B. PRUCHE, coll. $C, 17bis, Paris, 
Cerf, #1968 ps 37536: 


25. Ibid, XVI, 38, p. 381. 
26. Ibid, XVI, 40, p. 389-391. 
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Ne voir dans ce charisme qu’un moyen de sanctification serait tra- 
hir sa pensée, comme en témoigne le canon 27 sur la permanence 
de ce don spirituel. Il n’est pas davantage prêt à affirmer la validité 
du sacrement donné par un prêtre pécheur; tel n’est d’ailleurs pas 
son problème. Avant tout, il se soucie de la sainteté du presbyte- 
rium; il ne s'interroge pas sur la validité du sacrement mais sur 
les meilleures conditions pour qu’il soit efficace. Le presbytre est 
un divinisateur; la consécration qu’il a reçue doit lui permettre 
de devenir un consécrateur, puisqu’à son tour il va marquer de 
ce sceau les baptisés. La spiritualité du presbytre consistera alors 
à se laisser mouvoir par la grâce de Dieu et à se montrer docile 
à sa volonté. Il paraïtrait dangereux de séparer théologie du carac- 
tère et spiritualité sous prétexte de défendre la validité des sacre- 
ments ou tout simplement le caractère. Saint Basile nous rappelle 
qu’il faut tenir les deux bouts. 


Conclusion 


Dans Les Règles morales — un ouvrage qui reprend l’ensemble 
de ces réflexions —, Basile donne entre autres des règles aux diacres, 
aux presbytres et même aux évêques. Nous y retrouvons les exigen- 
ces déjà soulignées dans la correspondance. Voici comment il esquisse 
le portrait de ceux À qui est confiée la prédication de l'Évangile: 


L’Écriture veut qu’ils soient des apôtres, des serviteurs du Christ, 
des fidèles dispensateurs des mystères de Dieu, qui accomplissent 
sans négligence, en actes et en paroles, uniquement ce qui leur à 
été enjoint par le Seigneur (12). — Des hérauts du Royaume du 
ciel, pour la délivrance de celui qui porte le joug de la mort dans 
le péché (13). — Le modèle est la règle de la piété, pour l'édification 
en tout de ceux qui suivent le Christ et la confusion de ceux qui 
refusent d’obéir en quoi que ce soit (14). — L’œil dans le corps, 
capable de discerner le bien du mal et de diriger les membres du 
Christ, chacun vers ce qui lui convient (15). — Les pasteurs des 
brebis qui ne refusent pas de donner leur vie pour elles. (16). 
— Des médecins... qui portent remède aux passions des âmes... (17). 
— Des pères nourriciers de leurs enfants, qui sont heureux de 
leur communiquer non seulement l’Évangile de Dieu, mais jusqu’à 
leur propre vie (18). — Des collaborateurs de Dieu. qui se sont 
donnés tout entiers aux seules œuvres dignes de Dieu (19). — Des 
ouvriers chargés du soin des sarments de Dieu (20). — Des construc- 
teurs du temple de Dieu (21)7. 


_ 27. Saint BASILE, Les Règles morales et portrait du chrétien, édit. L. LÈBE, O.S.B., 
Éd. de Maredsous, 1969. 
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Ces lignes résument bien la théologie de Basile et le lien qu’il 
établit entre ministère et spiritualité sacerdotale. L’évêque de Césa- 
rée mourut en réputation de sainteté. S'il était dur envers lui-même 
et les autres, «c’est qu’il avait à tracer des limites au mal et, dans 
son zèle pour Dieu et pour les âmes, il fustigeait particulièrement 
la négligence de beaucoup à à s’instruire de leurs devoirs»2#. Notre 
spiritualité reflète toujours les positions de notre théologie; Basile 
en est un bon exemple. La spiritualité qu’il propose découle de 
la grandeur qu’il attribue au sacerdoce. Elle est encore d’actualité 
et fournit un modele qui permet de vérifier si les presbytres 
d’aujourd’hui se révèlent les serviteurs dont l’Église a besoin. 


F-92130 Issy-les-Moulineaux Patrick CHAUVET 
33, rue du Général Leclerc Professeur au Séminaire 
Saint-Sulpice 


Sommaire. — Notre recherche portait sur la théologie du presbytérat 
à travers la correspondance de saint Basile. Le don reçu à l’ordination 
procure au prêtre une sainteté qu'il doit transmettre par son ministère. 
Aux presbytres vivant dans le péché Basile interdit l’exercice du ministère; 
il les maintient cependant à leur rang. Si l’on peut voir en cela un jalon 
pour la théologie du caractère, Basile souligne surtout le lien entre minis- 
tère et spiritualité sacerdotale, un apport non négligeable dans l’histoire 
de la théologie du sacerdoce. 


28. Ibid. p. 13. 
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L'animation de l’embryon humain 
chez Maxime le Confesseur 


À la mémoire du Cardinal 
H.U. von Balthasar 


Le moment de l’animation de l’embryon est devenu une question 
d’actualité. Les théologiens occidentaux qui se penchent aujourd’hui 
sur cette question ont parfois fort à faire avec la théorie thomiste 
de l’animation tardive, qui correspondait à l’embryologie aristotéli- 
cienne admise au XIII: siècle, mais s’harmonise mal avec la théorie 
scientifique de la fécondation. L'Église d'Orient ne connaît pas ces 
difficultés, car l’un des penseurs qui fondèrent sa doctrine avait 
tranché nettement la question, en l’abordant par un biais surtout 
théologique, qui s’accommode plus aisément du changement de 
modèle embryologique. La réflexion de Maxime le Confesseur, théo- 
logien byzantin du VII siècle et Père de l’Église, peut donc contri- 
buer à éclairer celle de nos contemporains. 


I. - Un contexte historique dramatique! 


Il ne faut pas imaginer que Maxime le Confesseur a étudié à 
loisir l'animation de l’embryon dans la paix d’un cloïtre ou d’une 
bibliothèque. Ce moine fut un «errant»? aux prises avec le tohu- 
bohu politique et théologique, avant de mourir en martyr pour 
défendre la réalité de l’Incarnation. 

Il vient au monde dans un empire en crise. Né vers 580, sans 
doute en Palestine, mort en exil dans le Caucase en 662, il a connu 
la fuite devant l'invasion des Perses, puis des Avars, avant d’as- 


1. Pour la biographie de Maxime, on peut se reporter à [.-H. DALMAIS, s.v. 
Maxime le Confesseur dans Dictionnaire de Spiritualité, X, 1978, col. 836-847 ou 
dans Catholicisme, VIIL, 1979, col. 995-1003. Pour une étude détaillée de la période 
antérieure à 642 (de laquelle datent les écrits de Maxime sur l’animation de 
l'embryon), cf. J.-M. GARRIGUES, La personne composée du Christ d'après saint 
Maxime, dans Revue Thomiste 74 (1974) 181-204 (181-187). 

2. C’est l’expression qu’emploie J.-M. GARRIGUES comme titre d’un chapitre 
de son étude: Maxime le Confesseur. La charité, avenir divin de l’homme, Paris, 
1976, p. 40. 
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sister aux débuts foudroyants de la conquête arabe. Plusieurs lettres 
le montrent persuadé que ces événements annoncent «la grande 
apostasie», «l'achèvement (du monde) que tout murmure déjà». 
Le VII siècle byzantin est riche en apocalypses, juives ou chré- 
tiennes. 

La crise n’est pas uniquement politique ou militaire. $’y mêlent 
des querelles théologiques, qui divisent aussi bien l’empire. Ni le 
Concile de Chalcédoine, deux cents ans plus tôt, ni celui de Cons- 
tantinople au siècle précédent n’ont réglé la question christologi- 
que:‘monophysites et chalcédoniens continuent de s’affronter ron- 
dement, les courants persécutés donnant volontiers la main, contre 
l’empereur ou leur patriarche, aux envahisseurs étrangers jugés moins 
nocifs pour leur salut éternel. 

Maxime est d’abord aux prises avec les moines origénistes, parti- 
sans d’un Origène systématisé et plus ou moins réinventé par ses 
disciples. L'Église leur reproche surtout leur théorie de la création: 
selon eux, Dieu a créé de toute éternité un monde d’êtres rationnels 
(dont les âmes, qui, de la sorte, préexistent à la création des corps); 
l'ennui né de la satiété provoque la chute d’une partie de ces êtres, 
curieux de connaître autre chose que Dieu, d’où s’ensuit la création 
du monde matériel; la fin du monde ramènera, avec la disparition 
de la matière, le rétablissement (apocatastase) des âmes dans l’hénade 
primitive#. Cette doctrine fut condamnée au second Concile de 
Constantinople, en 553, mais elle subsiste clandestinement dans des 
monastères, en particulier celui de la Vieille Laure en Palestine, 
où Maxime passa vraisemblablement ses années de jeunesse. 


Une autre querelle théologique déchire l’Église byzantine: celle 
qui oppose au chalcédonisme officiel les partisans du monophy- 
sisme modéré théorisé au VI siècle par le Patriarche Sévère d’Antio- 
che. Cette position s’écarte du monophysisme strict, qui dénie toute 
qualité propre à l'humanité du Christ, mais elle refuse le dogme 
chalcédonien des «deux natures» du Christ; pour les sévériens, le 
Verbe incarné est «une seule nature composée»: «deux» au départ, 


3. Par exemple la Lettre 8: cf. R. DEVREESSE, La fin inédite d’une lettre de 
saint Maxime, dans Revue des Sciences religieuses 17 (1937) 25-35. 

4. On trouve un exposé de la crise origéniste du VI: s. dans J. MEYENDORFF, 
Le Christ dans la théologie byzantine, Paris, 1969, p. 59-89. Pour une étude plus 
détaillée, cf. A. GUILLAUMONT, Les «Kephalaia gnostica» d’Évagre le Pontique 
et l'histoire de l'origénisme chez les Grecs et les Syriens, coll. Patristica Sorbonensia, 
5#Paris/1962 Mp 01246. 
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l'humanité et la divinité du Christ sont «un» après la composition: 
l'humanité perd donc sa nature propres. 

Cette théorie constitue la base du «monoénergisme» et du «mono- 
thélisme», tentatives de l’empereur et des patriarches byzantins pour 
rallier les populations monophysites dissidentes en reconnaissant 
dans le Christ, sinon une nature, du moins une volonté. Contre 
ce compromis théologico-politique qui sacrifie l'intégrité de la nature 
humaine du Christ, Maxime luttera jusqu’au martyre. Mais, dès 
le début de sa vie, il s’est trouvé confronté avec le prosélytisme 
sévérien. En 628, il a une première dispute avec des évêques sévé- 
riens en Crète; à Carthage, où il se réfugie vers 632, il appelle 
les autorités à la plus grande fermeté contre des moines et moniales 
sévériens réfugiés d'Orient (fuyant comme lui les Perses puis les 
Arabes), qui jettent le trouble dans le troupeau orthodoxe. 

Tel est donc le contexte dans lequel Maxime abordera la ques- 
tion du moment où l’embryon reçoit son âme. C’est dire qu’il 
ne la traitera pas pour elle-même: Dieu sait qu’il y avait, à cette 
époque où la biologie ne mettait pas l’éthique en question, des 
périls plus urgents. Mais son esprit synthétique a perçu qu’une 
erreur sur l’âme de l'embryon est une erreur sur l’homme et sur 
l’homme-Dieu: il en voit l’enjeu cosmologique et christologique. 
Cette quaestio disputata depuis longtemps”, lui seul a su compren- 
dre combien elle est inséparable de l’ensemble de l’«économie» chré- 
tienne. 


5. Sur le monophysisme sévérien, cf. J. MEYENDORFF, Le Christ. cité n. 4, 
p. 46-54. Pour une étude plus détaillée, cf. J. LEBON, Le monophysisme sévérien. 
Étude historique, littéraire et théologique sur la résistance monophysite au concile 
de Chalcédoine jusqu’à la constitution de l'Église jacobite, Louvain, 1909. Sur le 
monothélisme que Maxime eut à affronter, cf. F.-M. LETHEL, Théologie de l’ago- 
nie du Christ, coll. Théologie historique, 52, Paris, 1979; et sur l’ensemble de 
la christologie de Maxime, cf. P. PIRET, Le Christ et la Trinité selon Maxime 
le Confesseur, même coll., 69, Paris 1983. 

6. Cf. le début de sa Lettre 12 à Jean le Cubiculaire (ou chambellan du Palais 
impérial): Maxime y expose que faire preuve de mansuétude envers les héréti- 
ques, c’est livrer les agneaux sans défense aux loups voraces. Il ajoute cependant 
que l’on doit rechercher et souhaiter non la répression des hérétiques mais leur 
conversion. 

7. Sur l'actualité de la question de l’âme de l’embryon, cf. son contemporain 
ANASTASE LE SINAÎTE, Sermones duo in constitutionem hominis secundum imagi- 
nem dei, édit. K.-H. UTHEMANN, coll. CCSG, 12, Turnhout-Leuven, 1985, Sermo 
I, 2, 29-44, qui énumère les différentes positions philosophiques et théologiques 
à ce sujet. 
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II. - Les «Seconds Ambigua»: le péril origéniste 


Ce que l’on appelle les Seconds Ambigua est un ensemble de 
réponses données par Maxime à des questions de l’évêque Jean de 
Cyzique (que Maxime connut soit en Palestine soit plus tard en 
Asie Mineure) sur des passages «ambigus» de Grégoire de Nazianze. 
Ils sont antérieurs (écrits vers 628) aux Premiers Ambigua (écrits 
vers 634), qu’il leur associa comme préfacef. 

Des moines origénistes donnaient une interprétation origénienne 
de ces textes”. À la demande de Jean de Cyzique, Maxime reprend 
les passages incriminés en les interprétant de façon orthodoxe; il 
en profite pour refuter le schéma origéniste. 


1. Ambigua I, 7 (PG, 91, 1068-1101) 1° 


Le chapitre 7 des Seconds Ambigua interprète un passage du dis- 
cours de Grégoire sur l’amour des pauvres (Or. 14, 7; PG, 35, 
865 C) qui contient l'expression: «nous qui sommes des parcelles 
de Dieu et qui avons glissé d’en haut». Cette phrase était interpré- 
tée comme une affirmation de la création éternelle des âmes et 
de leur chute dans la matière. 

Maxime commence par exposer le schéma origéniste hérité de 
Platon (cf. Phèdre, 245 C - 249 D). Il expose ensuite sa propre théo- 
rie: Dieu possède en lui de toute éternité les /ogoz (raisons d’être, 


8. Cf. P. SHERWOOD, The Earlier Ambigua of St Maximus the Confessor, coll. 
Studia Anselmiana, 36, Rome, 1955. A. RIOU, Le monde et l’Église selon Maxime 
le Confesseur, coll. Théologie historique, 22, Paris, 1973, donne une analyse des 
Ambigua Il et les situe dans la vie et l’œuvre de Maxime: les rapports entre 
Maxime et Jean de Cyzique sont à nuancer par J.-M. GARRIGUES, La personne... 
cité n. 1. 

9. Ce n'était pas nouveau: le moine palestinien Barsanuphe fait état de ces 
interprétations tendancieuses au VI* s. (PG, 86, 892-901: cf. A. GUILLAUMONT, 
Les Kephalaia gnostica.., cité n. 4). Grégoire de Nysse fut aussi traité d’origéniste 
par des anti-origénistes, en particulier Sévère; de braves cœurs allèrent, pour 
le justifier de cette accusation, jusqu’à supposer que des origénistes ou des sévé- 
riens avaient interpolé ses œuvres: c’est le cas d’Anastase le Sinaïte, de Germain 
de Constantinople au siècle suivant, puis de Photius au IX s. et de Nicéphore 
Calliste au XIV*. Sur cette polémique, cf. J. DANIÉLOU, L'apocatastase chez Gré- 
goire de Nysse, dans Recherches de Science Religieuse 30 (1940) 328 s. Maxime 
ne suppose pas d’interpolations: il interprète de façon orthodoxe les passages 
incriminés des deux Grégoire. Cela lui sera d’ailleurs reproché par le patriarche 
GENNADIOS SCHOLARIOS au XV° s. (dans son premier Traité sur l’origine de 
l’âme, édit. PETIT-SIDERIDES, t. I, p. 467). 

10. Les Ambigua n’ont jusqu’à ce jour pas été édités critiquement. Nous som- 
mes forcés de nous appuyer sur le texte de la PG, avec toutes les réserves qu’il 
appelle. Pour Amb. Il, 7, voir une analyse détaillée dans A. RIOU, Le monde... 
cité n. 8, p. 45-49. 
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définitions) de chaque créature, conformément auxquels il les crée 
au moment où il le veut; ce sont ces /ogoi qui selon lui constituent 
les «parcelles de Dieu» dont parle Grégoire. 

C’est dans ce contexte anti-origéniste (centré sur un refus de la 
préexistence des Âmes créées à l’origine, attelées par accident et 
provisoirement à un corps et destinées à en être débarrassées à 
la fin des temps) que nous trouvons le premier texte de Maxime 
sur la création simultanée de l’âme et du corps (PG, 91, 1100 C- 
1101 C). 


Il insiste tout d’abord sur le lien substantiel, et non accidentel, 
entre l’âme et le corps: 


Car si, comme je l'ai dit plus haut, le corps et l’âme sont des 
parties de l’homme, et si des parties sont nécessairement en réfé- 
rence à quelque chose (car c’est le tout qui a la pleine signification) 
et si les choses qui sont dites «en référence» sont partout parfaite- 
ment simultanées, conformément à leur genèse (création) — car les 
parties accomplissent par leur réunion la figure (exdos) entière, et 
seule les sépare la réflexion qui cherche à discerner l'essence de 
chacun des êtres —, alors il est impossible que l’âme et le corps, 
en tant que parties de l’homme, existent chronologiquement l’un 
avant l’autre ou l’un après l’autre, car alors le logos (de l’homme), 
en référence auquel chacun d’eux existe, serait détruit (1100 € 6 - D 2). 


Autre argument: si l’âme et le corps n'étaient pas créés simultané- 
ment, si donc ils n’avaient pas un lien nécessaire et infrangible, 
rien ne les empêcherait de changer de partenaire, autrement dit 
rien n’empêcherait de remplacer le dogme de la résurrection par 
la métempsycose: 


S’il existe une figure propre de l’âme avant le corps, ou du corps 
à part de l’âme, et si chacun des deux accomplit une troisième 
figure par la composition (synthesis) de l’âme avec le corps ou du 
corps avec l’âme, cela se fait soit par une action subie soit par 
une disposition naturelle. 

Si c’est par une action subie, ils (l’âme et le corps) subissent cette 
union en étant arrachés à eux-mêmes pour aller vers une chose 
qui n'existe pas, et ils sont alors détruits; si c’est par une disposition 
naturelle, il est évident que cela se produira toujours selon cette 
disposition naturelle, c’est-à-dire que l’âme ne cessera jamais de «pas- 
ser de corps en corps» {metensômatousthai) ni le corps de «passer 
d'âme en âme» /metenpsychousthai). Mais à mon avis, la complétude 
du tout selon une figure ne se fait ni par une action subie, ni 
par une faculté naturelle des parties, mais par leur genèse simultanée 
en fonction de la figure entière (1100 D 2-1101 A6). 


vo: : ; 
Une objection se présente: l’âme et le corps sont bien séparés 

| UT. 
à la mort quand, le composé humain étant dissous, l’âme immor- 
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telle continue de vivre sans le corps. Cette objection ne vaut qu'en 
apparence. 

Après la mort du corps, l’âme n’est pas appelée âme de manière 
absolue, mais âme d’un homme, et de tel homme. Car elle possède 
même après le corps, comme sa figure entière, le prédicat humain 
auquel elle est relative en tant qu’elle en est une partie. 

Il en va de même pour le corps qui est mortel selon la nature, 
mais qui selon la genèse n'existe pas isolément. Car, après sa sépara- 
tion d’avec l’âme, il n’est pas simplement appelé corps, mais corps 
d’un homme, et de tel homme, même s'il est détruit et que les 
éléments dont il était: constitué:ont été dispersés. En effet il possède 
comme sa figure entière le prédicat humain auquel il est relatif 
en tant qu'il en est une partie. 

Dans les deux cas, la relation, je veux dire celle de l’âme et du 
corps, conçue inéluctablement comme relation des parties d’un tout 
qui est la figure humaine, entraîne aussi la genèse simultanée de 
ses parties, et indique leur différence mutuelle selon l’essence, sans 
léser en aucune façon les /ogoi qui leur sont propres par essence. 
Il est donc absolument impossible de trouver ou de dire le corps 
ou l’âme ‘non relatif’. En effet, ce dont chacun est ‘l’autre’ est 
produit en même temps que son ‘autre’ (1101 A 10-C 7). 


Contrairement aux théories platoniciennes reprises par Némésios 
ou Léonce de Byzance, l’âme, non plus que le corps, n’a donc 
d’existence indépendamment du corps ni du composé humain. 


2. Ambigua Il, 42 (1321-1345) 


Ce que Maxime ébauche de façon philosophique dans Amb. II, 
7, à l’aide des catégories aristotéliciennes de la relation, du tout 
et des parties, il le développe de façon plus théologique dans 4Amb. 
IL, 42. 

Jean de Cyzique lui ayant soumis un passage de l’homélie de 
Grégoire sur le baptême, qui évoque les «naissances» successives 
de l’homme (Or. 40, 2; PG, 36, 360 C), Maxime esquisse un RE 
lèle entre la création d'Adam et l’Incarnation du Verbe. À cette 
occasion il complète sa doctrine des logoi, des créatures aa 
en Dieu, par celle des tropoi ou modes de venue à l’être: il met 
en parallèle, pour chaque être créé, le logos de sa genèse (pour 
l’homme, le fait d’être un composé d’âme et de corps) et le tropos 
de sa génération (pour l’homme, la génération corporelle à partir 
de l’homme et de la femme); la distinction entre les deux n’existe 
cependant que «par la pensée» (kat’epinoian). 

Contre ceux qui voient dans la distinction entre genèse et généra- 
tion une différence temporelle dans la création de l’Ââme et du 
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corps (l’âme étant d’abord créée, puis le corps engendré), mais 
aussi contre ceux qui prennent prétexte de la simultanéité pour 
dire que l'âme est engendrée comme le corps (hérésie 
traducianiste 1), Maxime est contraint de préciser sa pensée: «L’Âme 
vient à l’existence indiciblement à partir de l’insufflation divine 
et vitale, et le corps à partir de la matière qui lui sert de support 
hypokeimenés hylès = la semence) fournie par celui dont il procède, 
en même temps que l’âme, au moment de la conception du corps» 
(1321 C 48). 

Il décrit alors comment s’opère «l’origine distincte bien que simul- 
tanée de l’âme et du corps»: 


La genèse de l'âme... ne se fait pas à partir de la matière «sous- 
jacente» {hypokeimenés hylés) comme les corps, mais par la volonté 
de Dieu, par l’insufflation vitale, de façon indicible et inconnaissa- 
ble, que seul connaît son créateur. 

L’âme recevant l’être au moment de la conception, en même temps 
que le corps, est ordonnée à la complétude d’un seul homme, et 
le corps provient de la matière «sous-jacente» venue de l’autre corps 
au moment de la conception, recevant en même temps que l’âime 
la composition (synthesis) qui le fait être avec elle une seule figure 
(eidos).. 

Il faut donc distinguer par la pensée, au moment de la conception, 
d’une part l’insufflation vitale et l'Esprit Saint pour la substance 
intellective de l’âme, et d’autre part la production de chair (Sark6sis) 
et la respiration pour la nature du corps, comme le disent les Pères 


(1324 C 1-D 3). 


La création d'Adam s’est faite selon ce double logos/tropos: Dieu 
a modelé la terre pour faire son corps et a insufflé l’haleine de 
vie qui lui a donné son âme. De même la création du Nouvel 
Adam au moment de son incarnation: 


Le Seigneur a reçu le souffle vital ou l’insufflation selon son huma- 
nité, je veux dire l’âme intellective, avec le corps pris de la Vierge 
toute pure, au moment de sa conception, par une impulsion tempo- 


11. Le traducianisme est la théorie selon laquelle l’âme humaine, comme le 
corps, a son origine dans la semence de l’homme, qu’elle est «transmise» (tradu- 
cere) par les parents et non créée directement par Dieu. Cette théorie a été 
systématisée par TERTULLIEN, De anima, c. 25-27 (édition commentée de J. Was. 
ZINK, Amsterdam, 1947). Les partisans de l’animation à la conception n’ont pas 
toujours été indemnes de toute accusation de traducianisme: ainsi GRÉGOIRE 
DE NYSSE lui-même, écrivant dans son De anima et resurrectione: «ce qui est 
détaché de l’homme pour la génération d’un homme, d’une certaine manière, 
est un être vivant, être animé issu d’un être animé» (PG, 46, 125). Maxime 
ici se démarque nettement de cette position en affirmant que l’âme est créée 
directement par Dieu et non produite par la semence humaine. 
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relle simultanée jamais imaginée auparavant, et non après la concep- 
tion (1325 C)'. 


Ici s'inscrivent deux grandes digressions dans lesquelles il réfute 
ceux qui pensent que l’âme préexiste au corps (les origénistes) et 
ceux qui pensent que le corps préexiste à l’âme. «Quant à nous, 
précise-t-il, prenant la route médiane comme étant la voie royale 
de nos pères, nous disons qu’il n’y a ni préexistence ni postexis- 
tence de l’ime ou du corps, mais plutôt une coexistence, nous gar- 
dant des glissements des deux côtés» (1325 D 4-7). 


* 


a. Contre ceux qui disent que les âmes préexistent aux corps 


Maxime s'oppose avec la plus grande énergie à ceux qui enser- 
gnent la préexistence des âmes et montre que cette doctrine ouvre 
la porte à toutes les déviations dualistes . 

Le grand danger de la préexistence est que 


si nous disons que les âmes préexistent aux corps et que les corps 
ont été inventés comme un châtiment pour les âmes à cause d’une 
faute antérieure aux corps, nous posons la faute comme seul fonde- 
ment de l’œuvre grandiose et magnifique de la création des choses 
visibles (par laquelle Dieu se fait connaître par une proclamation 
silencieuse), faute qui aurait obligé Dieu, contre son dessein, à créer 
une substance qui ne lui plaisait pas, dont il n'avait pas le logos 
dès l’origine, avant les siècles, caché avec les autres /ogoz.. En effet, 
tout ce qui est ou sera de quelque manière, Dieu l’a voulu, conçu 
et connu à l’avance selon son essence. Chacun des êtres a été sage- 
ment créé et projeté dans l’être au moment prédéterminé et conve- 
nant à chacun (1328). 


12. Maxime réfute au passage les partisans d’Apollinaire selon lesquels le Christ 
n'aurait eu qu'un corps humain et non une âme humaine, le rôle de celle-ci 
étant tenu par le Verbe. D’autre part, il s'inscrit dans la suite des anathèmes 
anti-origénistes du Concile de 553 (V: Concile œcuménique, II: de Constantino- 
ple): «Si quelqu'un dit ou tient que le corps de notre Seigneur Jésus-Christ 
a d’abord été formé dans le sein de la sainte Vierge et qu’ensuite Dieu le Verbe 
et l’âme, déjà existante, lui ont été unis, qu’il soit anathème» (DZ-SCH 405 = 
DUMEIGE 316). Voir déjà en 433 la formule d’union entre Cyrille d'Alexandrie 
et les évêques d’Antioche: «Nous confessons la sainte Vierge Mère de Dieu, 
parce que le Dieu Verbe s’est incarné et s’est fait homme et que, dès l'instant 
de sa conception, il s'est uni le temple qu’il avait pris d’elle». 

13. Pour une analyse plus synthétique des enjeux de l’animation à la concep- 
tion, nous renvoyons à notre brève contribution: «Maxime le Confesseur et 
l'humanité de l'embryon», dans La politique de la mystique, Paris, 1984, p. 163-171. 
Cette étude devait elle-même beaucoup à H.-U. VON BALTHASAR, Liturgie cos- 
mique. Maxime le Confesseur, tr.fr. L. LHAUMET et H.-A. PRENTOUT, Paris, coll. 
Théologie, 11, 1947, p. 121-126. Ce livre, dont l'édition allemande parut en 
1941, fut à l’origine du renouveau des études sur Maxime. 
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La création des corps n’a pu être imposée à Dieu: 


En effet, ou bien Dieu à fait les corps humains volontairement, 
selon un un et ils demeurent selon ce dessein sans du tout 
dégénérer vers le non-être.. .; ou bien Dieu ne les a pas faits selon 
un dessein et il a été contraint contre sa volonté, conduit par vio- 
lence à créer des êtres dont manifestement il n’avait pas les /ogo:... 
Mais qui a contraint {etyrannêsen) Dieu, si du moins on l’a con- 
traint, et s’il est permis de penser que Dieu a fait contre son dessein 
ce qu’il ne voulait pas? Et comment celui qui est contraint serait- il 
Dieu, s’il est forcé de créer contre son dessein des choses vouées 
à la destruction (les corps dans le schéma origéniste)? Ceux qui 
nourrissent en eux cette opinion, qu’ils osent le dire! Car ou bien 
ils diront que c’est Dieu qui a agi ainsi, et ils diront un grand 
blasphème en attribuant à Dieu la nécessité de faire quelque chose 
contre son dessein; ou bien ils diront que ce n’est pas Dieu, et 
ils seront convaincus d'introduire un autre principe, à la manière 
des manichéens. Car c’est tout à fait le propre de deux principes 
antagonistes que ce dogme de la préexistence (1329 À 1-1332 B 1). 

Comme argument dirimant contre ses adversaires, Maxime invo- 
que l’ascension corporelle du Christ, gage de la résurrection des corps: 

Qui sera audacieux et téméraire.. au point de seulement imaginer 
que les corps glisseront un jour vers le non-être, selon ce qu’ils 
appellent le progrès des êtres rationnels, tout en croyant que le 
Seigneur lui-même et Dieu de toutes choses est maintenant et pour 
toujours avéc un corps, lui qui. conduit tous les êtres vers sa pro- 
pre gloire? (1332 D-1333 A). 

Car s’il lui plaisait qu’il en fût ainsi, il l’aurait réalisé le premier 
en lui-même, après les autres choses auxquelles il s’est soumis pour 
nous en sa philanthropie.. Comment donc, si nous supportons qu ‘ils 
disent cela, croirons-nous que ce qui est uni à Dieu est aussi sauvé, 
comme le dit ce saint didascale*? Le corps aussi, avec l’âme, 
a été uni au Dieu Verbe, donc le corps aussi sera sauvé avec l'Âme 


(1333 D 5-1336 A 6). 


b. Contre ceux qui disent que les corps préexistent aux âmes 


On voit bien qui, au VII siècle, soutenait la préexistence des 
âmes: les origénistes irréductibles de quelques monastères. Il est 
plus difficile d'identifier l'adversaire antithétique auquel Maxime 
s’adresse maintenant. Quelques indices peuvent nous mettre sur la 
vole. 

Dans une lettre plus tardivel*, Maxime oppose ceux qui ensei- 
gnent la préexistence des âmes hellénikôs («à la grecque»: allusion 
aux origines platoniciennes de cette doctrine) et ceux qui enseignent 


14. GRÉGOIRE DE NAZIANZE, Lettre 101, 1 à Klédonios (PG, 37, 181 C). 
15. Lettre 12 à Jean le Cubiculaire (PG, 91, 489 A). 
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la préexistence des corps ioudaikôs («à la juive»); dans ce contexte 
d’antithèse entre une doctrine intellectualiste et son contraire char- 
nel, peut-être doit-on voir ici une allusion à une querelle exégétique: 
l’accusation de «judaïser» est classique pour stigmatiser les tenants 
d’une exégèse littérale. On sait — Maxime y fera allusion — que 
la traduction grecque d’Ex 21, 22 semble introduire une différence 
entre l'embryon «non encore formé» et l'embryon «formé» (exer- 
konismenon)\6. Certains exégètes interprétaient ce texte en faisant 
de la «formation» (fixée en bonne tradition aristotélicienne au qua- 
rantième jour après la conception) le moment de l’animation de 
l'embryon; c’est le cas de Théodoret de Cyr/. 

Avançons une autre hypothèse: Maxime, ici, insiste sur l’enjeu 
christologique de l’animation dès la conception, disant que l’on 
ne peut imaginer une incarnation «par étapes», où le Christ rece- 
vrait son âme quarante jours après son corps; or un théologien 
monophysite du siècle précédent, Philoxène de Mabboug, soutient 
cette hypothèse: «Adam fut d’abord formé quant au corps, puis 
il reçut l’Âme vivante par l’insufflation de Dieu. En outre, chacun 
de nous dans le sein (de sa mère) devient d’abord un corps, et, 
selon la loi posée par le créateur, une âme est créée aussi en lui... 
Ainsi le second Adam... a commencé par là, comme Adam au com- 
mencement et tout homme à un moment quelconque l$.» Philoxène 
admet donc une incarnation par étapes, le Verbe se faisant d’abord 
«chair» avant de se faire «homme» en recevant une âme raisonna- 
ble; c’est aussi la position de Sévère d’Antioche: le grand adversaire 
des sévériens qu'était Maxime ne pouvait ignorer cette opinion !. 


16. Ex 21, 22, d’après le texte hébreu: «Lorsque des hommes, au cours d’une 
rixe, bousculeront une femme enceinte qui de ce fait avortera, mais sans en 
mourir, l’auteur de l'accident devra payer l'indemnité imposée par le maître 
de la femme... mais si elle en meurt, tu donneras vie pour vie.» D’après le 
texte de la Septante: «si son enfant sort non formé, il paiera le prix imposé... 
mais s'il était formé, il donnera vie pour vie.» 

17. THÉODORET DE CYR, Thérapeutique des maladies helléniques, V, 52, édit. 
P. CANIVET, coll. SC, 57, I, p. 243. 

18. PHILOXÈNE DE MABBOUG, ap. DENIS BAR SALIBI, édit. ASSEMANI, dans 
Bibliotheca Orientalis Il (1721) 159; trad. fr. J. LEBON, Le monophysisme sévé- 
rien. cité n. 5, p. 192 s. Nous avons remplacé, dans la première phrase, «action» 
par «insufflation», le texte latin d’Assemani (l’original est en syriaque) portant: 
inspiratio. Cf. également J. LEBON, «La christologie du monophysisme syrien», 
dans Al. GRILLMEIER-H. BACHT, Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und 
Gegenwart, Würzburg, 1951, p. 437 et n. 41. 

19. Même si les Ambigua Il ont vraisemblablement été rédigés vers 628, Maxime, 
encore préoccupé par l’origénisme palestinien, avait déjà eu affaire au monophy- 
sisme syrien transplanté en Europe (Crète) et en Afrique (Alexandrie, Carthage). 
Sur la position de Sévère, cf. les ouvrages cités à la note précédente. 
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Voyons à présent son argumentation: 


Dire que les âmes existent après les corps est facile et à la portée 
de tout le monde; mais soutenir par la raison ce que l’on a dit 
est très difficile et laborieux... En effet, si ce qui est projeté en 
nous pour le motif de la génération humaine [il s’agit ici non de 
la semence — Maxime ayant fait ses preuves de non-traducianiste 
— mais du produit de la conception] est totalement inanimé, de 
toute évidence c’est aussi tout à fait privé de faculté vitale. Car 
ce qui est totalement privé de quelque Âme que ce soit est aussi 
dépourvu de toute énergie vitale. Et si c’est totalement dépourvu 
d’âme et de la faculté et de l'énergie vitales qui sont en elle, de 
toute évidence, c’est mort. Et si c’est censé être mort, cela ne se 
nourrit ni ne croît, et ne pourra absolument ni subsister ni demeu- 
rer sans se disperser ni se dissoudre (1336 C). 


Maxime illustre son propos par l'exemple de la cicatrisation des 
plaies, qui n’est possible que sur une chair vivante, alors qu’une 
chair morte n’est capable que de se dissoudre. Il poursuit: 


Et comment ce qui est par nature susceptible de dispersion et 
soluble se maintiendra-t-il, si l’on ne suppose pas à la base une 
sorte de faculté vitale déjà présente, capable d’assembler naturelle- 
ment autour d’elle et d’attacher solidement ce qui se répand, grâce 
à laquelle il possède l’être et est modelé par la puissance qui fabrique 
toute chose avec sagesse? Ce qui après la naissance maintient en 
vérité l’être du corps (l’âme), on peut dire en toute justesse que 
c’est cela aussi qui contient le principe de l’existence. En effet, ce 
par la séparation de quoi le corps est dissous coexiste absolument 
avec son existence au moment de sa génération (1337 À 6-B 3). 


On objectera que si une âme (ou principe vital) est nécessaire 
pour le développement de l'embryon, on n’est pas obligé d’y voir 
une âme raisonnable. Maxime a envisagé cette objection, classique 
dans la problématique philosophique depuis l’Antiquité. 

Si, mis en difficulté par ce raisonnement, vous dites que ce qui 
est projeté pour constituer un homme n’est pas tout à fait mort, 
mais participe en quelque sorte à une faculté vitale, de toute évi- 
dence c’est en tant qu’il a une âme qu’il aura part à une telle faculté, 
car sans Âme il ne saurait jamais y avoir de vie (litt. une «figure 
de vie»: eidos zôês)..; mais si vous supposez que ce qui est projeté 
a la vie au moment de la conception, vous avez manifesté seulement 
une propriété d’une âme quelconque, propriété qui d’une part main- 
tient la substance dans laquelle elle se trouve, et d’autre part délimite 
la différence avec ce qui n’est pas semblable [nous parlerions d’un 
principe d’individuation]. Et si, poussé de force par la vérité vers 
l'opinion convenable, vous admettez que l’embryon a une âme, de 
quelle sorte d'âme... s'agit-il? 

Si vous affirmez qu’il a seulement l’âme nutritive et augmentative, 
il est évident que, selon votre raisonnement, le corps qui se 
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nourrit et qui croît sera celui d’une plante et non d’un homme. 
Or je ne saurais comprendre, en réfléchissant beaucoup, comment 
l’homme peut être père d’une plante, qui selon la nature ne tient 
absolument pas son être d’un homme. 

Et si vous n’attribuez à l'embryon que l’âme sensitive, celui-ci 

apparaîtra comme possédant au moment de la conception l’âme 
d’un cheval ou d’un bœuf ou de quelque autre des animaux terres- 
tres ou aériens, et l’homme ne sera pas selon la nature père d’un 
homme, d’après vous, au moment de sa première constitution, mais, 
comme je l’ai dit, d’une plante ou d’un animal de la terre. Saurait-il 
se trouver chose plus stupide et plus folle? 
* Car affirmer que ne coexistent pas irréfutablement, au moment 
de la première constitution des êtres, selon la différence naturelle 
de chacun, les caractéristiques {horismous) propres de leur existence, 
c’est tout mélanger, et affirmer que n'appartient pas proprement 
aux êtres ce qu'ils sont et ce que l’on en dit. 

Et, ce qui est plus grave, on montrera par là une extrême division 
entre la sagesse et la puissance divines. Car si tous les êtres, quels 
qu’ils soient, ont leur perfection par leur propre logos, avant leur 
genèse, dans la préconnaissance de Dieu, il est évident que, lorsqu'ils 
sont créés selon leur propre logos, ils auront forcément leur perfec- 
tion, en même temps que l’être, dans l’acte même de leur création. 

Mais si les êtres ont leur perfection dans la préconnaissance (de 
Dieu) et si dans leur venue à l’être et leur genèse ils sont imparfaits, 
alors ils ne seront pas ceux qui étaient préconnus, mais d’autres, 
ou bien on apercevra clairement la faiblesse de leur créateur qui 
n’a pas été capable de poser parfaitement selon sa préconnaissance 
les êtres qu’il a préconnus, au moment même de leur genèse en 
acte (kata tên energeian), comme ils l’étaient dans leur essence (Rata 
tên ousian) (1337 B 4-1340 À). 


Une dernière objection est présentée par les partisans de l’anima- 
tion tardive: la création de l’âme humaine raisonnable et intellective 
ne peut être liée à l’acte de génération charnelle. Maxime dénonce 
la méfiance envers la chair qui se cache sous cette objection, méfiance 
incompatible avec les dogmes de la création et de l’Incarnation. 


Si... vous dites qu’il n’est pas juste que ce qui est image de Dieu 
(lâme intellective) vienne à l'existence en même temps que l’écoule- 
ment de la semence et le plaisir grossier, et qu’il est plus convenable 
de dire qu’elle est infusée quarante jours après la conception, vous 
portez une claire accusation contre le créateur de la nature. Car 
si le mariage est un mal, de toute évidence la loi de génération 
naturelle en est un aussi, et si cette loi de la génération naturelle 
est un mal, de toute évidence celui qui a créé la nature et qui 
a donné la loi de génération doit être mis en accusation (1340 B) 
(allusion explicite au manichéisme). 


De plus, si l’âme humaine ne doit pas coexister avec l’impureté 
> roller 
de la génération, pourquoi ne pas pousser la logique jusqu’au 
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bout: ce n’est pas quarante jours après la conception qu’il faut 
attendre pour reconnaître à l’enfant une âme humaine, mais bien 
quarante jours après la naissance, lors de la purification, avant laquelle 
ni la mère ni l'enfant ne peut pénétrer dans une église. 


De sorte que, jusqu’à la consommation des jours de la purifica- 
tion, on suppose que ce qui a été éngendré n’a pas l’Âme raisonnable 
et intellective mais, comme je l’ai dit plus haut, celle d’une plante 
ou animal sans raison (1340 C 14-D 4). 


Quant à l’exégèse d’Ex 21, 22, Maxime la juge irrecevable, car 
Moïse n’avait pas en tête l’animation de l’embryon, lorsqu'il distin- 
guait entre embryon formé et embryon non formé??. 


Après ces développements philosophiques, Maxime en vient à ce 
qui lui tient le plus à cœur: l’enjeu christologique de la question. 
Dire que l’homme, au moment de sa conception, n’est qu’un corps 
dépourvu d’âme humaine, c’est dire qu’en s’incarnant le Verbe 


est devenu, au moment de la conception, un homme dépourvu d’âme 
et d'esprit, et qu’il est demeuré ainsi quarante jours, alors que nos 
saints Pères et didascales ont clamé avec précision... que, lors de la 
venue du Verbe de Dieu au moment de sa conception, sans délai, le 
Seigneur s’est uni à la chair par le moyen d’une âme raisonnable, et 
non par le moyen d’une âme inanimée destinée à recevoir une âme 
raisonnable, et qu’il n’a absolument pas assumé un corps inanimé 
ni une âme non intellective et non raisonnable, mais qu’il s’est 
uni indiciblement, selon l’hypostase, la nature complète qui est com- 
posée d’une âme raisonnable en même temps que d’un corps?!. 

C’est pour cette raison surtout que j’embrasse avec force la doc- 
trine de la coexistence, renvoyant fermement dos à dos les tenants 
de chacune des deux positions pour des raisons contraires, ayant 
pour allié et didascale irréfutable le créateur mème de la nature, 
par le mystère de son Incarnation, lui qui s’est fait vraiment homme 
et a confirmé en lui-même la nature qui porte en sa perfection 
l'existence selon la génération en même temps que l'être, et qui 
a innové la seule innovation de la nature, je veux dire la conception 
par la semence et la naissance par la corruption, que la nature avait 
conquises après la chute. (1341 AB-C 2)*. 


20. MAXIME revient sur ce sujet dans les Quaestiones et Dubia, qu.28, édit. 
J.-H. DECLERCK, coll. CCSG, 10, Turnhout-Leuven, 1982, p. 23, sans apporter 
du nouveau. 

21. Maxime a certainement en vue à cet instant l'animation par étapes propo- 
sée par Philoxène de Mabboug et Sévère d’Antioche. Pour les «saints Pères et 
didascales», cf. ci-dessus n. 12. 

22. On sait que Thomas d'Aquin, tout en professant l'animation quarante jours 
après la conception, faisait une exception pour le Christ, seul à être animé dès 
la conception. Pour Maxime, l’animation à la conception fait partie de la défini- 
tion de la nature humaine assumée par le Christ. L'«innovation» de la concep- 
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III. - Lettres 12, 13, 15: le péril monophysite 


Maxime a sans doute rédigé les Ambigua Il vers 628, au début 
de son séjour en Afrique: le péril origéniste, qu’il avait connu en 
Palestine et qu’il retrouvait dans les questions de Jean de Cyzique, 
était encore brûlant. Mais en Afrique Maxime a rencontré un péril 
plus urgent, la propagande monophysite des moines et moniales 
sévériens réfugiés; venus de Syrie et d'Égypte, ils ont fui comme 
lui devant l'invasion arabe et jouissent temporairement de la faveur 
impériale. 

C’est dans ce nouveau contexte que Maxime va préciser sa posi- 
tion sur l'embryon. L’enjeu est cette fois christologique. Sévère 
d’Antioche avait, pour qualifier l’union de l’humanité et de la divi- 
nité dans le Christ, utilisé l’expression de «nature composée »?#; 
il avait recours à la comparaison (classique?*) de l’union de l’âme 
et du corps, où deux natures différentes s'unissent pour former 
une troisième nature composée des deux premières. Pour défendre 
l'union sans confusion des deux natures dans l’hypostase du Christ, 
selon la définition de Chalcédoine, Maxime se retrouve donc aux 
prises avec l’animation de l’embryon. 

Écrivant sa lettre 12 à Jean le Cubiculaire, à Constantinople, en 
faveur de l’éparque Georges, tombé en disgrâce pour avoir pour- 
suivi les hérétiques, Maxime réfute les positions sévériennes et expose 
la différence entre l’union des deux natures dans le Christ et celle 
de l’âme et du corps dans l’être humain. Pour lui, le Christ ne 
peut être dit «nature composée», alors que c’est le terme approprié 
pour la nature humaine, Or si l’homme est une nature composée, 
son âme et son corps, qui n’existent que comme parties de ce tout, 


tion du Christ ne porte pas sur cette définition naturelle (/ogos tés physeôs), mais 
sur son mode de venue à l'être (tropos tés hyparxeôs): le seul miracle de la concep- 
tion du Christ est sa conception virginale sans semence humaine. Sur la distinc- 
tion entre le logos tês physeôs et le tropos tés hyparxeës, cf. L-H. DALMAIS, «L’inno- 
vation des natures d’après saint Maxime le Confesseur (à propos d’Amb. 42)» 
dans Studia Patristica, XV, Berlin, 1984, p. 285-290. 

23. Une étude ancienne peut donner un canevas événementiel de ces faits, 
connus surtout par la correspondance de Maxime: il s’agit de Ch. DIEHL, L’Afri- 
que byzantine, Paris, 1896, p. 543 s. 

24. Sur la position de Sévère, cf. J. MEYENDORFF, Le Christ, cité n. 4, p. 48. 

25. Classique dès avant Chalcédoine (cf. F.-R. GABHAUER, Das anthropologische 
Modell. Ein Beitrag zur Christologie der frühen Kirche bis Chalkedon, Wiürzbure, 
1984), cette comparaison est surtout fréquente dans les controverses christologi- 
ques des VI<-VII: s. L'enjeu est le suivant: si l’union de la divinité et de l’huma- 
nité en Christ est comparable à l’union de l'âme et du corps, le Christ, «issu 
de deux natures {ek dyo physeôn)» n’en est qu’une {mia physis) de même que 
l’homme, composé d’âme et de corps, est une unique nature humaine. 
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viennent forcément à l’être simultanément, ce qu’on ne peut dire 
des deux natures du Christ, puisque l’une d’elles (le Verbe) existe 
de toute éternité. 


Toute nature composée, en elle-même et dans ses composants, 
a ses propres parties simultanées dans une même venue à l’être, 
quand elles sont conduites du non-être à l'être. C’est le cas de 
l’homme et de toutes les autres natures qui sont composées. 

L'âme domine le corps sans le vouloir et elle est dominée par 
lui; elle lui donne la vie sans l’avoir décidé par le seul fait d’être 
en lui, et elle partage naturellement ses passions et ses douleurs, 
par la faculté disposée à les recevoir qui se trouve en elle. Et si 
certains, délaissant les principaux dogmes véridiques de l’Église au 
sujet de l’âme, imaginent monstrueusement, «à la grecque», que 
l'âme préexiste à son propre corps, ou, «à la juive», qu’elle existe 
après lui... ils s’opposent à ce raisonnement (PG, 91, 488 D- 489 A 7). 


Dans sa lettre 13 à Pierre l’Illustre, il reprend cette distinction: 


Tout d’abord, toute nature composée à ses parties qui s’unissent 
en elles de façon non délibérée. Ensuite, ses parties sont contempo- 
raines entre elles et avec elle, en tant qu’elles coexistent dans leur 
venue à l’être, aucune des deux parties ne préexistant à l’autre dans 


le temps (516 D-517 A). 


Rien de tel dans le Christ: ses deux natures ne sont pas contem- 
poraines, puisque le Verbe existe de toute éternité et que l’humanité 
du Christ vient à l’être au moment de l’Incarnation. De plus, l’union 
des deux natures est volontaire et délibérée: le Christ s’incarne 
volontairement et librement. Il n’est donc pas une nature compo- 
sée, mais une hypostase composée, puisque c’est dans l’hypostase 
du Verbe, qui est la personne du Christ, que s'unissent les deux 
natures, chacune d’elles gardant ses propriétés?6. 

La définition de la nature humaine composée paraît si importante 
à Maxime dans son combat pour la réalité de l’Incarnation, la simul- 
tanéité de l’âme et du corps est pour lui tellement liée à l’enjeu 
christologique, qu’il y revient encore dans sa lettre 15 à Cosmas 
d'Alexandrie, diacre converti du monophysisme: 

Tous deux (l’âme et le corps) sont un même être l’un avec l’autre, 


sous le rapport de l’unique hypostase (personne) accomplie par l’union 
des deux: car aucun n'existe séparé de l’autre avant leur composi- 


26. Ce n’est pas ici le lieu d’analyser, à propos de «nature composée» et d’«hypos- 
tase composée», les relations entre Maxime, Léonce de Byzance et Léonce de 
Jérusalem. Sur ces deux auteurs, cf. J. MEYENDORFF, Le Christ, cité n. 4, p. 
79-89 (Léonce de Byzance) et 97-106 (Léonce de Jérusalem), nuancé par J.-M. 
GARRIGUES, dans Jstina 15 (1970) 351-354. Cf. également V. GRUMEL, L'union 
hypostatique et la comparaison de l'âme et du corps chez Léonce de Byzance et 
saint Maxime, dans Echos d'Orient 25 (1926) 393-406 (surtout 400-406). 
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tion destinée à créer une figure feidos) Simultanées sont en effet 
création et composition, de même que la réalisation de la figure 
par leur composition (552, D 6-13). 


Ce qui réalise l’union entre l’âme et le corps, c’est l’hypostase 
(hypostasis: pour Maxime, ce terme est identique à prosôpon et signi- 
fie «personne»?). L’être qui commence à exister au moment de 
la conception, par la création simultanée et la composition immé- 
diate d’une âme et d’un corps, ne peut être mieux défini que comme 
une hypostase humaine: en notre langage, une personne humaine. 


En se prononçant nettement pour la création immédiate (sans 
intermédiaire) de l’âme par Dieu, Maxime a levé l’hypothèque tra- 
ducianiste qui pesait sur l’animation à la conception, hypothèque 
contractée, en christianisme, par Tertullien, mais dont une certaine 
lecture du De anima et resurrectione n’innocentait pas entièrement 
Grégoire de Nysse. Il a ainsi épargné à l’Église grecque bien des 
vicissitudes que l’Église latine a dû subir pour conjurer le péril 
traducianiste. 

Principal sauveur de la christologie chalcédonienne lors de la crise 
monothélite, confesseur et martyr, mais aussi l’un des plus vigou- 
reux penseurs de l’Église grecque, Maxime donne à l'animation dès 
la conception un très grand crédit. Au VIII siècle, Jean Damascène 
(considéré par les Byzantins comme le symbole de l’orthodoxie) 
expose, dans son chapitre sur la création de l’homme’, que le 
corps et l’âme sont créés en même temps, le corps venant de la 
terre et l’âme de l’insufflation divine (c’est la position de Maxime). 
Au XI siècle, à la question: «Quand l’âme est-elle unie au corps?» 
Michel Psellos, dans son encyclopédie des connaissances, répond 
en invoquant comme autorités irréfutables Grégoire de Nysse et 
Maxime le Confesseur??. Même le thomiste Georges-Gennade Scho- 
larios, au XV: siècle, pour défendre l’animation tardive, n’ose atta- 
quer Maxime, alors même qu’il égratigne Grégoire?. Aujourd’hui 
encore, Grégoire et Maxime sont les deux fondements de la théolo- 
gie orthodoxe sur la question*!. Cette longue tradition théologi- 
que est peu connue en Occident, alors qu’elle fait partie de notre 


27. Cf. les définitions données plus tard par Maxime: PG, 91, 152 A. 

28. JEAN DAMASCÈNE, La foi orthodoxe, Il, 12, dans PG, 94, 920. 

29. Michel PSELLOS, De omnifaria doctrina, qu.59, édit. WESTERYNK, Nimè- 
gue, 1948, p. 41. 

30. G.-G. SCHOLARIOS, Traité, cité n. 9. 

31. Cf. Mgr Chr.-G. ZAPHIRIS, Les avortements et l’Église orthodoxe (en grec), 
dans Theologia 58 (1987) 213 s.; cf. aussi Istina 32 (1987) n° 3. 
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patrimoine commun (puisqu'elle est antérieure à la séparation des 
Églises). Aujourd’hui que les découvertes de la biologie mettent 
en question la solution thomiste, redécouvrir cette tradition ne peut 
qu'être fort bénéfique. 


F-75016 Paris Marie-Hélène CONGOURDEAU 
30, rue d'Auteuil CNRS 


Sommaire. — Au VIF s., au plus fort d’une crise politico-théologique 
qui met en jeu l’existence même de l'empire byzantin, Maxime le Confes- 
seur se penche sur l’animation de l’embryon, montrant les liens indissolu- 
bles entre cette question et l'intégrité de la foi. Contre les origénistes 
d’une part, et les monophysites d’autre part, Maxime défend la «voie 
médiane et royale de nos Pères»: l’homme est une «nature composée »; »; 
ni l’âme ni le corps n’ont d’existence indépendante: ils viennent à l'exis- 
tence en même temps, au moment de la conception, et n’existent qu’en 
fonction de l’hypostase (personne) humaine qu’ils constituent. C'est la 
synthèse la plus vigoureuse en faveur de l’animation à la conception et 
celle qui fonde la doctrine orthodoxe sur la question. 


NRT 111 (1989) 710-727 
R. COSTE 


La foi chrétienne et la «Déclaration 
Universelle des Droits de l'Homme» * 


Le thème qui m’a été demandé pour cette conférence, dans le 
cadre de nos magnifiques célébrations du 40° anniversaire de la Décla- 
ration Universelle des Droits de l'Homme, est le suivant: La foi 
chrétienne et la Déclaration Universelle des Droits de l'Homme. Les 
organisateurs ont voulu rendre hommage au rôle que l'Église catho- 
lique joue maintenant en faveur de leur promotion, un rôle qui 
est presque universellement reconnu et approuvé. Jean-Paul IT n’est- 
il pas généralement considéré comme l’un des champions des droits 
de l’homme? Et tant de chrétiens ne sont-ils pas très activement 
engagés, souvent au péril de leur vie, dans leur défense et leur 
promotion? Les organisateurs ont voulu aussi permettre à un théo- 
logien d'apporter un éclairage sur un problème qui demeure pour 
beaucoup incompréhensible: comment expliquer le fait que l'Église 
catholique (comme les autres Églises, d’ailleurs) ait été, pendant 
plus d’un siècle, opposée au mouvement historique des droits de 
l’homme? En un laps de temps nécessairement réduit, je devrai 
me contenter d’aller à l’essentiel. Je commencerai par un vibrant 
hommage au président René Cassin, non seulement parce qu’il a 
été le principal inspirateur et rédacteur de la Déclaration Univer- 
selle, mais aussi parce que sa vie et son témoignage permettent 
de mieux en comprendre la signification. Ce sera ma première par- 
tie. Dans la seconde, je tenterai de situer ce texte capital dans l’his- 
toire de l’humanité, afin d’en éclairer la genèse multiséculaire et 
de faire apparaître les raisons que nous avons d’espérer qu’il puisse 
avoir une influence décisive pour la promotion d’un monde plus 
juste et plus fraternel. Le déploiement de cette double investigation 
aura déjà permis de projeter quelques faisceaux de lumière sur le 
problème des rapports entre la foi chrétienne et les droits de l’homme. 
La troisième partie de la conférence y sera entièrement consacrée. 


* Conférence donnée à à Ë Institut catholique, le 15 décembre 1988, dans le cadre 
des célébrations organisées à Toulouse, conjointement par Amnesty International 
et les Clubs UNESCO), à l’occasion du 40° anniversaire de la Déclaration Univer- 
selle des Droits de l'Homme. 
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I - Hommage au Président René Cassin 


Si je commence par un hommage au Président René Cassin, c’est 
pour deux raisons. D’abord, parce qu’il a été le principal rédacteur 
de la Déclaration Universelle des Droits de l'Homme adoptée, le 
10 décembre 1948, par l’Assemblée Générale des Nations Unies, 
et que, sans lui, ce texte n’aurait pas eu la précision, la clarté, la 
cohérence philosophique et juridique, ainsi que l’universalité et l’ouver- 
ture qui le caractérisent. Ensuite parce qu’il a été en notre siècle, 
au niveau juridique et politique, le plus éminent promoteur du 
mouvement des droits de l’homme. Il a été non seulement le «fan- 
tassin des droits de l’homme», suivant l'expression de Gérard Israël, 
mais aussi, comme l’a dit Daniel Mayer, «l’homme des carrefours». 


Permettez-moi d'évoquer brièvement sa vie! avant de mettre en 
relief l’inspiration qui l’a guidé dans la rédaction de la Déclaration 
Universelle. Il est né à Bayonne en 1887. Mobilisé dès le début 
de la première guerre mondiale, il est très gravement blessé le 12 
octobre 1914, près de Saint-Mihiel. On le transporte dans une ferme 
transformée en hôpital de campagne. Il y passe la nuit dans d’horri- 
bles souffrances. Au petit matin, il discerne une silhouette noire 
et massive qui se penche sur lui et lui touche le front. C’est le 
curé de Dompcevrin. René ouvre les yeux tout à fait. Il a la force 
de lui dire qu’il est juif et que peut-être... Le vieux prêtre l’inter- 
rompt et lui explique que ses prières sont pour tous, qu’il ne fait 
aucune différence entre juifs et chrétiens. René Cassin n’oubliera 
jamais l’ouverture d’esprit et de cœur de ce prêtre, qu’il rencontrait 
par hasard. Nous noterons tout de suite qu’il était un homme d’une 
vitalité et d’une énergie prodigieuse; c’est ce qui explique qu'il ait 
pu résister à ses effroyables blessures, ainsi que, plus tard, à l’abla- 
tion de la vésicule biliaire, dont on se remettait rarement à l’époque 
(1936). 

Reçu en 1919 à l’agrégation de droit privé, il est nommé à la 
Faculté de Lille. Déjà il était lancé dans l’action en faveur des anciens 
combattants, qui se concrétisait- dans une loi du 31 mars 1919. Il 
se dépensait également avec une ardeur inlassable en faveur des 
mutilés, des veuves et surtout des pupilles de la Nation. Il participe 
aux premières rencontres au Bureau International du Travail. Il 
est membre de la Délégation française à la Société des Nations. 
Le 20 juin 1940, il part pour Londres rejoindre le Général de Gaulle. 


1. Fr. MARION, art. René Cassin, dans Encyclopaedia Universalis, Universalia, 
1977, p. 473. 
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En décembre 1944, il est nommé Vice-Président du Conseil d’État. 
Il contribue à créer l’École Nationale d'Administration, qu’il prési- 
dera pendant seize ans, et le Conseil constitutionnel, dont il sera 
membre après sa mise à la retraite en 1960. Il joue un rôle impor- 
tant dans la création de l'UNESCO). Il devient le premier Président 
de la Cour Européenne des Droits de l'Homme. En 1968 lui est 
décerné le prix Nobel de la Paix. Il en affecte la presque totalité 
du montant à la fondation de l’Institut International des Droits 
de l'Homme à Strasbourg. Il se dévoue en même temps au service 
de nombreuses autres institutions: notamment, l’Alliance Israélite 
Universelle. Il meurt en 1976. Doté d’une rare puissance de travail 
(il dormait rarement plus de cinq heures par nuit), il pouvait ainsi 
mener de front toutes sortes d’activités et être accueillant à tous. 
Même dans les sujets les plus abstraits, sa pensée restait «simple, 
dépouillée et toujours profondément humaine»?. Comme le remar- 
que M. François Marion, «pour cette raison, sans doute, sa parole 
passait, comme celle du Général de Gaulle, ou celle de Winston 
Churchill. Comme celui-ci, ses interventions portaient d’autant mieux 
qu’elles rejetaient toute éloquence et que sa voix avait gardé des 
accents de terroir légèrement rocailleux, qui n'étaient pas voulus.» 


Grâce à ses confidences et à celles de son épouse, Mme Ghislaine 
René Cassin*, nous connaissons bien l'inspiration qui a été la sienne 
dans la rédaction de la Déclaration Universelle. Depuis l’âge de 
14 ans, il était profondément marqué par le sens de la justice à 
laquelle tout être humain a droit. C'était alors l’époque de la révi- 
sion du procès Dreyfus et du célèbre «]J’accuse» de Zola. L’adoles- 
cent avait été frappé par la gravité des maux que peut causer l’injus- 
tice. Dès lors, ce fut pour lui un souci obsédant de la combattre 
partout où elle sévissait. Ce fut dès le premier avant-projet de la 
Déclaration Universelle — avant-projet qu’il rédigea personnellement 
— qu’il définit l’orientation axiale de ce qu’elle devait être à ses 
yeux et de ce qu’elle devint réellement. Cette orientation, il l’a 
définie lui-même comme «faite d’idéalisme pratique et d’œcumé- 
nisme, dans une laïcité respectueuse de la liberté fondamentale de 
conscience». C’est la ligne qu’il défendra contre toutes les tentatives 
d’infléchissement. 


2. Ibid, ainsi que la citation suivante. 

3. René Cassin et sa conception des droits de l’homme, dans Bulletin de l’Associa- 
tion pour la Fidélité à la Pensée du Président René Cassin (mai 1983) 3-10. Les 
citations qui suivent du Président Cassin viennent toutes de cet article rédigé 
par la personne qui connaît le mieux sa pensée la plus profonde. 
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Comme l’explique MM René Cassin, il puisa son inspiration dans 
les trois sources qui lui paraissaient le mieux converger dans la 
pensée universelle qu’il voulait formuler dans la Déclaration: une 
pensée où le plus grand nombre possible d’êtres humains puissent 
se reconnaître, parce qu’elle correspondait à leurs aspirations huma- 
nistes les plus profondes; donc, une pensée «laïque» au sens positif 
et ouvert du terme, c’est-à-dire admissible aussi bien par les non- 
croyants, qui s'arrêtent à la reconnaissance de la dignité de tout 
être humain (n'est-ce pas déjà beaucoup, quand on en tire les consé- 
quences pratiques logiques, ainsi que nous pouvons le constater 
dans le comportement admirable d'hommes et de femmes qui se 
disent «agnostiques» ou «athées»?), que par les croyants; ceux-ci, 
par delà l’éminente dignité de tout être humain, remontent jusqu’au 
Dieu Créateur qui, à leurs yeux, est le fondement définitif de cette 
dignité. 


La première de ces sources d’«idéalisme pratique» (je reprends 
lexpression du Président Cassin) était le Décalogue. Il voyait lui- 
même dans la Déclaration Universelle une filiation lointaine, mais 
essentielle, du grand texte biblique. Il le disait ainsi: «Coïncidant 
avec une ère de découvertes scientifiques qui ont prodigieusement 
accru les pouvoirs de l'Homme dans la Nature, mais aussi ses ris- 
ques et ses responsabilités dans le maniement des forces, telles celles 
d'ordre nucléaire, la Déclaration Universelle, monument humain, 
se présente comme la suite lointaine du Décalogue.» Il voyait très 
bien la différence essentielle entre un texte humain, quelque grand 
qu’il soit, et un texte que les croyants, chrétiens aussi bien que 
juifs, considèrent comme venant, en définitive, de Dieu. Mais, en 
se situant comme il le faisait, ne retrouvait-il pas très heureusement 
l’interpellation fondamentale de la Parole de Dieu biblique? Face 
au «Tu ne tueras point» du Décalogue, il explicitait ainsi sa médita- 
tion philosophique et juridique: «Le problème essentiel est de savoir 
si le respect que nous devons avoir pour l'indépendance des États 
exige qu’un État puisse massacrer impunément certains de ses 
propres ressortissants sans que l'Humanité s’en émeuve.» Et il ajou- 
tait: «Comment l'Homme doit-il user de ses pouvoirs, non pour 
l'oppression, la mort et l’iniquité, mais pour la sauvegarde de tous 
et de chacun?» Comme le remarque MM René Cassin, «ce ‘cha- 
cun” est l’inflexible souci, l’intransigeante revendication qui a jeté 
René Cassin dans l’action, afin que jamais le ‘tous’ n’escamote 
le ‘chacun’.» N'est-ce pas là un souci essentiel, non seulement 
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face aux États dictatoriaux et totalitaires, mais aussi face à toutes 
les bureaucraties de quelque système qu’elles se réclament? 

La seconde source du Président Cassin était le christianisme. C’est 
ce que M"° René Cassin affirme avec la plus grande netteté, en 
parlant d’universalité, de fraternité, d’amour et de miséricorde. Elle 
conclut ainsi: «Ce paradoxe du Droit, il fallait que le juriste l’affronte 
et qu’il sache que sa passion de la justice doit être nourrie par 
cet amour de l’homme. La foi véritable, ouverte à tous, mesurée 
parce qu’elle est inépuisable, est plus forte que l’exaltation enthou- 
siaste et velléitaire. La ténacité de René Cassin égalait cette lumière 
de bonté qui était son sourire. Il n’avait pas à se forcer pour trouver 
en chacun son égal. Il n’avait cessé d’être le juriste qui rappelle 
à la Loi l’Esprit. Ainsi plaçait-il le souci des Droits de l'Homme 
dans la mission éducatrice et, de cette éducation, il faisait un devoir 
à tout homme d’État. Ainsi voulait-il forger l'instrument d’une prise 
de conscience spécifiquement humaine.» 

Sa troisième source était la Déclaration des Droits de l'Homme 
et du Citoyen, de 1789. La trilogie républicaine (Liberté-Égalité- 
Fraternité) n’était pas pour lui un vain mot d’ordre. L’exaltante 
différence, à ses yeux, c'était que l’Assemblée qui légiférait, qui 
votait la Déclaration Universelle, n’était pas seulement une Assem- 
blée nationale, comme pour la Déclaration de 1789, mais une Assem- 
blée mondiale: celle des Nations Unies. Non plus seulement la 
Nation, mais l'Humanité elle-même. Face au monde entier, c'était 
l'affirmation solennelle de la dignité de tout être humain et de 
ses droits irrécusables. Comme :il le disait lui-même: «Au point 
de vue du style, il a été admis qu’on se plaçait toujours du côté 
de l'Homme, et non de la société. De là l’adoption constante des 
formules ‘toute personne’ ou bien ‘chacun’ ou encore ‘nul ne 
peut se voir interdire’.» Comme le remarque avec bonheur Me 
René Cassin: «Au reproche de ‘démodé” que certains délégués oppo- 
sèrent à son avant-projet, il pouvait répondre par sa profonde foi 
que l'Homme n’est pas une mode, que la mode est du côté des 
actualisations provisoires, des ajustements circonstanciels, des com- 
promis et non du côté des exigences permanentes.» Ajoutons cette 
confidence de l’éminent juriste, «qu’il préférait mourir tout de suite 
plutôt que de souscrire à l'interdiction pour l’Individu de porter 
plainte pour une violation d’un de ses droits fondamentaux devant 
une juridiction indépendante». Comment mieux exprimer le rôle 
capital du droit et la mission indispensable du juriste lucide et cou- 
rageux dans la vie de l’humanité? 
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La dernière confidence de Mme René Cassin sur son mari, dans 
cet article si éclairant et peu connu, est la suivante: celle de trois 
phrases qu’il aimait particulièrement et qui sont tellement révélatri- 
ces de la grandeur et de la profondeur de l’homme. Une leçon 
pour chacun de nous. Les voici, telles qu’elle les cite. La première: 
«Tout ce qui monte converge», de Teilhard de Chardin; la seconde: 
«Tout homme qui s'élève élève le monde avec lui»; et la troisième, 
par laquelle il a terminé son allocution pour la réception du Prix 
Nobel: 

«Je tiens de ma patrie un cœur qui la déborde 
Et plus je suis Français, plus je me sens humain.» 

Oui, ce juif était profondément français. Et, en même temps, 
profondément ouvert à l’universel. Théologien catholique et juriste 
de formation, j'ai voulu rendre un vibrant hommage à cet homme 
qui, d’après le grand rabbin Kaplan, à été fidèle à son judaïsme 
originaire jusqu’à son dernier soupir et qui fut non seulement un 
éminent «defensor civitatis» — c’est trop peu dans son cas — mais, 
plus encore, un «defensor humanitatis» et même «humanitatis auc- 
tor»: Défenseur de l'Humanité et Promoteur d'humanité. Com- 
ment célébrer le 40° anniversaire de la Déclaration Universelle des 
Droits de l'Homme sans célébrer aussi celui qui en a été le principal 
rédacteur ? 


II. - La «Déclaration Universelle des Droits de l'Homme» 
dans l’histoire de l’humanité 


Abordons maintenant directement le texte de la Déclaration Uni- 
verselle, et suivant la façon dont le Président Cassin lui-même la 
voyait symboliquement: comme le Portique du «Temple des droits 
de l’homme» avec un parvis, un soubassement, quatre colonnes 
égales, sur lesquelles repose un fronton. 

Pour lui, le parvis était le Préambule de la Déclaration, qui pro- 
clame: l’unité de toute la famille humaine, l’éminente dignité de 
tout être humain, en tant que personne humaine, dotée de droits 
égaux et inaliénables, ainsi que la volonté de paix, grâce au dévelop- 
pement de relations amicales entre nations. Il rappelle qu’en adhé- 
rant à l'Organisation des Nations Unies les États se sont engagés 
par le fait même à assurer le respect universel et effectif des droits 
de l’homme et des libertés fondamentales. Et il proclame encore 
que la présente Déclaration est l’idéal commun à atteindre par tous 
les peuples et toutes les nations. 
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Le soubassement est constitué par les deux premiers articles qui 
posent les principes fondamentaux de liberté, d'égalité, de fraternité 
et de non-discrimination. Relisons, du moins, la deuxième phrase 
du premier article, qui affirme que tous les êtres humains «sont 
doués de raison et de conscience et doivent agir les uns envers 
les autres dans un esprit de fraternité», ainsi que, dans le second 
article, les minutieuses précisions du principe de non-discrimination: 
«sans distinction aucune, notamment de race, de couleur, de sexe, 
de langue, de religion, d'opinion publique ou de toute autre opi- 
nion,, d’origine nationale ou sociale, de fortune, de naissance ou 
de toute autre situation». N’avons-nous pas à entendre toujours 
de nouveau ces minutieuses précisions? N’avons-nous pas encore 
des progrès à accomplir en ce qui concerne leur concrétisation, 
même en Europe occidentale? Quant au principe de la fraternité, 
principe évangélique par excellence, n’est-ce pas d’une importance 
incalculable qu’il soit proclamé comme principe éthique universel, 
même si nous sommes encore loin d’une convaincante actualisation, 
au moins au niveau collectif? 


Les quatre colonnes du Portique forment le corps même de la 
Déclaration. 

La première est constituée par les articles 3 à 11 inclus. Elle 
est consacrée aux «droits et libertés d’ordre personnel»: droit à 
la vie, à la liberté, à la sûreté: ce qui implique que nul ne sera 
tenu en esclavage, ni en servitude et que nul ne sera soumis à 
la torture, ni à dés peines ou traitements cruels, inhumains ou 
dégradants. Ce qui implique également que chacun a droit à la 
reconnaissance de sa personnalité juridique et à une égalité concrète 
devant la loi. Les rapports d'Amnesty International ne nous rappellent- 
ils pas, année après année, que nous sommes encore loin du compte? 
Celui de 1988 ne nous apprend-il pas que, dans la moitié des pays 
du monde au moins, des gens sont, enfermés pour avoir dit ce 
qu’ils pensaient, souvent à la suite d’une parodie de procès et que, 
dans un tiers des pays au moins, des hommes, des femmes, et même 
des enfants, sont torturés*? 

La seconde colonne, ce sont les articles 12 à 17 inclus, qui portent 
sur les droits de l’individu dans ses rapports avec les groupements 
dont il fait partie et les choses du monde extérieur: droit à la 
vie privée, sans immixtions arbitraires d’autrui ou de l’État; droit 
de libre circulation, ce qui implique le droit de quitter 


4. Rapport 1988, Paris, Flammarion, 1988, p. 5-6. 
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tout pays, y compris le sien, et de revenir dans son pays; droit 
d'asile, droit à une nationalité: droit au mariage et à un mariage 
conclu avec le libre et plein consentement des futurs époux; droit 
de propriété privée. Que de faits on pourrait citer, qui montrent 
combien ces articles sont peu respectés dans un certain nombre 
de pays! Je tiens à souligner le principe posé par l’article 16: «La 
famille est l'élément naturel et fondamental de la société et a droit 
à la protection de la société et de l’État.» Vous savez que ce prin- 
cipe est souvent rappelé et avec force par l’enseignement social de 
l’Église catholique, qui a même publié, en 1983, une «Charte des 
droits de la famille», trop peu connue, même parmi les catholiques, 
et sur laquelle on s’est même permis d’ironiser, en raison de l’idéo- 
logie individualiste et libertaire qui ravage aujourd’hui la société 
occidentale. Il est capital que l'Occident prenne à cœur de nouveau 
ce principe essentiel de la Déclaration Universelle, dont la mise 
en valeur délibérée est encore plus nécessaire qu’il y a quarante 
ans, parce que la famille était alors moins contestée qu’elle ne l’est 
maintenant. 

Les articles 18 à 21 inclus constituent la troisième colonne. Ce 
sont les facultés spirituelles, les libertés publiques et les droits politi- 
ques fondamentaux: la liberté de pensée, de conscience et de reli- 
gion; la liberté d'opinion et d’expression; la liberté de réunion 
et d’association pacifiques; le droit de prendre part à la direction 
des affaires publiques de son pays et d’y accéder aux fonctions 
publiques. On sait suffisamment que ces droits sont, d’une façon 
ou de l’autre, violés dans tous les régimes dictatoriaux ou totalitai- 
res. On permettra à un chrétien d’insister particulièrement sur le 
droit à la liberté religieuse, qui n’est pas suffisamment respecté, 
non seulement dans les États dictatoriaux et totalitaires, mais aussi 
dans les États constitutionnellement islamiques. 

La quatrième colonne, qui comprend les articles 22 à 27 inclus, 
correspond aux droits économiques, sociaux et culturels: droit à 
la sécurité sociale; droit au travail; droit syndical; droit au repos 
et aux loisirs; droit à un niveau de vie suffisant; droit de la mater- 
nité et de l’enfance à une aide et à une assistance spéciales; droit 
à l'éducation, laquelle doit viser au plein épanouissement de la per- 
sonnalité; droit de prendre part librement à la vie culturelle de 
la communauté. Je me contenterai de poser une question: comment 
expliquer qu’il y ait tant d’ilots de pauvreté dans nos pays riches 
et que faisons-nous pour aider les 800 millions de pauvres absolus 
du Tiers Monde à rejeter leur joug d’épouvantable misère? 
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Enfin, le fronton, d’après la symbolique du Président Cassin: 
les articles 28 à 30 inclus, qui définissent les liens entre la personne 
individuelle et la société: droit à un ordre social et international, 
qui permette l’actualisation des droits et libertés proclamés par la 
Déclaration; devoirs de chacun envers la communauté; devoir de 
tout État, de tout groupement et de tout individu de ne rien faire 
qui puisse entraver le respect des droits et libertés proclamés par 
la Déclaration. 


Je ferai deux constatations capitales au sujet de ce texte. La pre- 
mière, c’est que les précédentes Déclarations de droits (la Déclara- 
tion des droits de l’homme et du citoyen de 1789 et les Déclarations 
américaines qui l’avaient précédée) proclamaient surtout des libertés 
individuelles, avec l'addition du droit de propriété privée (c'était 
la première génération des droits de l’homme), tandis que la Décla- 
ration Universelle y ajoute massivement les droits économiques, 
sociaux et culturels (seconde génération des droits de l’homme): 
ce qui constitue un progrès considérable. La deuxième constatation, 
c’est que, désormais, avec la Déclaration Universelle, les droits de 
l’homme ont reçu une consécration internationale — et même mon- 
diale — qui les arrache aux conceptions étroites et à l'arbitraire 
des États. La Charte des Nations Unies et la Déclaration Universelle, 
qui en procède, ont mis tout être humain sous la protection de 
la communauté internationale. Le jour où la Déclaration fut procla- 
mée, le Président de l’Assemblée Générale des Nations Unies prédit 
que «des millions d'hommes, de femmes et d’enfants du monde 
entier, à des milliers de kilomètres de Paris ou de New York, 
se pencheraient sur ce document pour y trouver aide, conseil et 
inspiration». Il avait raison. De même Jean-Paul I, lorsque, au cours 
de sa première visite à l'ONU, il affirmait, à propos de la Déclara- 
tion Universelle: «Ce document est une pierre milliaire placée sur 
la route longue et difficile du genre humain. Gouvernements et 
Etats du monde entier ont compris que, s’ils ne veulent pas s’atta- 
quer et se détruire réciproquement, ils doivent s’unir. Le chemin 
réel, le chemin fondamental qui y conduit passe par chacun des 
hommes, par la définition, la reconnaissance et le respect des droits 
inaliénables des personnes et des communautés des peuples.» 


Posons-nous la question suivante: comment ce grand texte, en 
dehors des mérites propres de ses rédacteurs (et notamment de 


5. Pèlerinage en Irlande, à l'O.N.U., aux États-Unis, Paris, Centurion, 1979, p. 78. 
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René Cassin), at-il pu voir le jour? Comment at-il pu être adopté 
par l’Assemblée Générale des Nations Unies? C’est que l'humanité 
(au moins ces hommes et ces femmes, un peu partout dans le monde, 
qui réfléchissaient et qui, en dépit de leurs différences idéologiques, 
avaient le sens de la dignité humaine) avait pris conscience, au cours 
des années 30 et 40 de notre siècle, qu’il fallait que cesse définitive- 
ment — et ne puisse reprendre nulle part ailleurs — cette inhumaine 
et insensée exploitation et oppression de l’homme par l’homme 
qu’avaient réalisée les régimes dictatoriaux et totalitaires, qu’ils fus- 
sent de type fasciste ou stalinien; qu’il fallait que les génocides 
ne se renouvellent plus et que les camps de concentration ferment 
définitivement; qu’il fallait encore qu’on ne connaisse plus les mons- 
trueux carnages et les effroyables souffrances de la deuxième guerre 
mondiale, d’autant plus que l’arme atomique venait de révéler sa 
fantastique puissance de destruction. 

L’humanité avait aussi compris que l’exaltation du droit de pro- 
priété privée absolutisé par la Déclaration des Droits de l'Homme 
et du Citoyen de 1789, ainsi que la conception alors dominante 
de la bourgeoisie industrielle, et aux États-Unis et en Europe occi- 
dentale, avaient entraîné une véritable exploitation de la classe 
ouvrière pendant une grande partie du XIX: siècle, jusqu’au moment 
où elle avait pu arracher la reconnaissance du droit syndical et 
un début sérieux de protection sociale. De là l'importance des 
droits économiques, sociaux et culturels dans la Déclaration Uni- 
verselle. 

Toutefois, la Déclaration des Droits de l'Homme et du Citoyen 
de 1789 et les Déclarations de droits américaines qui l’avaient juste 
précédée, en dépit de leur mentalité bourgeoise individualiste et 
obsédée par la propriété privée, avaient aussi leurs mérites. Elles 
étaient une réaction légitime contre un pouvoir royal de type abso- 
lutiste, ainsi que contre les privilèges archaïques de Paristocratie 
ou même ceux des Églises établies (que beaucoup estimaient alors 
excessifs, car le pluralisme culturel commençait à se manifester). 

Hélas! les citoyens des États-Unis oubliaient alors complètement 
et les esclaves noirs (rappelons-nous La case de l'oncle Tom, de Har- 
riet Beecher Stowe, cet admirable roman qui eut un impact histori- 
que si fort en leur faveur) et les tribus indiennes. Il fallut attendre 
1865 et la fin de la Guerre de Sécession pour que l'esclavage y 
fût complètement aboli. Quant aux Indiens, on continua impuné- 
ment à les exploiter et à les anéantir. En ce qui concerne la France, 
ce n’est qu’en 1848 que fut aboli l’infâme «Code Noir». 


720 R. COSTE 


Les philosophes du XVIII: siècle, véritables inspirateurs des Décla- 
rations des droits de l’homme de cette époque, ont eu raison de 
s'appuyer pour les justifier sur la «nature humaine» et sur «la loi 
naturelle». Car c'était un fondement solide et la base d’une authen- 
tique morale universelle. Sans le savoir peut-être, à travers Grotius, 
le célèbre juriste et historien néerlandais, auteur du De iure bell: 
ac pacis (Du droit de la guerre et de la paix) de 1625, ils rejoignaient 
les grands théologiens du XVI* siècle de l’École de Salamanque, 
notamment François de Vitoria® et son ami l’infatigable Bartho- 
lomé de Las Casas, le «Père des Indiens», qui écrivait carrément: 
«Que l’on sache que ces Indiens sont des hommes, qu’ils sont libres, 
et qu’ils doivent être traités comme des hommes libres.» Las Casas 
et les théologiens de Salamanque s’appuyaient en même temps sur 
leur raison et sur leur foi chrétienne, qui, l’une et l’autre, attestaient 
à leurs yeux et l’éminente dignité de tout être humain et l’unité 
de la famille humaine. Et cela contre l’avidité des conquistadors 
et leurs idéologies. 


Pour le moment, arrêtons-nous là dans notre remontée du temps 
et revenons à la Déclaration Universelle et à son impact historique. 
Il s’est d’abord concrétisé dans de nombreux textes juridiques (soit 
au niveau mondial, notamment les deux pactes internationaux du 
16 décembre 1966: le Pacte international relatif aux droits économi- 
ques, sociaux et culturels et le Pacte international relatif aux droits 
civils et politiques; soit au niveau régional: en particulier la Conven- 
tion européenne des droits de l’homme et des libertés fondamentales, 
de 1950, et l’Acte final de la Conférence sur la Sécurité et la Coopéra- 
tion en Europe, de 1975), puis dans le fait non négligeable que 
tout État violateur des droits de l’homme est désormais obligé de 
se justifier devant l’opinion publique mondiale. Autre conséquence 
au moins aussi importante: de simples individus peuvent mainte- 
nant se mobiliser efficacement pour la promotion concrète des droits 
de l’homme. C’est ce qu’explique avec raison le Rapport 88 d'Amnesty 
International, en parlant de l’activité de ses centaines de milliers 
de membres: «Leur travail reflète une idée, qui — lorsqu'elle .est 
née il y a vingt-sept ans — a été jugée comme ‘l’une des plus 
grandes folies de notre époque”. Celle d'imaginer que des gens que 
rien ne distingue des autres puissent aider à la libération, ou 

6. E.B.F. MIDGLEY, The Natural Law Tradition and the Theory of International 
Relations, London, Paul Elek, 1975, p. 137-166. 
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sauver de la torture et de la mort, des hommes et des femmes 
qu'ils ne connaissent pas, qui habitent des pays qui ne sont pas 
les leurs, simplement en écrivant des lettres polies aux gouverne- 
ments concernés. Cela a donné des résultats. Ces lettres, que des 
membres de l'Organisation écrivent aujourd’hui, depuis des pays 
dont le nombre croît sans cesse, et qui ont permis de faire libérer 
et de sauver des milliers de gens, se fondent sur la Déclaration 
Universelle des Droits de l'Homme, dont c’est le 40° anniversaire 
cette année.» 

Quand on considère de tels faits, en dépit des violations encore 
très graves et massives des droits de l’homme que nous ne connais- 
sons que trop, aujourd'hui même, comment douter que la Déclara- 
tion Universelle soit un texte capital pour le présent et l'avenir 
de l’humanité, l’un de ces phares essentiels qui, à travers tant d’écueils 
et tant de tempêtes, guident sa route vers plus de justice, plus de 
solidarité, plus de paix, plus même de fraternité? 


III. - La foi chrétienne et les droits de l’homme 


J'ai déjà en passant projeté quelques faisceaux de lumière sur les 
rapports entre la foi chrétienne et les droits de l’homme. Vous 
vous rappelez cette citation où Jean-Paul IT proclame la Déclaration 
Universelle comme une «pierre milliaire» sur la route en avant 
de l’humanité. Voici que, le 2 juin 1980, il déclarait à l'UNESCO, 
en termes lapidaires: «Le respect des droits inaliénables de la per- 
sonne humaine est à la base de tout. Toute menace contre les droits 
de l’homme, que ce soit dans le cadre de ses biens spirituels ou 
dans celui de ses biens matériels, fait violence à cette dimension 
fondamentale”?.» Et un peu plus loin dans son discours: «ll faut 
affirmer l’homme pour lui-même, et non pour quelque autre motif 
ou raison, uniquement pour lui-même!» | 

Dès lors, comment expliquer, me direz-vous, que les Églises aient 
été, d’abord, si fortement hostiles au mouvement des droits de 
l’homme, quand :il s’est manifesté avec éclat à la fin du XVIII 
siècle, et pourquoi elles le sont restées tout au long du XIX* siècle, 
notamment en ce qui concerne l’Église catholique? Pie VI ne s’éle- 
vait-il pas avec véhémence contre «cette liberté absolue, qui non 
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seulement assure le droit de n’être pas inquiété sur ses opinions 
religieuses, mais qui accorde encore cette licence de penser, de dire, 
d'écrire et même de faire imprimer impunément en matière de 
religion tout ce que peut suggérer l’imagination la plus déréglée; 
droit monstrueux qui paraît cependant résulter à l’Assemblée de 
l'égalité et de la liberté naturelles à tous les hommes!l?» Pie IX, 
dans son fameux Sylabus, ne condamnait-il pas, par exemple, la 
liberté de religion? Et vous ajouterez peut-être, tout en vous en 
réjouissant : quelle volte-face de la part de l’Église contemporaine! 


Quand on examine les faits avec attention et quand on les situe 
dans leur contexte historique précis, on comprend mieux l’attitude 
première des Églises, même si on a le droit de penser qu’elle aurait 
dû être, au moins partiellement, différente. Il ne suffit pas de mettre 
en question le conservatisme de l’époque, qui n’était, d’ailleurs, que 
trop réel. Il faut savoir se rendre compte que les Déclarations des 
droits du XVIII siècle, en dépit de leur valeur intrinsèque, avaient 
été voulues et étaient considérées par beaucoup comme une arme 
antichrétienne et non seulement anticléricale. Faire recours au Dieu 
des philosophes, c'était, en fait, pour beaucoup, nier le Dieu chré- 
tien (Dieu Trinitaire) et refuser le christianisme en bloc, au moins 
dans sa teneur dogmatique. On n'’oubliera pas non plus que la 
Révolution de 1789 est devenue sectaire et persécutrice, en dépit 
de la Déclaration des Droits de l'Homme et du Citoyen; pire encore, 
par une curieuse aberration, en son nom. Par ailleurs, n’oublions 
pas, comme je l’ai déjà indiqué, que ladite Déclaration absolutisait 
le droit de propriété privée et était marquée par une idéologie forte- 
ment individualiste: deux particularités qui devaient révéler leur 
nocivité tout au long du XIX® siècle avec le sort cruel que l’indus- 
trie capitaliste allait imposer à la classe ouvrière. 

Il n’est pas sans intérêt de constater que Marx a, lui aussi, violem- 
ment critiqué le mouvement historique des droits de l’homme, car, 
d’après lui, «les droits dits de l’homme, par opposition aux droits 
du citoyen, ne sont rien d’autre que les droits du membre de la 
société bourgeoise», ainsi qu’il l’affirmait dans La question juive !2. 
Certes, sa critique était beaucoup trop sommaire et, par là, injuste. 
Et elle devait avoir des conséquences tragiques dans le cadre de 
sa fameuse théorie de la dictature du prolétariat, telle qu’elle serait 


11. Lettre Quod aliquantum, du 10 mars 1791, au Cardinal de La Rochefou- 
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12: Paris, Aubiér, 1971;*-p. 103. 
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comprise et appliquée dans les régimes de type marxiste-léniniste. 
Mais elle avait sa part de vérité. 


Il en était de même de la critique des droits de l’homme par 
les Églises. Elles avaient raison de réagir contre la sensibilité anti- 
chrétienne d’une large fraction du mouvement historique de l’épo- 
que, ainsi que contre sa mentalité individualiste et égoïste et son 
absolutisation du droit de propriété au détriment des pauvres. Ce 
qu’il leur aurait fallu: un discernement critique, distinguant l’ivraie 
du bon grain: reconnaissant tout ce qu’il y avait de positif et même 
de chrétien dans le mouvement des droits de l’homme et rejetant 
ce qui, en lui, était trop marqué par l'idéologie d’une classe sociale: 
son antichristianisme, son individualisme, son absolutisation du droit 
de propriété privée, en tenant compte du si sage principe général 
établi par saint Paul: «Examinez tout avec discernement; retenez 
ce qui est bon; tenez-vous à l’écart de toute espèce de mal» (1 
Tm 5, 21-22). Je le reconnais sans hésiter: l’Église catholique a trop 
tardé à appliquer ce principe au problème des droits de l’homme. 
Mais personne ne doutera qu’elle l’a fait de plus en plus clairement 
à partir de Léon XIII et avec la plus grande netteté depuis Jean 
XXII et son Encyclique Pacem in terris, dont la première partie 
est tout entière consacrée à la proclamation et à la justification 
des droits de l’homme. Et il avait entièrement raison, car, comme 
Jacques Maritain et Henri Bergson l’ont montré avec éclat, l’origine 
historique fondamentale des droits de l’homme se trouve bien dans 
le christianisme. Rappelons-nous du moins les magnifiques nota- 
tions de ce dernier sur la devise républicaine, qui est en réalité 
la devise démocratique par excellence: «Telle est la démocratie théo- 
rique. Elle proclame la liberté, réclame l’égalité, et réconcilie ces 
deux sœurs ennemies en leur rappelant qu’elles sont sœurs, en met- 
tant au-dessus de tout la fraternité. Qu'on prenne de ce biais la 
devise républicaine, on trouvera que le troisième terme lève la con- 
tradiction si souvent signalée entre les deux autres et que la frater- 
nité est l’essentiel: ce qui permettrait de dire que la démocratie 
est d'essence évangélique et qu’elle a pour moteur l’amour ©.» 

Rappelons-nous, si vous le voulez bien, notre remontée historique 
dans le temps jusqu’à l’École théologique de Salamanque et à Bar- 
tholomé de Las Casas. J'ai dit alors que leurs proclamations des 
droits de l’homme, à propos des Indiens et aussi des autres 


13. Les deux sources de la morale et de la religion, dans Oeuvres, Paris, PUF, 
1955, p. 1215. 
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peuples, étaient fondées et sur leur raison et sur leur foi, cette 
foi qui était la source définitive de leur pensée. Ils retournaient 
À l'Évangile et aux premières pages de la Bible. Ce sont bien les 
Grecs qui ont inventé la démocratie et il faut leur en être reconnais- 
sant, bien qu’ils l’aient conçue en pratique comme une oligarchie. 
Les esclaves notamment en étaient complètement exclus. Ils n'étaient 
juridiquement que des «choses». C’est parce que le christianisme 
les a considérés non seulement comme des «êtres humains», mais 
aussi comme des «frères», qu’il a attiré tant d’entre eux. En décou- 
vrant grâce à lui leur dignité chrétienne, ils découvraient aussi leur 
dignité humaine. 


Il est incontestable que le Nouveau Testament affirme avec force 
la liberté de la démarche de foilf. Mais ce n’est pas tout. Jésus, 
se situant dans le sillage prophétique, surtout celui du livre d’Isaïe, 
s’est voulu le libérateur des pauvres, des exploités et des opprimés, 
ainsi que, d’après saint Luc, il l’a proclamé dans la synagogue de 
Nazareth (Le 4, 16-30). D’après saint Matthieu, il s’identifie à tous 
les pauvres (psychologiquement, spirituellement ou matériellement), 
à tous les exploités, à tous les opprimés, à tous ceux qui sont injus- 
tement persécutés et 1} présente la charité-justice comme l'essence 
même du christianisme (Mt 25, 31-46), sans oublier, bien sûr, l’amour 
de Dieu et la prière. Sur la croix, lui, l’Innocent, il s’identifie avec 
tous ceux qui sont torturés et injustement condamnés à mort, plus 
généralement encore avec toutes les victimes de la violence injuste. 

N'oublions pas que le christianisme a ses racines dans ce que 
nous, chrétiens, appelons l'Ancien Testament, mais que nous consi- 
dérons toujours comme Parole de Dieu, avec nos frères juifs croyants. 
Les prophètes n’ont cessé de protester contre l’exploitation et l’oppres- 
sion de Phomme par l’homme. Le Décalogue, ainsi que le Président 
Cassin l’a bien vu, est au nom de Dieu le texte fondamental du 
droit à la vie et d’autres droits humains fondamentaux. Et la libéra- 
tion du peuple juif de l'enfer concentrationnaire égyptien doit 


14. En ce qui concerne la foi chrétienne et les droits de l’homme, voir nos 
livres: Théologie de la liberté religieuse, Paris-Gembloux, Duculot, 1969; L'Église 
et les droits de l’homme, Paris, Desclée, 1983, ainsi que notre article: Vers wne 
élucidation du développement de la doctrine de l’Église catholique concernant la 
liberté religieuse, dans Esprit et Vie 98 (1988) 465-477; cf. aussi Le droit d’être 
un homme, dans NRT 95 (1973) 1094-1118; La liberté religieuse. Séminaire des 
Nations Unies sur l’encouragement de la compréhension, de la tolérance et du respect 
dans des domaines se rapportant à la liberté de religion ou de conviction. Interven- 
tions du P. René COSTE, Expert du Saint-Siège, dans Esprit et Vie 95 (1985) 
113-123. 
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être interprétée, à la lumière de la foi chrétienne, au niveau uni- 
versel de la vie en humanité. Dieu est contre toute exploitation 
et toute oppression de l’homme par l’homme, en quelque endroit 
de la terre qu’elles soient accomplies. C’est que, comme le livre 
de la Genèse nous l’apprend, tout être humain à une éminente 
dignité, parce qu'il a-été créé à l’image et à la ressemblance de 
Dieu (Gn 1, 27): ce qui implique qu’il doit être respecté dans ses 
droits fondamentaux, et d’abord dans son droit à la vie, et qu’il 
doit traiter tout autre être humain comme son frère (Gn 9, 1-17). 
Du point de vue chrétien comme du point de vue biblique, il 
faut donc conclure: c’est le Dieu Créateur et Rédempteur qui est 
le fondement dernier, et incontournable, des droits de l’homme. 
En d’autres termes, le Droit de Dieu fonde les droits de l’homme! 

Chrétiens, allons-nous donc annexer les droits de l’homme, après 
les avoir longtemps combattus? Il n’en est pas question. Simple- 
ment, c’est à un titre supplémentaire que nous nous retrouvons 
avec tous nos frères humains qui œuvrent pour leur sauvegarde 
et leur promotion. Non seulement au titre de notre commun res- 
pect de la dignité personnelle de tout être humain, non seulement 
au titre de notre foi en. l’homme, mais aussi au titre de notre 
foi en Dieu. La religion bien comprise n’est pas l’opium du peuple 
ni une justification de la résignation. Dans le christianisme, elle 
est un appel à l'épanouissement personnel et à la solidarité univer- 
selle, à l'engagement le plus actif en faveur de tous ceux et de 
toutes celles qui sont exploités et opprimés. 


En conclusion, je voudrais, d’abord, faire appel à deux magnifi- 
ques témoignages de chrétiens engagés dans le combat pour les droits 
de l’homme. 


En premier lieu, Martin-Luther King. Je me contenterai de citer 
la fin de son incomparable discours retenu sous le titre «Je fais 
un rêve» (1 have a dream): 
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Quand nous ferons en sorte que la cloche de la liberté puisse 
sonner, quand nous la laisserons carillonner dans chaque village et 
chaque hameau, dans chaque État et dans chaque cité, nous pour- 
rons hâter la venue du jour où tous les enfants du Bon Dieu, les 
Noirs et les Blancs, les juifs et les gentils, les catholiques et les 
protestants, pourront se tenir par la main et chanter les paroles 
du vieux spirituel noir: ‘Libres enfin. Libres enfin. Merci Dieu Tout- 
Puissant, nous voilà libres enfin’ }. 


En second lieu, je citerai quelques lignes d’une lettre, en date 
du 20 avril 1977, d’Adolfo P. Esquivel, le futur Prix Nobel de 
la Paix. Il était alors emprisonné dans des conditions très dures. 
Voici ce qu'il écrivait: 

Je ne vais pas vous parler de souffrance, mais d’espérance, de 


la grâce que le Seigneur nous fait de pouvoir partager et vivre avec 


nos frères victimes de l'injustice, avec ceux qui ne savent toujours 


pas, après deux années ou plus de prison, pourquoi ils subissent 
ce châtiment. Ici, dans cette prison, j'ai vécu la Semaine Sainte 
dans la grâce d’une plus grande compréhension de l’engagement, 
du sacrifice, de l'amour du Christ versant son sang pour tous les 
hommes, pour l'humanité tout entière. Quelle joie pascale, celle 
du Christ triomphant par l'amour, du Christ ressuscité et présent !°! 


Ce sont là des témoignages mobilisateurs. Comme lest l’appel 
de Javer Perez de Cuellar, l’actuel Secrétaire général de l'Organisa- 
tion des Nations Unies: «Il nous faut donc poursuivre inlassable- 
ment nos efforts pour qu’enfin les textes se traduisent dans les 
faits. En un mot, il nous appartient de diffuser et de promouvoir 
toujours davantage la Déclaration Universelle des Droits de 
l'Homme "”.» 


Croyants ou non-croyants, nous pouvons tous nous retrouver 
dans notre foi commune en l’homme. Nous pouvons et devons 
tous marcher la main dans la main et combattre ensemble en vue 
de la promotion des droits de l’homme, de tout être humain, de 
la justice, de la solidarité et de la fraternité sur notre terre humaine. 

Pour les chrétiens, Dieu est le garant suprême des droits de 
l’homme. Jésus-Christ, sur sa Croix et dans sa Résurrection, en 


15. Cité dans Martin-Luther KING, «Je fais un rêve», Textes choisis, Paris, 
Centurion, 1987, p. 58. 

16. Le Christ au poncho, Paris, Centurion, 1981, p. 28. 

17. AMNESTY INTERNATIONAL, Déclaration Universelle des Droits de l'Homme, 
Ilustrations de Jean-Michel FOLON, coll. Folio, Bruxelles, Amnesty Internatio- 
nal Belgique Francophone, 1988, p. 15. 
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est pour toujours le Foyer incandescent. Beaucoup de non-croyants 
voient, d’ailleurs, en lui un symbole incomparable. 
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Sommaire. — Après un hommage au Président René Cassin, principal 
inspirateur et rédacteur de la Déclaration Universelle des Droits de l'Homme, 
l’article la situe dans l’histoire de l’humanité; on en comprend ainsi la 
genèse multiséculaire et l’on peut justifier les légitimes ambitions de ses 
promoteurs. On envisage ensuite les rapports, qui ont longtemps posé 
problème, entre la foi chrétienne et les droits de l’homme. La prise en 
compte du mouvement historique qui a conduit à leur proclamation, une 
étude sereine de leur contenu, ainsi que leur approfondissement philoso- 
phique et théologique permettent maintenant à l’Église d’affirmer que Dieu 
Créateur et Rédempteur en est le fondement dernier et incontournable. 
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La mystique trinitaire de Marie 
de l’Incarnation 


(suite) 


IV. - Fille du Père 
La Trinité qui s'approprie à l'ame 


Deux mois après son entrée au monastère des Ursulines de Tours, 
le 17 mars 1631, Marie de l’Incarnation reçoit la troisième et der- 
nière de ses grandes grâces trinitaires. Dans la précédente la Trinité 
s'était communiquée à Marie en la personne du Verbe. Dans cette 
dernière, elle se donne tout entière à elle en la personne du Père 
Éternel. La deuxième grâce avait scellé une union de caractère nup- 
tial. Toute distance était franchie, abolie entre Dieu et sa créature. 
L'âme se retrouvait dans une communauté de biens avec son Dieu. 
La bien-aimée était à son Bien-Aimé, et son Bien-Aimé était à elle. 
Sous la motion de l'Esprit, elle n’était plus qu’un avec lui, par 
participation. Dans la troisième et dernière grâce, l’altérité au fonde- 
ment de cette identification avec la personne du Verbe s’atteste. 
Cette altérité ne relève pas seulement de la distinction entre Créa- 
teur et créature. Elle est inscrite en Dieu lui-même. Désormais, 
ce n’est plus de la part de Marie revanches et retours de l’âme 
s’élançant vers son Bien-Aimé dans l’étreinte nuptiale. Dans la cons- 
cience de son propre néant, Marie devient pure reconnaissance de 
ce lien de filiation en qui s’origine son union à la personne du 
Verbe. En la personne du Père Éternel, la Trinité se donne à elle 
pour se laisser posséder en retour 5 elle. 

Ce don ne fait qu ‘un avec la parole de Jean où s’exprime dans 
l’Écriture le mystère de l'inhabitation trinitaire. 


Un jour, à l’oraison du soir, au même moment qu’on eut donné 
le signal pour commencer, j'étais à genoux en ma place au chœur, 
un soudain attrait ravit mon âme. Lors, les trois Personnes de la 
très sainte Trinité se manifestèrent de nouveau à elle, avec Pimpres- 
sion des paroles du suradorable Verbe Incarné: «Si quelqu” un m'aime, 
mon Père l’aimera; nous viendrons à lui et nous ferons une demeure 


cher IS (ae 25 PMP 255, 228): 
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«Si quelqu'un m'aime»: c’est l’union nuptiale. «Mon Père l’aimera»: 
c'est le moment intérieur à la présente grâce. «Nous viendrons 
chez lui et nous y ferons notre demeure»: c’est l’effet durable de 
ces deux grâces «toutes pour l'amour». Le parcours intérieur qu'avait 
amorcé sept ans plus tôt la première grâce de lumière n'avait qu’une 
visée: conduire au seuil de cette parole pour que dans l’amour 
Marie en rejoigne la réalité vive et trouve en elle son repos. 

Le lien entre l'esprit et la lettre de l’Écriture se trouve exprimé 
ici avec une extrême rigueur. Ce qui se produit en cet instant en 
Marie est à la fois le fait de ces «divines paroles» et celui des 
«opérations des trois divines Personnes». Par leurs opérations, celles-ci 
donnent tout simplement à Marie de «connaître» et d’«expérimen- 
ter» une parole de l'Évangile. Il n’y a pas d’autre accès à notre 
vie en Dieu que par l’Écriture. En donnant à celle-ci de produire 
son effet dans le croyant, Dieu se donne. Toute la mystique trini- 
taire de Marie de l’Incarnation s'avère dans l’Esprit exégèse vivante 
du témoignage scripturaire. En lui donnant à connaître ces paroles 
de Jean, les personnes divines pénétraient en elle, «et, poursuit 
Marie, la très sainte Trinité s’appropriait à mon âme comme une 
chose qui lui était propre et qu’elle avait rendue capable de sa 
divine impression et des effets de son divin commerce» (II, 286, 
7-10). 


Tel est l’acte en lequel consiste la troisième et dernière grâce 
trinitaire de Marie. Il s’agit d’un acte souverain de part de Dieu. 
Cet acte atteste d’abord ce qui est. L’âme en comparaison de 
Dieu ne peut être qu’une «chose». Pourtant Dieu se reconnaît en 
elle. Il la voit comme ce qui lui est «propre», et cela précisément 
parce que, dans son union au Verbe sous la motion de PEsprit, 
elle a été rendue apte à porter les effets du commerce divin. Vue 
sous cet angle, la grâce présente n’ajoute donc rien à la précédente. 
Dans son union au Verbe, Marie est déjà en Dieu. Elle vit déjà 
de sa vie. Mais, en affirmant ce qui est, l’acte qui est au cœur 
de cette dernière grâce trinitaire exprime ce qui en Dieu fait qu'il 
en puisse être ainsi. Dans une libre initiative, qui n’a d’autre fonde- 
ment qu’en lui et qui plonge dans son être éternel, Dieu «sort» 
en quelque sorte de lui-même pour «se rendre propre» à ce qui 
lui est «propre» /?. Il s’apparie à ce en quoi il se reconnaît. Cette 


17. Dom Jamet croit devoir corriger le manuscrit de la relation de 1654 en 
remplaçant «s’appropriait à mon âme» (se rendre propre à) par «s'appropriait 
3 2 . "A , a 
mon âme» (s'emparer de). Si étonnante que soit la manière de s'exprimer du 
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initiative concerne certes cette «chose» qu'est lâme. Elle a pourtant 
son terme en Dieu lui-même comme en ce qui lui est propre. Elle 
est en quelque sorte un acte immanent à la divinité. Dieu se voit 
en ce à quoi il se donne. 

Toute la suite de la relation de Marie ne fait qu’expliciter la 
portée de cet acte qui s’origine en Dieu. D'abord du point de vue 
de Dieu et de la relation qu’il instaure ainsi avec le croyant. Ensuite 
de la part de ce même croyant en référence à la résonance que 
cette initiative divine éveille en lui. De par son propre mouvement, 
la mystique trinitaire rencontre ici, on le pressent, les deux ques- 
tions fondamentales qui se posent à la dogmatique chrétienne en 
ce qui regarde l’inhabitation trinitaire. Jusqu’à quel point le croyant 
participe-t-il des opérations immanentes à la nature divine? Et si 
tel est le cas, comment à l’intérieur de ce mode d’union rendre 
compte de l’absolue transcendance de Dieu par rapport à sa créa- 
ture? De la réponse à ces questions dépend en définitive la possibi- 
lité de poser avec chacune des personnes divines une relation per- 
sonnelle et singulière qui dépasse le cadre de la simple appropriation 
théologique. 


La paternité divine 


Voyons d’abord ce que cet acte révèle du rapport que les person- 
nes divines instaurent avec la créature. 


En ce grand abîme, il m'était signifié que je recevais lors la plus 
haute grâce de toutes celles que j'avais reçues au passé, dans les 
communications des trois divines Personnes. Cette signification était 
plus distincte et intelligible que toute parole, en cette sorte: «La 
première fois que je me manifestai à toi, c'était pour instruire ton 
âme dans ce grand mystère; la seconde fois, c'était à ce que le 
Verbe prit ton âme pour son épouse; mais à cette fois, le Père 
et le Fils et le Saint-Esprit se donnent et communiquent pour possé- 
der entièrement ton âme.» Et lors, l'effet s’en ensuivit, et comme 
les trois divines Personnes me possédaient, je les possédais aussi 
dans l’amplitude de la participation des trésors de la magnificence 
divine. Le Père Eternel était mon Père; le Verbe suradorable, mon 
Epoux, et le Saint-Esprit, Celui qui par son opération agissait en 
mon âme et lui faisait porter les divines impressions (II, 286, 11-26). 


manuscrit, elle semble devoir être retenue. Elle rend mieux compte d’un mystère 
qui est en Dieu. Il y a toujours dans la relation que Dieu noue avec sa créature 
une réciprocité fondée sur sa libre initiative. Tout comme dans la grâce précé- 
dente le Verbe se faisait lui-même captif de celle qu’il tenait captive, ici la Trinité 
s’approprie à celle qu’elle rend propre pour elle. 
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En prenant possession de Marie, les trois personnes divines se 
donnent donc à posséder par elle. Au Verbe et à l'Esprit qui ont 
déjà pris possession d’elle s'ajoute la personne du Père. Le texte 
de la relation amène une première observation. Marie ne possède 
pas l'Esprit sous le même mode que le Père et le Verbe. En effet, 
si Marie peut dire que le Père Éternel est son Père et le Verbe 
son Epoux, elle se garde de voir dans l'Esprit «son» Esprit. Certes 
PEsprit est le don de Dieu par excellence, et le propre d’un don 
est précisément de tomber en la possession de celui à qui il est 
offert. Mais l'Esprit est d’abord ce don qui donne de posséder le 
Père et le Verbe. La relation qu’il instaure avec le croyant ne se 
situe pas sur le même registre que celles qui relèvent des deux 
autres personnes divines. Tout comme, il procède du Père et du 
Fils, l'Esprit tourne le croyant vers eux. Tout comme il est le 
fruit de leur amour mutuel, il unit le croyant au Père et au Verbe 
dans la réciprocité du don. Tout comme, dans la grâce précédente, 
il rendait capable par son opération de porter les impressions du 
Verbe, il donne ici de porter les divines impressions du Père et 


du Verbe. 


D'une façon spontanée mais erronée, on pense parfois la commu- 
nion en Dieu sur le modèle de la société que constituent des êtres 
humains. On part d’un concept général et univoque de personne, 
qu’on croit pouvoir appliquer aux trois subsistants qui sont en 
Dieu. Or en Dieu chacune des personnes est unique. Chacune ne 
se «définit» dans son intériorité qu’à partir des relations qui l’oppo- 
sent aux deux autres à l’intérieur d’une communion consubstan- 
elle. Ainsi, en Dieu, la troisième personne divine ne constitue 
pas ‘un troisième «partenaire». Elle n’est pas non plus l«ami com- 
mun» des deux autres personnes. Dans sa personnalité propre, elle 
est toute «relative» aux deux autres personnes dont elle procède !Ÿ, 
La communion en Dieu est donc à concevoir plutôt comme com- 
munion de deux que de trois. La troisième personne, précisément 
en tant que personne, jaillit de cette communion interpersonnelle 
pour en «parfaire» l’unité dans légalité de nature. 


18. Cf. Fr. BOURASSA, Questions, cité n. 5, p. 121-122: «Dans cette perspec- 
tive, la Trinité des Personnes, i.e. la communion du Père et du Fils et de l'Esprit 
dans l’unique nature divine, est en même temps la «communauté » d'Amour, 
non pas de trois Personnes, mais de «deux» i.e. du Père et du Fils, la troisième 
Personne, étant précisément leur mutuel Amour, égal et consubstantiel à l’un 
et à l’autre, et l’unité des deux.» 
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Le texte de la relation de Marie appelle une deuxième observa- 
tion, qui permet de cerner d’encore plus près la portée de la grâce 
reçue. L’acte dont il est question ici a pour sujet les trois personnes 
divines: Père, Fils et Esprit se donnent pour posséder l'âme. Par 
ailleurs, dans l'effet qui s'ensuit, si Marie reconnaît dans le Père 
Éternel son Père, elle reconnaît le Verbe en ce qu’il est déjà pour 
elle: son Époux. La reconnaissance de son lien de filiation à l’égard 
du Père constitue donc pour Marie la pointe de l’événement. Dans 
une communication qui se veut entière de la part de la Trinité, 
ce que sont en eux-mêmes le Verbe et l'Esprit dans leur union 
avec l'âme s’éclaire en référence au Père dans le don de sa paternité. 

Telle est la logique spirituelle du texte. Elle se précise encore 
quand on constate que dans cette troisième grâce la deuxième per- 
sonne de la Trinité se donne à Marie en sa qualité de Fils, alors 
que dans la grâce précédente elle s’unissait à elle en sa qualité de 
Verbe. Or, et nous avons déjà eu l’occasion de le relever, la qualité 
de Fils est toute relative au Père. Paternité et filiation sont de l’ordre 
des processions intratrinitaires. Ces notions expriment des relations 
qui sont en Dieu de toute éternité. Or à cet instant, dans son 
union au Verbe, Marie se découvre, à l’instar du Fils et à sa suite, 
fille du Père. Cet acte par lequel, en se contemplant soi-même, 
le Père Éternel engendre le Fils de toute éternité est aussi celui 
en lequel s’origine pour elle sa propre filation divine. 


Le croyant entretient donc une relation en tout point spécifique 
avec a première personne de la sainte Trinité. Cette relation se 
fonde sur ce qui constitue en propre cette personne à l’exclusion 
des deux autres à l’intérieur de la communion trinitaire: origine 
sans origine et source de la divinité. L'opération dont il est question 
ici a ceci de particulier qu’à la différence de celle qu’instaure le 
Verbe en prenant Marie pour épouse, elle est immanente à Dieu. 
Elle est celle où, dans cette sortie de soi-même qui est le fait de 
son amour paternel, le Père se donne tout entier à Celui qu’il 
engendre et en qui il met toutes ses complaisances. Aussi est-ce 
en se reconnaissant en cet instant fille du Père que Marie reconnaît 
les deux autres personnes divines, non seulement en ce qu’elles 
sont pour elle en termes d’alliance, mais plus précisément en ce 
qu’elles sont en elles-mêmes de toute éternité. Le Verbe, son Époux, 
se donne et communique à elle en sa qualité de Fils, et l'Esprit, 
comme celui qui procède de l’amour mutuel de l’un et de l’autre. 
L'ordre des opérations immanentes en Dieu s'avère celui auquel 
dans son union au Verbe Marie est devenue participante. Ainsi 
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dans cette dernière grâce, la Trinité entière, Père, Fils et Esprit 
se donne-t-elle à elle à la fois pour la posséder et être possédée par elle. 
Il y a donc pour Marie une relation qualifiée avec chacune des 
personnes divines. Ce fait ne porte pas atteinte pour elle à la simpli- 
cité de l’essence divine. 
Comme les autres fois je me sentais ravir l’âme par la Personne 
du Verbe, ici, toutes les trois Personnes de la très sainte Trinité 
m'absorbèrent en elles, de sorte que je ne me voyais point dans 


l’une que je ne me visse dans les autres. Pour mieux dire, je me 
voyais dans l'Unité et dans la Trinité tout ensemble (I, 299, 23-26). 


Triple est donc le mode d’union, selon les opérations des person- 
nes. Marie se voit dans le Père comme engendrée par lui à la vie 
divine. Elle se voit dans le Verbe comme en celui qui, en la prenant 
pour épouse, l’assimile à sa propre relation au Père. Elle se voit 
dans l'Esprit comme en celui qui lui fait porter tout à la fois les 
impressions du Père et du Fils. Elle se voit finalement en chacune 
des personnes divines à la manière dont, dans cette communication 
totale que constitue leur communion consubstantielle, elles sont 
intérieures les unes aux autres; se voyant en chacune des personnes, 
elle se voit à la fois dans l’unité de l’essence divine. En s’appro- 
priant à son Âme comme à une chose qui lui est propre, la Trinité 
se donnait à posséder par elle. 


Le néant propre pour le Tout 


La mystique trinitaire de Marie de l’Incarnation n’en arrive-t-elle 
pas à poser un mode d'union à Dieu où l’assimilation aux proces- 
sions divines abolit toute distinction entre Dieu et sa créature? 
Si tel était le cas, elle conduirait à une impasse. Il n’y a d’affirma- 
tion possible sur la divinisation de l’homme que dans la reconnais- 
sance de l’absolue transcendance du Dieu vivant. Or c’est précisé- 
ment cette transcendance qui se manifeste à l’effet que produit en 
Marie l’acte souverain par lequel la Trinité s’approprie à son âme !?. 
«Ce qui me toucha le plus fut que je me voyais dans la Majesté 
comme un pur néant dans le Tout, lequel néanmoins me montrait 
amoureusement que quoique je ne fusse rien, j'étais néanmoins toute 
propre pour lui qui est mon Tout» (I, 299, 29-32). Marie voit la 
distance abyssale qu’il y a entre Dieu et elle. Il est le Tout. 


19. Comme pour la grâce précédente, les deux relations de Marie doivent être 
lues en surimpression. La première met surtout l'accent sur la résonance qu'éveille 
en elle la grâce reçue; la seconde sur le don d’elles-mêmes qu'y font les trois 
personnes divines. 
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Elle est néant. Elle la voit alors même qu’elle est ex Dieu: elle 
est pur néant dans le Tout. Loin d’abolir la différence, l’union 
en dévoile plutôt le caractère radical. Elle la creuse, faudrait-il dire. 
C’est du sein de cet écart infini que Marie sonde les profondeurs 
où s’origine l’acte qui l’engendre à la vie et qui l’enveloppe dans 
son amour. Celui-ci n’a d'autre fondement que dans la miséricorde 
de Dieu à son égard: elle était «le néant et le rien que ce grand 
Tout choisissait pour porter les effets de ses grandes miséricordes» 
(IL, 287, 3). 
, Je ne pouvais dire autre chose que: «O mon grand Dieu! à sura- 
dorable Abîme! Je suis le néant et le rien!» Et lors m'était répondu: 
«Encore que tu sois le néant et le rien, toutefois tu es toute propre 
pour moi.» Cela me fut répété plusieurs fois, à proportion de mes 
abaissements; et plus je m’abaissais et plus je me voyais agrandie, 


et mon âme expérimentait des caresses qui ne sauraient tomber sous 
la diction humaine (II, 287, 4-11). 


Marie prend la mesure de l’incommensurable. Rien en elle ne 
l’habilite à ce qui lui est donné en partage. Tout s’origine en Dieu. 
Tout est de Dieu. En confessant son néant, Marie entrait ainsi 
dans l’acte souverain qui l’engendrait à la vie. Bien plus, en y entrant, 
elle se voyait telle que Dieu lui-même la voyait. Elle se reconnaissait 
«propre pour le Tout», et cette vue ne faisait qu’accroitre l’élan 
de son amour. «Tout lui était permis.» Elle pouvait rendre amour 
pour amour. La réciprocité était totale dans la conscience d’une 
vie qui ne devait rien à sa propre personne?!. 


«Je comprenais encore que c’est là le vrai anéantissement de l’ime 
en son Dieu par une vraie union d'amour» (1, 299, 37). L’union 
d'amour dont il est question ici reprend à son compte l’union nup- 
tiale dont faisait état la grâce précédente. Mais elle se fonde d’abord 
sur l'amour «objectif» qui unit les trois personnes divines entre 
elles de toute éternité. Peut-être d’ailleurs est-ce ici que l’on voit 
au mieux comment l’ordre de la création se trouve assumé dans 
celui d’une «recréation» qui n’a de fondement que dans une libre 
initiative divine. Dans la grâce précédente en effet, le Verbe rencon- 
trait Marie dans sa condition de créature, quel que fût le caractère 


20. On ne peut dissocier en Dieu trinité des personnes et unité de nature. 
La considération des personnes divines même toujours à la reconnaissance du 
Dieu unique. La première grâce de lumière avait conduit Marie à la contempla- 
tion des attributs de l’essence divine. Les deux grâces pour l’amour la mettent 
finalement face à l’absolue transcendance de l’être divin: ce grand Tout en com- 
paraison duquel je ne suis rien. 
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borné et limité (II, 254, 11) de celle-ci, pour la rendre une avec 
lui par participation. Ici, dans son renvoi à la personne du Père 
Eternel, l’union ne doit rien à la créature. Elle révèle les personnes 
divines telles qu’elles sont en elles-mêmes de toute éternité et fait 
entrer dans leur communion. Elle procède d’un acte immanent à 
la divinité. Dieu se contemple en ce qui lui est propre. Aussi n’est- 
ce plus seulement dans la conscience de ses limites mais bien plutôt 
de son propre néant que Marie s'ouvre à Dieu pour l’aimer de 
Pamour même dont il s'aime et en jouir d’une fruition analogue 
à celle des Bienheureux (I, 299, 36). 


Ah! qui est-ce qui pourrait dire l'honneur avec lequel Dieu traite 
l’âme qu’il a créée à son image, lorsqu'il lui plaît de l’élever dans 
ses embrassements? C’est une chose si étonnante, eu égard au néant 
et au rien de la créature, que, si par la douceur et tempérament 
de l'Esprit du même Dieu cette âme n'était soutenue, elle serait 
réduite à néant pour n'être plus (II, 287, 12-19). 


Dans la grâce précédente, l'Esprit faisait motion en Marie pour 

l’unir au Verbe. Ici il la soutient hors du néant dans lequel elle 
. . . q 

s’affaisserait, la rendant capable de porter un acte qui est tout de 
Dieu. La distinction entre Dieu et sa créature ne peut pas être 
pensée uniquement à partir de la créature, même transformée et 
La # A « A EX 1 . 
élevée par la grâce. Elle doit l'être aussi à la manière dont Dieu 
lui-même dans son être trinitaire s’unit à elle pour se reconnaitre 
en elle. 


Le don qu'est Dieu 


Les deux dernières grâces trinitaires de Marie de l’Incarnation 
sont «toutes pour l’amour». De part et d’autre, on y trouve une 
même réciprocité dans le don, un même avant-goût de la béatitude 
éternelle. Ces grâces ne constituent pas moins des temps spirituels 
distincts quant aux relations qualifiées qu’elles instaurent avec la 
personne du Verbe d’une part et celle du Père Éternel de l’autre. 
Tout en renvoyant aux processions trinitaires, elles articulent aussi 
un double rapport de la créature à Dieu. Dans la première la créa- 
ture se trouve assumée, transformée sous la motion de PEsprit dans 
son union au Verbe. Dans la seconde, elle se découvre portée dans 
le même Esprit par un acte originel qui ne doit rien à elle-même. 

Il existe donc une opération «ad extra» spécifique à l’une des 
personnes divines, celle où, en vertu du mystère de l’Incarnation, 
la personne du Verbe Éternel s’unit à l'âme et, dans un partage 
de biens réciproque, la prend pour épouse. Mais cette opération, 
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où la créature se trouve assimilée au Verbe dans sa relation au 
Père, renvoie à une opération «ad intra» qui est en Dieu de toute 
éternité: celle où dans son amour paternel le Père engendre «cet 
autre lui-même» qu’est le Fils. Non seulement elle y renvoie, mais 
elle donne d’y reconnaître la source même de sa vie.en Dieu. En 
un seul et même acte, la Trinité se manifeste à la fois en ce qu’elle 
est «pour moi» en la personne du Verbe, et en ce qu’elle est «en 
elle-même» de toute éternité en la personne du Père. Marie est 
à la fois épouse du Verbe et fille du Père. Autant il est important 
de respecter la distinction Créateur-créature et, pour ce qui regarde 
les processions trinitaires, la distinction entre opérations des person- 
nes divines en elles-mêmes et hors d’elles-mêmes, autant il est décisif 
de comprendre ces distinctions à la manière même dont Dieu se 
donne à l’homme dans une histoire d’alliance. Le Verbe qui s’unit 
à l’âme n’est autre que le Fils qui se reçoit éternellement du Père. 
Ce qui a son terme dans la créature manifeste ce qui est en Dieu 
de toute éternité. 

La mystique trinitaire de Marie de l’Incarnation surmonte ainsi 
au plan de l’expérience spirituelle les deux difficultés que la dogma- 
tique chrétienne rencontre au plan noétique en ce qui concerne 
Pinhabitation trinitaire. Le croyant entretient une relation qualifiée 
avec chacune des personnes divines. Dans la relation personnelle 
qui s’instaure dans l'Esprit avec le Verbe et le Père Éternel, la 
condition de créature se trouve à la fois intégrée et dépassée. Aussi 
le moment où la Trinité se donne tout entière à l’âme est-il celui 
où s'impose son absolue transcendance: consacrée dans sa condition 
de créature, l’âme qui possède Dieu se reconnaît comme ce néant 
que seul Dieu a rendu propre pour lui. La créature ne fait pas 
nombre avec son Créateur. Elle n’est que par lui et en lui. 

«Nous viendrons chez lui et nous ferons chez lui notre demeure.» 
En toute rigueur de termes, le Père et le Fils ne se déplacent pas. 
Toute la mystique trinitaire de Marie de l’Incarnation est bien là 
pour rappeler que, si «changement de lieu» il y a, il se produit 
du côté de la créature et non pas de Dieu. Marie est introduite 
dans la propre demeure de Dieu, ce lieu que constituent le Père 
et le Fils dans cette intériorité totale l’un à l’autre dont l'Esprit 
est le fruit. Et pourtant ce faisant, Dieu instaure une relation nou 
velle avec elle. Un effet vient s'ajouter à ce qu’il est de toute éter- 
nité, effet dont il se veut affecté. L’énoncé johannique recèle une 
profondeur indépassable. Par delà toute représentation humaine, il 
rend compte du mystère de linhabitation trinitaire du point de 
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vue de Dieu. Il manifeste un mouvement en Dieu même. Il pointe 
vers une Joie et une complaisance qui n’est pas seulement du côté 
de la créature mais en Dieu, qui se plaît à se trouver en sa créature. 
Ce que Marie de l’Incarnation exprime en conclusion de la façon 
suivante: «Il me semblait que ce grand Dieu, étant en elle, fût 
chez lui, et il semblait à l’âme qu’elle fût le paradis de son Dieu, 
où elle était avec lui par un amour inexplicable» (I, 300, 12-15). 


Nous voilà donc parvenus au terme du parcours que tracent les 
trois grâces trinitaires de Marie. Mais l’inhabitation de Dieu dans 
le croyant ne se réduit pas à des grâces de caractère ponctuel. Elle 
implique un état stable, durable. Elle est de l’ordre d’un «demeu- 
rer», par delà toutes les fluctuations de la vie. On ne saurait donc 
rendre compte de la doctrine spirituelle de Marie uniquement à 
partir de ces trois moments privilégiés. Et de fait ceux-ci impriment 
par la suite à toute sa vie une forme trinitaire. 

On peut le constater à la manière dont désormais Marie de l’Incar- 
nation a vécu son engagement apostolique et missionnaire. Dès le 
point de départ, celui-ci a revêtu pour elle un caractère trinitaire 
autant que christologique. Dans la force de PEsprit, il la renvoie 
au Père. En effet, en obéissant au Père, le Christ a versé son sang 
pour tous les hommes. Il revient donc au Père de «tenir sa pro- 
messe» envers lui, et de faire en sorte qu'il soit «de fait» ce qu'il 
est «de droit»: le Roi des Nations. D’où la prière de Marie au 
moment où elle s’ouvre sur le caractère universel de la mission. 
Elle est prière qui s'adresse au Père en faveur des «intérêts» de 
son Époux. Marie de l’Incarnation rejoignait ainsi comme de l’inté- 
rieur ce qu’expriment les chapitres 6 et 17 de l’évangile de Jean, 
où précisément le Christ reçoit du Père ceux à qui il donne la 
vie éternelle. Si la mission se situe entre un «déjà là» et ce «pas 
encore» qui constituent le temps de l'Église, ce «déjà là» et ce 

-«pas encore» ont d’abord pour Marie une dimension trinitaire: 
ils s’inscrivent dans la relation qui unit le Père à son Fils de toute 
éternité”|. 

L'engagement pour le Royaume se situe donc à l’intérieur des 
relations trinitaires, jusque dans les dépouillements qu’il impose. 
L'union à Dieu s’y conforte. La prière peut s’assimiler à une respi- 
ration profonde, qui établit en Dieu de façon stable et durable, 
ainsi qu’en témoignent ces quelques lignes qui traduisent ce qu'a 
été l’oraison de Marie au cours de ses vingt dernières années: 


21. Cf. P. GERVAIS, Mystique et apostolat chez Marie de l’Incarnation, dans Vie 
Consacrée 61 (1989) 131-154. 
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Dans une pureté et simplicité spirituelle, l'âme expérimente que 
le Père et le Verbe Incarné ne sont qu’un avec l'Esprit adorable, 
quoiqu’elle ne confonde point la personnalité: et cette âme porte 
les opérations divines par l'Esprit du suradorable Verbe Incarné. 
Or, ces motions, impressions et opérations, sont que le même Esprit 
me fait tantôt parler au Père Éternel, puis au Fils et à lui. Sans 
que j'y fasse réflexion, je me trouve disant au Père: «O Père, au 
nom de votre très aimé Fils, je vous dis cela.» Et au Fils: «Mon 
Bien-Aimé, mon très cher Époux, je vous demande que votre testa- 
ment soit accompli en moi», et autres choses que ce divin Esprit 
me suggère, et j’expérimente que c'est le Saint-Esprit qui me lie 
au Père et au Fils. Je me trouve fréquemment lui disant: «Divin 
Esprit, dirigez-moi dans les voies de mon divin Epoux.» Et je sus 
sans cesse dans ce divin commerce, d’une façon et manière si déli- 
cate, simple et intense, qu’elle ne peut porter l’expression. Ce n’est 
pas un acte, ce n’est pas un réspir, C’est un air si doux dans le 
centre de l’âme où est la demeure de Dieu, que, comme j'ai déja 
dit, je ne puis trouver de termes pour m’exprimer (II, 462). 


V. - Conclusion 


Du fait même que les trois personnes divines habitent le croyant, 
celui-ci entretient-il une relation distincte avec chacune d’entre elles? 
On connaît la réponse négative de la théologie trinitaire des der- 
niers siècles. Tout au plus peut-on en appeler à la doctrine de l’appro- 
priation théologique et attribuer à une personne divine, en raison 
d’une affinité avec elle, ce qui dans le croyant relève d’un agir 
commun aux trois personnes. On respecte ainsi la distinction entre 
Dieu et création et on rend compte de l’unité de nature dans la 
trinité des personnes. En s'appuyant sur le mystère d’alliance qui 
assimile le croyant à la deuxième personne de la Trinité dans sa 
relation au Père Éternel, la mystique trinitaire de Marie de l’Incar- 
nation prend l’exact contre-pied de cette position théologique. II 
y a une relation distincte, et en ce sens exclusive, du chrétien avec 
chacune des personnes divines. Le Père Éternel est pour Marie son 
Père, le Verbe son Époux et l'Esprit celui qui en agissant en elle 
l’unit à l’un et à l’autre. La mystique déploie ici la portée de cette 
parole de l’Ecriture où le Père et le Fils affirment venir faire leur 
demeure dans le cœur du croyant. 

D'une part, nous nous trouvons devant la rigueur d’un raisonne- 
ment théologique au service de l’affirmation de foi, de l’autre, devant 
une cohérence spirituelle qui se dégage de la lettre de l’Écriture. 
Ne serions-nous pas devant deux perspectives complémentaires 
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concernant linhabitation trinitaire? En effet celle-ci peut être envi- 
sagée du point de vue de celui qui devient la demeure des personnes 
divines, comme du point de vue des personnes qui viennent y demeur- 
rer. Il y a la manière dont le croyant est entitativement élevé par 
la grâce sanctifiante, mais surtout celle dont Dieu se donne ainsi 
avluréà 

De part et d’autre, il y va donc d’une seule et même réalité: 
l’inhabitation de Dieu dans le croyant. Mais aussi d’un seul et même 
agir: Dieu est à la fois celui qui dispose au don et celui qui consti- 
tue le don. Mais, selon l’angle d'approche, l'opération des personnes 
divines a son terme dans la créature transformée par la grâce, ou 
encore, en Dieu lui-même, qui ne fait qu’un avec son don. L’inhabi- 
tation trinitaire relève tout à la fois d’une opération «ad extra» 
qui est de l’ordre d’un agir commun, et d’une opération «ad intra» 
qui s’identifie avec les processions intratrinitaires. Or, nous l’avons 
vu, la relation qu'instaurent les personnes divines avec le croyant 
ne se mesure pas d’abord à partir du sujet qui accueille, mais bien 
à partir des personnes qui se donnent. La théologie spéculative des 
derniers siècles a privilégié la première de ces dimensions de l’inha- 
bitation trinitaire. La mystique de Marie de l’Incarnation met en 
valeur la seconde. 


Nul n’a thématisé avec autant de rigueur intellectuelle que Tho- 
mas d'Aquin la manière dont le croyant est rendu participant de 
la vie trinitaire par la grâce sanctifiante. Sa position est d’autant 
plus éclairante qu’elle se situe en dehors du cadre des débats de 
la théologie postérieure sur le mode d’inhabitation de la Trinité 
dans le chrétien. 

Thomas d'Aquin s'élève toujours à la contemplation des réalités 
divines à partir des réalités créées. Aussi est-ce à partir de l’homme, 
esprit raisonnable créé à l’image de Dieu, que Thomas aborde la 
question de l’inhabitation trinitaire. L'homme rejoint Dieu par ses 
propres opérations spirituelles informées par la grâce. Dieu lui est 
certes présent par une présence d’«immensité», c’est-à-dire, par son 
essence et sa puissance. Il l’est néanmoins au chrétien sous un mode 
spécial. D'où l'énoncé décisif de saint Thomas: 

On dit que Dieu existe en celle-ci (c’est-à-dire la créature raisonna- 


ble) comme le connu dans le connaissant et l’aimé dans l’aimant. 
Et parce qu’en le connaissant et aimant la créature raisonnable 


22. La théologie distingue ici entre la «grâce créée» (grâce sanctifiante) et la 
«grâce incréée» (Dieu en lui-même). 
5 
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dé ag 

atteint par son opération jusqu'à Dieu lui-même, on dit que, par 
: : 

ce mode spécial, non seulement Dieu est dans la créature raisonna- 

7 

ble, mais encore qu’il habite en elle comme dans son temple”. 


La présence objective de Dieu au croyant passe par les opérations 
de l’entendement et de la volonté. Elle est même ce en quoi ces 
opérations trouvent leur accomplissement. En effet, l’acte de con- 
naissance trouve son terme dans l’objet connu, et le mouvement 
de la volonté, son point de repos dans l’objet aimé. La présence 
de Dieu à nous, qui est aussi présence de nous à lui, s’objective 
et s’actualise donc sous le mode de ces relations qui sont propres 
à l’homme comme esprit, à savoir la connaissance et l’amour. Cer- 
tes la grâce sanctifiante, qui est au principe des actes par lesquels 
le chrétien connaît et aime Dieu, est le fait d’un agir commun 
aux trois personnes divines: elle ne médiatise pas moins une rela- 
tion à chacune des personnes divines. En éclairant l’entendement, 
elle met au contact du Verbe, Sagesse du Père, et, en mouvant 
la volonté, au contact de l'Esprit, qui est l’amour de Dieu répandu 
dans nos cœurs. Cette appropriation est plus qu’un fait de langage. 
Elle traduit un rapport réel aux personnes divines au regard de 
leur unité essentielle. 

Thomas d'Aquin met donc en lumière le caractère trinitaire de 
la grâce créée, moyennant laquelle le chrétien est mis en relation 
avec les personnes divines. Peut-on aller plus loin et affirmer l’exis- 
tence d’une relation personnelle distincte avec chacune d’entre elles? 
Thomas ne le fait pas. «Pour le reste, note B. Sesboüé, saint Tho- 
mas se tait, et s’il n’interdit pas ‘a priori la possibilité de relations 
qualifiées de Pâme sanctifiée avec chacune des personnes’, il faut 
reconnaître que cette perspective n'entre pas dans la cohérence de 
son système **. » 


La position de Thomas d'Aquin, indépassable dans son ordre, 
a valeur métaphysique. En se fondant sur l’analogie de l’âme humaine, 
elle décante une manière spontanée de se représenter les relations 
de l’homme avec Dieu sur le mode des relations qui s’instaurent 
entre individus en société. Elle à aussi valeur spirituelle. La grâce 
de lumière de Marie de l’Incarnation se situait à son niveau. Marie 
y était éclairée sur la manière dont elle avait été créée à l’image 
de Dieu Trinité. Cette grâce d’illumination fonde d’ailleurs chez 


23. 5, Thr_ L'qu:43.rart. 12: ad) Sum. 
24. J. MOINGT et B. SESBOÜÉ, Traité de la sainte Trinité, Lyon-Fourvière, 
1965-1966 (ad instar manuscripti), Thèse 10, p. 14. 
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elle une relation vécue avec Dieu. Dans une de ses notes d’oraison, 
on la voit offrir chacune des puissances de son âme aux personnes 
divines: sa mémoire au Père afin «de ne plus penser qu’à lui seul», 
son entendement au Fils afin qu’il soit lui-même «le verbe et le 
terme» de tout ce qu’elle conçoit, sa volonté à l'Esprit, afin de 
ne brûler d’un autre feu que de celui «qui est le feu et l’amour 
personnel du Père et du Fils» et enfin, dans un dernier mouvement, 
elle offre son âme «une en elle-même, comme Dieu est un en sa 
nature», afin d’être perdue «dans l’unité de la Divinité»?. 

Mais a-t-on tout dit de la relation du croyant aux personnes divi- 
nes lorsqu'on aborde l’inhabitation trinitaire de ce seul point de 
vue? Ici intervient la question que les deux dernières grâces trinitai- 
res de Marie posent à la théologie. Ces deux grâces sont pour l’amour. 
Elles n’ont pour fondement que l’amour dont Dieu s’aime de toute 
éternité dans sa communion tripersonnelle. Elles disent le don de 
Dieu, à la manière dont Dieu se donne dans l’union que le Verbe 
scelle avec l’âme pour l’assimiler à sa relation filiale au Père Éternel 
sous la motion de l'Esprit. 

On l'aura remarqué, dans ces deux grâces, la distinction dans 
les relations aux personnes divines ne repose plus sur les opérations 
de l’entendement et de la volonté; elle est en Dieu, à la manière 
dont Dieu fait alliance avec l’ime en son Verbe. En outre, cette 
alliance se produit en un point de la personne qui est antérieur 
au libre exercice de son entendement et de la volonté. Les puissan- 
ces de l’âme se trouvent absorbées dans le Verbe qui occupe le 
centre de l’âme, non certes pour se substituer à la personne mais 
pour se la susciter dans un rapport d’alliance. La présence de Dieu 
à sa créature s'exprime ici en termes de relations interpersonnelles. 
En entrant en relation avec elle, Dieu fait advenir la personne humaine 
à son identité la plus profonde. Il lui donne de se donner à lui 
dans le mouvement même où il se donne à elle. L'unité de nature 
en Dieu s’attestait chez Thomas dans le fait que l’âme est une 
en son essence. Elle s’atteste chez Marie dans la simplicité d’un 
acte d’aimer qui s’enracine dans une communion tripersonnelle, 
grâce aux relations qualifiées qu’entretiennent les trois personnes 
divines avec le croyant. 

Ici aussi, tout comme chez Thomas, qui faisait appel aux puissan- 
ces de l’âme, l'union aux personnes divines transcende le plan des 
relations humaines telles qu’elles s’établissent en société. Les trois 
personnes divines touchent l’âme à sa racine, là où elle est esprit, 


25. :CIMDEJAMET, 57. 
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pour la rendre participante de leur propre communion. Une onto- 
logie de la relation interpersonnelle n’offrirait-elle pas ici la base 
adéquate pour penser avec la rigueur intellectuelle souhaitable les 
relations qualifiées qui s’instaurent ainsi avec le croyant au sein 
d'un seul et même acte d'amour? 


En partant de l’analogie de l'âme humaine, la théologie a élaboré 
une théorie de la présence objective de Dieu au croyant, à la manière 
dont l’objet connu est dans le sujet connaissant et l’objet aimé 
en celui qui aime. En partant de l’analogie de l’amour d’amitié 
qui, déjà au plan humain, unit des libertés dans leur adhésion com- 
mune à un même bien et qui, transposé en Dieu, renvoie à l’amour 
mutuel du Père et du Fils dans l'Esprit, la théologie ne dispose-t-elle 
pas des instruments conceptuels qui permettent de rendre compte 
de ce dont la mystique trinitaire de Marie témoigne”? La relation 
de Marie de l’Incarnation n’est pas un traité de théologie. Ce que 
Marie n’y élabore pas au plan théologique, elle en fait toucher 
néanmoins la portée au plan de l’expérience chrétienne. Certes la 
relation du croyant aux personnes divines plonge dans le mystère 
qu'est Dieu. Mais ici le mystère est lumière. En lui se révèle la 
nature véritable de l’amour dont lé croyant aime Dieu. 

En effet, l’amour dont on aime est toujours reçu avant d’être 
rendu. Il a son point de départ en l’autre. En lui se révèle un 
visage, qui, reconnu et aimé pour lui-même, libère ses propres capa- 
cités d'amour et de don. Ainsi, dans la simplicité de son acte, l'amour 
dont on aime Dieu témoigne de la présence des trois personnes 
divines qui se donnent. Il franchit les distances: à la manière même 
dont le Verbe s’unit ici à Marie, on peut parler à Dieu comme 
un ami parle à un ami. Cet amour se sait aussi totalement reçu, 
comme le Fils se reçoit du Père de toute éternité. En tant qu’amour 
offert, 1l met en présence de la première et de la deuxième personne 
de la Trinité, mais ne peut être rendu par une libre réponse que 
dans la force de l’Esprit; celui-ci tout à la fois meut l’âme pour 
Punir à Dieu et la recrée à partir d’un acte qui s’origine au Père, 
source de la divinité. 


26. C'est un des grands mérites des travaux de Fr. Bourassa d’avoir montré 
combien cette analogie de l’amour d’amitié était présente à la réflexion de saint 
Thomas sur les processions trinitaires, tout particulièrement en ce qui regarde 
sa théologie de l'Esprit Saint, et d’en avoir élaboré la portée pour penser la 
notion de personne en Dieu. Nous reprenons ici cet acquis du point de vue 
de la question de l’inhabitation trinitaire. 
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Unique dans sa simplicité, cet acte engage toute la personne du 
croyant et la rend capable d’aimer Dieu de l’amour même dont 
Dieu s'aime. Il est tripersonnel par ailleurs dans la communion 
à laquelle il introduit et dont il rend participant. Si la relation 
personnelle du croyant à chaque personne divine demeure au-delà 
de toute représentation, elle n’en est pas moins la plus tangible 
des réalités. 


Cette remarque conclusive en appelle une autre. En envisageant 
Pinhabitation trinitaire du seul point de vue du sujet croyant informé 
par la grâce, la théologie en vient à privilégier indûment l’ordre 
des missions en Dieu, c’est-à-dire la manière dont Dieu se rend 
présent à l’homme et à son histoire par le Verbe et dans l'Esprit. 
Et comment en serait-il autrement quand :il s’agit de la manière 
dont notre condition de créature est assumée et transformée en 
Dieu? «La mission inclut dans son concept la procession éternelle 
et y ajoute un effet temporel», écrit saint Thomas?”. De la double 
procession en Dieu, celle du Verbe et celle de l'Esprit, découle 
une double mission, celle du Verbe fait chair et celle de l'Esprit 
donné à l’Église. Certes, de par cette double mission la Trinité 
entière, Père, Fils et Esprit habite le croyant. Mais dans cette pers- 
pective où l’attention se porte d’abord sur l’effet temporel qui appar- 
tient à la mission ou, en d’autres termes, sur l’économie du salut, 
les personnes du Verbe et de l’Esprit passent à l’avant-plan. On 
voit comment par le Verbe et dans l’Esprit l’homme est rendu 
participant à la vie divine. On rend moins manifeste en quoi con- 
siste cette vie telle qu’elle existe déjà en Dieu et à laquelle l’homme 
se trouve convié. 

Avec Marie de l’Incarnation, le centre de gravité se déplace en 
quelque sorte. Il passe de la reconnaissance de ce qu'est Dieu pour 
nous dans les missions du Verbe et de l'Esprit à ce qu’il est en 
lui-même de toute éternité dans la relation qui unit le Père au 
Fils. Certes, il n’y a accès à ce foyer secret de la vie trinitaire 
que dans les missions du Verbe et de Esprit. Et en fait Marie 
ne s'ouvre au mystère de cette intimité divine qu’à l’intérieur de 
l'union que le Verbe scelle avec elle sous la motion de PEsprit 
dans sa deuxième grâce trinitaire. Néanmoins au moment où elle 
se découvre fille du Père, le mouvement qui l’avait portée jusqu'alors 
arrive à son point de repos et elle-même trouve sa propre demeure 
dans les profondeurs de celui qui habite en elle: Dieu, un et trine. Le 


27. S.Th. I, qu.43, art. 2, ad 3um. 
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Père demeurait encore le grand absent dans la vie de Marie au 
moment de sa première grande grâce trinitaire. Ce que cette grâce 
de lumière lui a alors révélé du mystère de Dieu en létablissant 
dans la vérité, les deux grâces «toutes pour l’amour» lui ont donné 
d’en vivre. Étant ainsi unie au Verbe dans l'Esprit et se reconnais- 
sant en lui fille du Père, Marie entrait dans la plénitude de la vie 
divine. 

Il s'établit une affinité entre la mystique trinitaire de Marie de 
l’Incarnation et la perception que saint Jean nous livre de notre 
propre vie en Dieu. «La vie éternelle, c’est qu’ils te connaissent, 
toi, Père, et celui que tu as envoyé» (/7 17, 3). Pour saint Jean, 
l’âme de toute vie chrétienne se situe dans cet espace intérieur 
qu’ouvre la relation qui de toute éternité unit le Père et le Fils. 
La vie, la vraie vie, est celle qui unit les croyants entre eux et 
en Dieu à la manière dont le Père et le Fils sont éternellement 
un dans l’amour: «que tous soient un comme toi, Père, tu es en 
moi et moi en toi» (/n 17, 20). De par sa propre logique spirituelle, 
la mystique trinitaire de Marie de l’Incarnation rejoint le regard 
de l’évangéliste dans sa contemplation des profondeurs de la vie 
divine. À ce titre, elle mérite considération. 
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Sommaire. — L’inhabitation trinitaire peut être envisagée du point de 
vue de celui qui devient la demeure des personnes divines, mais aussi 
du point de vue des personnes qui viennent y demeurer. En privilégiant 
ce dernier point de vue, la mystique trinitaire de Marie de l’Incarnation 
rend manifeste comment chaque personne divine instaure avec le croyant 
une relation personnelle, et en ce sens exclusive, qui dépasse le niveau 
de la simple appropriation théologique. Trois grâces en ponctuent le mou- 
vement. Elles s’enracinent dans un donné scripturaire et intègrent les acquis 
de la dogmatique chrétienne à l’intérieur d’un mystère d’alliance où, dans 


son union au Verbe sous la motion de l'Esprit, Marie se reconnaît fille 
du Père. 
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Bibliographie 


Le nombre des publications ne cesse de croître dans le domaine des 
sciences religieuses. Afin de tenir nos lecteurs au courant dans les meil- 
leurs délais, nous avons jugé opportun d'ajouter au sixième et dernier 
numéro de cette année un supplément bibliographique important. Nos 
lecteurs apprécieront, nous l’espérons, ce souci d’une large information. 


ÉCRITURE SAINTE 


LA SEPTANTE 


P. HARLÉ et D. PRALON. — Le Lévitique. Traduction du texte grec 
de la Septante, Introduction et Notes. Coll. La Bible d’Alexan- 
drie, 3. Paris, Cerf, 1988, 20 x 14, 224 p., 125 FF. 


Après La Genèse (cf. NRT, 1987, 442 s.), voici la traduction, introduite 

et annotée, du 3° livre du Pentateuque dans la collection que dirige M. 
Harl et qui réunira tous les livres de la Septante. P. Harlé et D. Pralon 
ont animé, à Aix-en-Provence, les séminaires au cours desquels le texte grec 
fut «scruté et discuté»; le premier à «fixé» la traduction, écrit les notes 
et rédigé les deux premières parties de l'introduction; le second signa la 
troisième partie de celle-ci. Il s’agit donc d’un travail collectif (cf. p. 7). 
Une bibliographie (pour les ouvrages généraux, elle renvoie à La Genèse, 
en ajoutant La Bible grecque des Septante dont on trouvera un compte rendu 
ci-dessous) et des indications sur le texte grec traduit (celui de Rahlfs, 1935, 
parfois corrigé d’après Wevers, Text History of the Greek Leuiticus, 1986) 
précèdent l’introduction, où P. Harlé traite d’abord de l'unité du Levitique 
grec: le titre, en rapport avec le contenu, renvoie à la tribu dont est issu 
le sacerdoce (la Mishna parle du «livre de l’enseignement des prêtres»); 
l’ensemble des lois, qui le constitue essentiellement et qui occupe le centre 
du Pentateuque (un fil narratif le rattache à Ex et à Nb), appartient au 
«Code sacerdotal»; autour d’un noyau (ch. 8-10, avec, en 10, 10, la capacité 
conférée aux prêtres de «faire la séparation entre saint et profane, entre 
impur et pur»), le livre se structure en plusieurs masses (1-7; 11-16; 17-26), 
où une certaine alternance des formules d’adresse (le Seigneur parle soit 
aux fils d'Israël, soit à Aaron, avec ou sans ses fils; parfois aux uns et 
aux autres) permet une division qui facilite la lecture; malgré près de 600 
différences avec le texte massorétique, le texte grec est sans doute, dans 
le Pentateuque, le plus fidèle à son modèle; il a fait l’objet de lectures 
diverses dans les traditions juive (Lettre d’Aristée, Philon, Flavius Josèphe) 
et chrétienne (Paul, He, Pères). Le même P. Harlé présente ensuite le lexi- 
que de ce livre en sections thématiques: sacerdoce, sainteté, pur et impur, 
sacrifices, dispositions rituelles propres aux prêtres, jours festifs et fêtes 
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annuelles, animaux offerts en sacrifice, termes médicaux (/epra, gonorrués), 
statuts sociaux. La dernière partie de l'introduction, due à D. Pralon, con- 
cerne le style de ce grec de traduction (p. 47-81); c’est à l’intérieur du 
grec lui-même, sans se référer à l'original hébreu, qu’elle s’efforce d’expli- 
quer ses «bizarreries apparentes», en les regroupant en trois catégories: «mala- 
dresses qui rapprochent le texte de la langue parlée» (effets de langue parlée 
et familière), «transcriptions irréductibles acceptables comme idiomatiques» 
(effets d’idiome; «la diversité dialectale est encore de règle», p. 75), «tour- 
nures élaborées, interprétables comme des tropes» (effets de tropes) (cf. p. 50). 

La traduction et les notes suivent, disposées comme dans le volume de 
La Genèse. Les dernières y apparaissent plus brèves, en particulier en ce 
qui concerne l'interprétation ultérieure (le Lévitique a été relativement peu 
lu et utilisé). Deux index seulement complètent l’ensemble: celui des mots 
grecs étudiés dans l’introduction et les notes; celui, complémentaire, des 
animaux cités au ch. 11. Trois autres volumes sont annoncés. Ils achèveront 
le Pentateuque, auquel seul conviendrait rigoureusement le nom de «Bible 
d'Alexandrie», choisi symboliquement pour l’ensemble de cette traduction 


(cf. p. 6). — X. Jacques, S.J. 


G. Dorivar, M. HARL, O. MUNNICH. — La Bible grecque des Sep- 
tante. Du judaïsme hellénistique au christianisme ancien. Coll. 
Initiations au christianisme ancien. Paris, Cerf, C.N.R.S., 1988, 
22 x 14, 368 p., 194 FF. 


Le lecteur connaît la traduction française annotée de la Septante, en cours 
de parution sous le titre La Bible d'Alexandrie (cf. NRT, 1987, 442 s.; 1989, 
746). Ce n’est pas la première fois que la Bible grecque est traduite en 
français, mais la traduction de P. Giguet, au milieu du XIX:* s., était restée 
sans écho (cf. p. 9). Professeur émérite à la Sorbonne, M. Harl, qui dirige 
la nouvelle entreprise, à jugé utile, avec ses collaborateurs, d’offrir en même 
temps une introduction générale à cette Bible grecque des Septante, la pre- 
mière version existante de la Bible hébraïque, en ne négligeant pas la ques- 
tion de sa «réception» par ceux, juifs et chrétiens, qui l’ont utilisée. L’inté- 
rêt pour la Septante n'a cessé de croître depuis le début du XX° s., avec 
une appréciation plus juste de sa langue, les grandes entreprises d'éditions 
critiques, la découverte de nouveaux manuscrits (obligeant en particulier 
à prendre en compte l'existence de deux traditions textuelles, hébraïque 
et grecque, différentes, avec des interactions), l’attention portée aux œuvres 
juives non canoniques (les «écrits intertestamentaires») et la perception plus 
grande, par l’exégèse chrétienne, d’une continuité certaine entre la lecture 
juive et la lecture chrétienne de la Bible hébraïque. Ce manuel tente de 
«faire le point sur quelques-uns des résultats récemment acquis, d'indiquer 
les problèmes encore débattus, de suggérer des perspectives de recherche» 
(M. Harl, Avant-propos, p. 7). Il groupe ses 9 chapitres (G. Dorival et 
M. Harl en assurent chacun 4) en 3 parties, «correspondant aux trois prin- 
cipales voies d’approche des études sur la Septante» (4hid., p. 13). Une biblio- 
graphie générale, commune, se trouve en tête de l'ouvrage; ses titres, repris 
en abrégé et complétés par d’autres, figurent à la fin des paragraphes où 
leur mention apparaissait le plus utile. 
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L'histoire de la Septante dans le judaïsme antique réunit 3 contributions 
de G. Dorival: Aperçu sur les Juifs en Égypte sous les Prolémées; Les 
origines de la Septante: la traduction en grec des cinq livres de la Torah; 
L’achèvement de la Septante dans le judaïsme, De la faveur au rejet. Le 
texte de la Septante et ses problèmes sont traités, pour le texte, par O. Mun- 
nich, pour les divergences entre la Septante et le texte massorétique, ainsi 
que pour la langue de la Septante, par M. Harl. La troisième partie, consa- 
crée à La Septante dans le christianisme ancien, l’étudie successivement aux 
abords de l’ère chrétienne et dans le Nouveau Testament (M. Harl), chez 
les Pères grecs et dans la vie des chrétiens (M. Harl), enfin dans le monde 
chrétien, avec le problème du canon chrétien et des versions faites sur la 
Septante ou influencées par elle (G. Dorival). Un index des citations bibli- 
ques, un index analytique avec glossaire des termes techniques concernant 
la Septante et un index des auteurs modernes complètent l’ensemble. 

«Venus à la Septante depuis la patristique grecque» (p. 7), les auteurs 
de cet ouvrage ont réalisé une excellente introduction, claire, précise, nuan- 
cée, aux multiples questions, de tout ordre, que posent l’existence, la nature 
et l’influence de ces textes. À travers ces pages, c’est «la vie même de la 
Septante, de sa naissance à sa maturité, à sa fécondité, puis à sa postérité» 


(p. 13) qu'ils donnent de saisir. — X. Jacques, S.]. 


ÉVANGILES ET ACTES 


Coll. Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensinm, Leu- 
ven, University Press/Peeters, 1988, 25 x 16: 


31. F. NEIRYNCK. — Duality in Mark. Contributions to the Study 
of the Markan Redaction. Revised Edition with Supplementary 
Notes. 252 p., 1.200 FB. 

34. M. SABBE. — L’Évangile selon Marc. Tradition et rédaction. 
Nouvelle édition augmentée. 601 p., 2.400 FB. 


Ces nouveaux volumes de la BETL méritent d’être rapprochés. Non seu- 
lement tous les deux sont des rééditions de volumes publiés précédemment 
dans la même collection (sous les mêmes numéros), mais, de plus, le pre- 
mier complète à sa manière le second. Aux études, déjà parues dans £TL 
en 1971 et 1972, que rassemblait Duality in Mark en 1972, F. Neirynck 
avait Joint en effet le texte de sa conférence de 1971 à la XXII: session 
des Journées Bibliques de Louvain, et, pour cette raison, M. Sabbe ne l'avait 
pas repris, en 1974, dans le volume d’ensemble de ces Journées (cf. NRT, 
1975, 691 s.). 


Dès 1975, la première édition du volume de Neirynck était épuisée, et 
l'édition nouvelle, retravaillée, qu’il prépare et qui paraîtra dans un format 
différent, n’est pas encore accessible. Dans la réédition présente, le texte 
grec de Mc n’a pas été modifié, mais les leçons de Nestle-Aland2 sont ajou- 
tées en marge et reprises dans l’appendice. Sous le titre de «La réception 
de ‘Duality in Mark’», des Notes supplémentaires (p. 215-252) rassemblent : 
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d’abord la liste des comptes rendus de la première édition, une liste d’études 
particulières et celle des publications ultérieures de F. Neirynck sur Mc: 
ensuite les échos qu’ont suscités son travail sur la «dualité» dans Mc, d’une 
part comme un trait personnel de style et de composition (Rhoads et Michie, 
1982; Kelber, 1976; Dschulnigg, 1984), dont l'explication reste à trouver 
(celle de l’oralité, telle que la formule Kelber, 1983, n’est pas pleinement 
satisfaisante; le rapprochement, proposé par C.W. Hedrick, 1987, avec le 
commentaire interprétatif du narrateur sémble plus prometteur), d’autre 
part dans son rapport avec le problème synoptique (on ne pourrait pas 
en conclure sans plus à l’utilisation, par Mc, de deux sources distinctes: 
Mt et Le, avec Griesbach, cf. C.M. Tuckett; un proto-Mt et un proto-Le, 
avec Rolland); elles fournissent aussi des addenda à la liste des phénomènes 
de «dualité» groupés en 30 catégories dans la deuxième partie du livre; 
elles signalent encore, à propos de la présentation typographique spéciale 
du texte grec de Mc dans la troisième partie, l'intérêt croissant, depuis 1972, 
pour la colométrie; elles constatent enfin l’adoption, dans le vocabulaire 
exégétique, du terme de «dualité» pour désigner ce trait du style de Mt. 
Des index propres (auteurs, références marciennes dans les addenda à la 
deuxième partie) complètent ces Notes supplémentaires. 


La réédition des rapports du Colloquium Biblicum Lovaniense de 1971 
sur Mc qu'avait présidé M. Sabbe et qui faisait suite à deux sessions consa- 
crées à Lc (1968) et à Mt (1970), s'explique par l'intérêt porté à ces Journées 
d'étude sur les évangiles synoptiques. Il s’agit d’une édition augmentée, pour 
«la plupart des contributions», dit la Préface (p. 8), — en réalité pour toutes 
—, de notes additionnelles. Certaines sont dues aux auteurs eux-mêmes; 
d’autres ont été jointes par la rédaction. Dans l’ensemble plutôt brèves, 
elles signalent principalement des travaux ultérieurs concernant les thèmes 
traités. Deux d’entre elles, plus développées, figurent à la fin du volume. 
Dans la première, E. Best ajoute des éléments nouveaux pour appuyer les 
conclusions auxquelles il était arrivé dans son étude de La préservation par 
Marc de la tradition; il retire, par contre, la comparaison qu’il avait faite 
de Marc avec le créateur d’un «collage» et fait droit à H.W. Kuhn auquel 
il avait, semble-t-il, prêté erronément une position de R. Schnackenburg. 
Dans la seconde, K. Aland complète, dans des limites qu’il aurait volontiers 
débordées, son étude sur La finale de Mc; il déplore à cette occasion la 
fâcheuse tendance — croissante, selon lui — des Allemands et des Améri- 
cains à ne prendre en compte que ce qui paraît dans leur langue respective; 
un échange vraiment international — dans le domaine de l’exégèse — ne 
trouverait plus place qu'aux Pays-Bas et en Belgique (c.-à-d., pratiquement, 
à Louvain) (cf. p. 573). Des addenda complètent la table des auteurs et 
celle des références bibliques. L’avant-propos mentionne le décès de quatre 
des conférenciers de 1971: H.W. Bartsch, J. Coppens, A. Descamps et N. 
Perrin. — X. Jacques, S.J. 


G. VAN BELLE. — Johannine Bibliography, 1966-1985. À Cumu- 
lative Bibliography on the Fourth Gospel. Même coll., 82 et 
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Collectanea Biblica Religiosa Antiqua, 1. 1988, 25 x 16, XVII-565 
p. 2.700 FB. 


En 1967, E. Malatesta avait publié, sous le titre St. John's Gospel 1920-1965, 
une bibliographie des publications sur le quatrième évangile, relevées dans 
l’Elenchus Bibliographicus Biblicus (EBB) de ces quarante-six années (cf. NRT, 
1968, 679 s.; Malatesta ne dit pas avoir «complété» l’Elenchus par les tra- 
vaux de Hurd et Metzger). Malgré un titre plus général, la Johannine Biblio- 
graphy, 1966-1985 ne s'intéresse, elle aussi, qu’à l’évangile. 

Pour une période de vingt années seulement, elle compte plus du double 
d’entrées (6.300)! Ses sources, il est vrai, ne se réduisent pas à l'Elenchus, 
mais englobent — sans plus de précision — les «bibliographies en cours 
et rétrospectives» (p. VII ou IX, selon la langue de la préface, anglaise 
ou néerlandaise). Comme le précédent, ce volume mentionne les comptes 
rendus des livres répertoriés. Il ajoute, pour les articles, l’existence éven- 
tuelle d’un résumé dans les New Testament Abstracts (pourquoi pas, par 
la même occasion, dans l’ZZBG et dans les Religious and Theological Abs- 
tracts?). La classification, inspirée de Malatesta, est en partie modifiée. Ainsi 
deux sections: Études philologiques, Études littéraires, remplacent l’unique 
section consacrée à la Critique littéraire. Aïnsi encore, les Versions moder- 
nes (Malatesta ne relevait que Quelques versions modernes, n°° 392-400) sont- 
elles rejetées dans un long appendice (n°° 6018-6300). À l’intérieur des sec- 
tions et sous-sections, le classement n’est plus chronologique, mais alphabé- 
tique. Les index sont groupés à la fin. Il n’y a pas d’index des abréviations, 
mais l'index des Miscellanea, Festschriften et Collected Essays, de même que 
l'index des Periodicals mentionnent celles qui sont utilisées pour certaines 
de ces publications. (Comme le premier ne reprend pas tous les dictionnai- 
res cités ou, pour ceux qu'il reprend, ne donne pas toujours l’abréviation, 
comme, de plus, cette abréviation ne commence pas toujours par la même 
lettre que la référence complète, l’utilisateur pourra, ici ou là, éprouver 
quelques difficultés, qu’une liste des abréviations — ou l’insertion des abré- 
viations à leur place alphabétique, avec renvoi à la référence complète — 
lui aurait épargnées.) On trouve encore des index des citations bibliques 
et des matières, que ne comportait pas l'ouvrage de Malatesta. Les deux 
index des auteurs et des recenseurs sont fondus dans un index général des 
noms de personnes, qui distingue, dans les numéros auxquels il renvoie, 
si la personne est l’auteur du livre ou de l’article, du compte rendu, le 
directeur de la thèse, le dédicataire du volume d’hommages, l'éditeur de 
l’œuvre collective, le traducteur ou l’objet même de la publication. 

Quelques fautes d'impression sont difficilement évitables dans une œuvre 
de cette envergure (p.ex.: n° 1901, lire neutestamentlichen; p. 556, Swet- 
nam, J.). On y constate aussi quelques lacunes, qui peuvent résulter du 
classement des titres dans les répertoires utilisés ou de ce que le titre lui- 
même ne laisse guère deviner l’objet traité. Ainsi, pour nous en tenir aux 
rapports entre Jean et Paul, on ne trouve pas mentionnés: le livre de T.W. 
Manson (cf. EBB, 1976, n° 5319; l’index y renvoyait cependant sous «Jo»), 
l’article de P. Rossano (cf. EBB, 1982, n° 6039; plus difficile à repérer), 
celui de S. Wlodarczyk (cf. 2ZBG, 1978-1979, n° 1406; même remarque) 
ou encore ceux de D.M. Stanley (cf. NTA, 1970, n° 583; le titre était trom- 
peur), de G.F.D. Locher (cf. RaTA, 1977, n° 1259) ou de W. Fucks 
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(mentionné dans Centre: Informatique et Bible, Maredsous, 1981, pa HAN 
n° 346). C’est à la demande de F. Neirynck que l’auteur, qui avait rassem- 
blé pour ses études sur la source des Sémeia (cf. n° 1753) et les parenthèses 
dans /# (cf. n° 1653) de nombreux matériaux bibliographiques, les a com- 
plétés et classés, de manière à offrir au public intéressé ce riche instrument 
de travail. Le volume est publié simultanément dans deux collections. — 


X. Jacques, S.J. 


B. FISCHER. — Die lateinischen Evangelien bis zum 10. Jahr- 
hundert. I. Varianten zu Matthäus. Coll. Vétus Latina, Aus der 
Geschichte der lateinischen Bibel, 13. Freiburg, Herder, 1988, 24 
x 17, 48*-496 p. 


Pour étudier la tradition du texte latin des évangiles, le chercheur 
d’aujourd’hui ne dispose que d'ouvrages vieillis et insuffisants. L'édition 
critique de la Vulgate du Nouveau Testament de J. Wordsworth, H.]. White 
et H.F.D. Sparks (Oxford 1889-1954) ne signale, dans un apparat destiné 
à justifier la recension hiéronymienne, que les leçons de 30 manuscrits, 
et les listes de P. Corssen et de W. Koehler ne comblent qu’imparfaitement 
ces lacunes. L'édition critique de Stuttgart elle-même, mieux fondée que 
celle d'Oxford, n’en laisse pas moins à désirer: il lui arrive, en ce qui con- 
cerne l’histoire de la tradition, de présenter comme certitude ce qui n’est 
que supposition (cf. p. 7*). Aussi, dans le but de permettre une vue d’ensem- 
ble de cette tradition jusqu’à la fin des temps carolingiens et de chercher 
à ordonner quelque peu les variantes réunies, B. Fischer a entrepris la publi- 
cation, dans la série de la Vetus latina, de plusieurs volumes consacrés aux 
évangiles latins jusqu'au X° siècle. 

Il ne s’agit pour le moment que de rassembler et de présenter des maté- 
riaux, non d'écrire l’histoire de cette tradition. Les manuscrits récents sont, 
comme l'indique le titre, laissés de côté, du moins provisoirement, de même 
que les citations et les allusions bibliques. Par contre, les manuscrits latins 
anciens sont pris en compte, tant à cause de l’existence possible de textes 
mélangés qu’à cause de l’influence du texte latin ancien sur celui de la Vul- 
gate. Dans l’impossibilité de travailler directement sur l’ensemble des textes 
des évangiles, quatre sections ont été choisies dans chacun d’eux, pour les- 
quelles se trouvent répertoriées toutes les variantes des plus de 450 manus- 
crits pris en considération. Pour Mt, ces sections comprennent: 2, 19 - 4, 
17; 8, 2-9, 8; 16,9 - 17, 17; 26, 39-58 et 27, 29-46. L'utilisation de l’ordina- 
teur, rendue nécessaire par l’abondance des données, a conduit à une dési- 
gnation nouvelle des manuscrits. Deux lettres y suffisent: la première, majus- 
cule, désigne le groupe auquel, selon les résultats de la recherche moderne, 
appartient le manuscrit; la seconde, minuscule, le manuscrit à l’intérieur 
de ce groupe. Cn, par exemple, représente, dans le groupe C (France du 
nord-est, Belgique), le manuscrit du 2° quart du IX s., conservé au Musée 
Curtius de Liège. L'introduction donne la liste complète de ces désignations 
et des manuscrits qui y correspondent, ainsi que, par ordre alphabétique 
des villes (on y trouve Bruxelles, Gent, Liège, Maaseik, Tongeren), la liste 
des bibliothèques (ou autres endroits) où ces manuscrits sont conservés. 
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Elle mentionne aussi les péricopes isolées que présentent certains manus- 
crits pour les sections retenues. | | 

Les 496 pages de ce volume ne constituent que le répertoire des variantes 
rencontrées dans la tradition manuscrite des quatre sections choisies dans 
Mt. Le texte de chaque section est d’abord reproduit intégralement, selon 
la Vulgate (Stuttgart, 21975). Suit, pour chaque passage donnant lieu à des 
variantes, la liste de celles-ci, avec celle des manuscrits qui les attestent. 
Chaque passage reçoit un numéro d’ordre: par ex., 11009 = 1 (Mi) 1 (1 
section) 009 (9° passage); chaque variante de ce passage, désignée par une 
lettre ajoutée au numéro, est reproduite entre guillemets et suivie de ses 
attestations; ainsi: 11009v (la Vulgate est toujours citée en premier lieu) 
«accipe puerum» Xdcabuqloz, etc.; 11009k «adsume puerum» Xk. Les volu- 
mes consacrés aux sections de Mc, Le, ]n compléteront bientôt celui-ci. 
L'ensemble des sections retenues couvre environ un dixième du texte total 
des évangiles. À raison de plus de 300 passages à variantes par section, 
le nombre des variantes recueillies sera suffisant pour espérer aboutir, par 
le traitement informatique de ces données, à des résultats significatifs. — 


X. Jacques, S.]J. 


R. LATOURELLE. — Miracles de Jésus et théologie du miracle. Coll. 
Recherches, Nouvelle Série, 8, Montréal, Bellarmin; Paris, Cerf; 
1986, 25 x 16, 393 p. 

— The Miracles of Jesus and the Theology of Miracles. Translated 
by M.J.O.'Connell. New York-Mahwah, Paulist Press, 1988, 23 
AIO, VEJ/1 D, 9 14.95 


Docteur en histoire et en théologie, professeur de théologie fondamen- 
tale, d’abord aux Facultés S.J. de Montréal, puis à l’Université Grégorienne 
de Rome, l’A. a entrepris de traiter, dans ses dernières publications, «le 
problème de la crédibilité du christianisme», selon ses différents «moments 
ou approches» (p. 13). Après L'accès à Jésus par les Evangiles, Histoire et 
herméneutique (Tournai-Paris et Montréal, 1978) et L'Homme et ses proble- 
mes dans la lumière du Christ (hid., 1981; cf. NRT, 1983, 733), après aussi 
Le Christ et l’Église, signes du salut (ibid., 1971), il en vient à l’étude de 
ces signes particuliers de la révélation que sont les miracles de Jésus. 

Une première partie, consacrée aux Problèmes d'approche et de précompré- 
hension, insiste sur «le souci» actuel «de rattacher les signes au Christ et 
à sa personne» (p. 26) et sur l'importance de considérer les miracles de 
Jésus comme «le lieu privilégié de toute théologie du miracle», «les archétypes 
de tout vrai miracle» (p. 31); elle montre aussi que «seule une fin de non- 
recevoir face à l’idée de miracle» explique les tentatives diverses pour exclure, 
de «lhistoricité de la tradition concernant Jésus», celle «de ses actions, 
de ses miracles» (p. 54). Le défi de l’historicité, qu’il faut relever, occupe 
la deuxième partie. Sans revenir sur «la valeur historique de l’ensemble 
de la tradition synoptique» (p. 57), elle interroge d’abord, sur les miracles, 
Jésus lui-même, dans les trois logia — de la Quelle — (Mt 12, 28 et Le 
11, 20; Mt 11, 20-24 et Le 10, 12-16; Mt 11, 2-6 et Le 7, 18-23), où il 
en indique le sens. Elle procède ensuite à une vérification de l’historicité 
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des récits de miracles, en relevant d’abord un certain nombre d’indices glo- 
baux favorables, en examinant ensuite les critères à mettre en œuvre (attesta- 
tion multiple, discontinuité, conformité, style de Jésus, intelligibilité interne 
du récit, interprétation diverse avec accord sur le fond, explication néces- 
saire), en appliquant enfin ceux-ci — c’est le chapitre le plus long (p. 93-269) 
— à 28 récits évangéliques de miracles, groupés selon le nombre de leurs 
recensions (tradition commune aux Synoptiques et à saint Jean; récits à 
multiples traditions; récits à double tradition; récits à tradition unique) 
et étudiés «dans une recherche diachronique ‘à rebours’» (p. 93). Pour 
chacun des épisodes, qu’il s’agisse de la multiplication des pains, de la mar- 
che sur les eaux, de la pêche miraculeuse, de la guérison de l’oreille de 
Malchus ou de la résurrection de Lazare, l'étude conclut, d’une façon plus 
ou moins nette, en faveur de l’historicité du récit primitif ou, au minimum, 
à Pimpossibilité de l’exclure. Introduites par un chapitre reprenant le che- 
min «De l’événement à la rédaction», les Perspectives théologiques de la 
troisième et dernière partie s'appuient sur les analyses précédentes pour 
établir la notion catholique de miracle («un prodige religieux, exprimant 
dans l’ordre cosmique [l’homme et l’univers] une intervention spéciale et 
gratuite du Dieu de puissance et d'amour, qui adresse aux hommes un 
signe de la présence ininterrompue dans le monde de sa Parole de salut», 
p. 318), pour développer ses valeurs significatives (signes de la Puissance, de 
l’Agapè de Dieu, de l’avènement du Royaume messianique, de mission divine, 
de la gloire du Christ, révélation du mystère trinitaire, symboles de l’éco- 
nomie sacramentaire, signes des transformations du monde terminal) et ses 
fonctions (communication, révélation, attestation, libération et promotion), 
pour réexaminer le problème de son discernement et déceler son impact 
sur la vie chrétienne. En plus des notes bibliographiques, qui suivent l'étude 
de chaque miracle, un supplément bibliographique renvoie à quelques biblio- 
graphies générales, auxquelles il joint une liste des ouvrages et articles parus 
de 1980 à 1985. Un index de noms propres complète l’ensemble. 
L'application aux récits de miracles évangéliques — moyennant les analy- 
ses littéraires préalables — des «critères d'authenticité historique, mis en 
œuvre par la grande histoire depuis des siècles» (p. 73), et une réflexion 
ouverte et nuancée sur le miracle dans son rapport au Christ et au monde 
nouveau qu’il inaugure, font beaucoup de l’intérêt de cet ouvrage. La tra- 
duction anglaise, réalisée par M.J. O’Connell, groupe les notes à la fin du 
volume; elles mentionnent les traductions anglaises de certains travaux cités. 


— X. Jacques, S.J. 


R. PESCH. — Die Apostelgeschichte. 1. Apg 1-12. 2. Apg 13-28. 
Coll. Evangelisch-Katholischer Kommentar zum Neuen Testament, 
V/1 et 2. 2 vols. Zürich-Einsiedeln-Kôüln, Benziger Verlag; Neu- 
kirchen-Vluyn, Neukirchener Verlag, 1986, 24 x 17, 371 et 327 p. 


C’est en 1968 que R. Pesch accepta de rédiger, pour la collection EXK, 
le commentaire de Ac. Les deux volumes qui le constituent, achevés en 
1984, parurent en 1986. L'envoi tardif du second explique le retard des 
lignes que nous consacrons à l’ensemble. 
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Le premier volume, dédié à J.J. Degenhardt, archevêque de Paderborn, 
comporte d’abord une bibliographie générale (p. 12, 1.2, lire Delebecque) 
et l’Introduction d'ensemble. Suit le Commentaire des 31 premières sec- 
tions du texte, avec, chaque fois, une bibliographie, la traduction, une analyse, 
l'explication verset par verset et un résumé d’ensemble de la section. Trois 
excursus y sont joints: l’apostolat des Douze dans l’œuvre double de Luc 
(Luc n’entend pas diminuer l'autorité de Paul, mais il trouve intérêt à con- 
firmer la limitation du titre d’apôtre aux Douze); Les récits de miracles 
en Ac (ils marquent la continuité du temps de salut inauguré par Jésus 
et la mission de l’Église dans l’histoire); Baptême et réception de l'Esprit 
en Ac (le baptême au nom de Jésus est lié à la réception de l'Esprit, laquelle 
peut parfois précéder). Le 2° volume, dédié à H. Wallbrecher, après un 
complément à la bibliographie générale du premier, poursuit le Commen- 
taire, de la 32° à la dernière des 74 sections (de longueur inégale: de 2 
à 66 versets) que compte l’ensemble. Il n'offre pas d’excursus, mais s’achève 
par quelques pages de conclusion sur le caractère de l'écrit, qui raconte 
et interprète théologiquement l’histoire du salut après Jésus, et sur son 
influence. (Des considérations plus précises sur celle-ci — elles appartien- 
nent à la conception même de cette série de commentaires, qui les intègrent 
de façon diverse — apparaissent Çà et là, en petits caractères, à la suite 
du résumé qui conclut l’étude de chaque section.) Des index des matières 
et des noms de lieux et de personnes (non des auteurs modernes, souvent 
cités en note) complètent l'ouvrage. 

L'Introduction examine successivement: le titre de l’écrit (attesté depuis 
la 2° moitié du II: s., il ne répond ni à son contenu ni aux intentions 
de l’auteur du 3° évangile); son caractère de «second livre» (prévu déjà 
lors de la rédaction du premier); l’auteur (non un compagnon de Paul, 
qu’il ne connaît que par ses sources et par la tradition orale); le lieu et 
le temps de la rédaction (non l’espace syro-palestinien; vers 90); le but 
et l'intention théologique (l’histoire de la croissance de l’Église garantit 
l'authenticité du témoignage du Christ); la langue, le style et la forme litté- 
raire (d’un narrateur qui sait varier sa langue en fonction des personnes 
et des situations qu’il décrit, et modifier le rythme de ses narrations en 
rapport avec le but poursuivi); la structure et la division (un prologue, 
1, 1-26, et un épilogue, 28, 17-31, de deux membres chacun, encadrant deux 
parties, 2,1 - 15,33 et 15,35 - 28,16, de quatre membres chacune); les dis- 
cours (tradition et rédaction ne s’excluent pas); les sources (utilisées avec 
liberté, elles apparaissent différentes pour la 1"° et la 2° parties, en rapport, 
respectivement, avec ÂAntioche et Éphèse); la composition (pour souligner 
la continuité, Luc modifie l’ordre réel de certains événements; le concile 
des Apôtres serait antérieur au 1* voyage missionnaire et celui-ci à la «con- 
version» de Pierre, au conflit d’Antioche et à sa solution par le compromis 
des clauses de Jacques); la transmission du texte (le texte «occidental», d’envi- 
ron 8,5% plus long que le texte «égyptien», paraît postérieur, mais mérite 
considération); l’admission dans le canon (vraisemblablement utilisé déjà 
dans la Didaché, Ac fait partie du canon dès le début du III s). C’est dans 
ces grandes lignes que s'inscrivent les analyses, les explications et les reprises 
du Commentaire. — X. Jacques, S.J. 
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Vetus Latina. Die Reste der altlateinischen Bibel. Bd. 25, Pars Il: 
Epistulae ad Thessalonicenses, Timotheum, Titum, Philemo- 
nem, Hebraeos. Edit. H.J. FREDE. 5.Lief.: Hbr 2, 16 -5, 8. Frei- 
burg, Herder, 1988, 32 x 24, p. 1157-1236. 


La publication de He, le dernier des écrits prévus pour ce tome 25 de 
la Vetus Latina, se poursuit avec cette 5° livraison (pour les précédentes, 
cf. NRT, 1988, 600 s.), qui contient le texte de 2,16 à 5,8. Le nom de 
R.F. Schlossnikel, qui partage, depuis 2,15, la responsabilité de l'édition 
avec H.J. Frede, ne figure pas encore sur la couverture du fascicule. 

Le troisième apparat, patristique, se révèle particulièrement riche en 4, 
12, où il est question de la parole de Dieu vivante, énergique, plus tran- 
chante qu’aucun glaive à double tranchant, qui pénètre jusqu’à diviser âme 
et esprit, articulations et moelles, et qui passe au crible les mouvements 
et les pensées du cœur (plus de 11 colonnes entières de citations), en 4, 
15, qui parle du grand prêtre capable de compatir à nos faiblesses, éprouvé 
en tous points à notre ressemblance, mais sans pécher (plus de 8 colonnes), 
ou encore de 2,17 (il devait en tous points se faire semblable à ses frères...) 
3,1 (considérez l’apôtre et le grand prêtre de notre confession de foi...) 
4,13 (il n’est pas de créature qui échappe à sa vue...), 4,14 (Ayant donc 
un grand prêtre éminent...), avec, chaque fois, plus de 3 colonnes entières 
de citations, paraphrases et allusions. Outre intérêt que présentent celles-ci 
pour l'établissement et l’histoire des versions latines anciennes (voir le 
deuxième apparat, critique, renvoyant aux témoins des différentes leçons), 
elles permettent, dans leur ensemble, de mesurer et d’apprécier très concrè- 
tement l’écho et l'influence qu'ont eus, dans la tradition latine, telle et 
telle affirmation ou formulation de l'écrit néotestamentaire. 

La 6° livraison, qui contiendra le texte de He 5, 8 - 7, 20, est en prépara- 
tion. — X. Jacques, S.]J. 


E. FARAHIAN, S.J. — Le «Je» paulinien. Étude pour mieux com- 
prendre Gal. 2, 19-21. Coll. Analecta Gregoriana, 253. Roma, Pont. 
Università Gregoriana, 1988, 23 x 17, 305 p., 47.000 lires. 


Au point de départ comme au terme de ce travail, il y a Ga 2, 19-21 
et en particulier le v.20 («ce n’est plus moi qui vis, c’est le Christ qui 
vit en moi»), avec l'expérience qu’il exprime du rapport mystique de Paul 
avec le Christ. L'usage que l’Apôtre y fait du «je» conduit entre-temps 
son auteur — un jésuite égyptien, d'ascendance arménienne, professeur de 
Nouveau Testament à l’Université Grégorienne et au Centre de formation 
religieuse du Caire — à étudier les autres «je» des lettres pauliniennes et 
à retracer, à partir d’eux, avec une nouvelle chronologie, l'itinéraire spiri- 
tuel de Paul. 

Deux chapitres prolongent l’Introduction: un relevé des opinions sur le 
«je» de Ga 2, 19-21; des considérations sur la méthode, inspirée d’un article 
de M. Carrez (longuement discuté) et mettant en œuvre «une adaptation 
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‘bricolée’» de l’analyse du discours selon l’/nitiation de D. Maingueneau 
(cf. p. 45). La première étape de l'étude du «je» paulinien traite «Des 
“je” et des ‘nous’ en général chez Paul», c’est-à-dire dans les treize lettres; 
à un examen formel, commentant une série de tableaux donnés en ap- 
pendice et conduisant déjà à des remarques sur l'authenticité, fait suite 
une brève analyse du contenu, destinée à écarter les «je» (et les «nous») 
qui ne se rapportent pas directement à Paul (citations, renvoi à un autre 
personnage, usage rhétorique). Une deuxième étape, consacrée à tous 
les «je» et «nous» désignant Paul et donnant également lieu à des con- 
sidérations sur l'authenticité, conduit à distinguer les énoncés simples, qui 
«disent sans plus ce que le locuteur dit, fait ou subit» et ceux, «réflexifs», 
qui «renseignent sur le locuteur lui-même ou portent essentiellement 
sur lui» (p. 146). La troisième étape s'attache à examiner une série de pas- 
sages ayant en commun une concentration particulière en énoncés «ré- 
flexifs» et une thématique voisine (dans l’ordre: 1 Co 13; Rm 7; 2 Co 
121-10: Ph 1,12-26; Ga 1,11 - 221 ainsi que 1 Th 413-18 et 
Phm 8-16) et à dresser, à partir de leur comparaison, «une courbe per- 
sonnelle de vie de Paul», correspondant à la succession chronologique 
suivante des lettres: 1 Th, 1 Co, Rm, 2 Co, Ph, Phm et Ga. Un excursus, 
consacré à une «Mise au point à propos de la chronologie paulinienne» 
complète ce résultat par différentes données (il écarte globalement celles 
de Ac) et le compare aux autres chronologies (sans discuter vraiment leurs 
arguments). Le dernier chapitre propose alors, dans l’éclairage de ce qui 
précède et en dialogue avec les principales positions exégétiques, « Une lec- 
ture de Gal 2, 19-21», qui «se révèle bien comme le sommet de tout l’itine- 
raire paulinien» — celui d’un grand mystique — «et la clef de voûte de 
son œuvre littéraire» (p. 282). Une Conclusion tire quelques conséquences 
de l’étude, que complètent une bibliographie choisie (la Vo/lständige Kon- 
kordanz de K. Aland n’est plus «en cours de publication») et un index 
des principaux auteurs cités. 

Se prononcer, à partir des énoncés en «je», non seulement sur l’au- 
thenticité et la chronologie des lettres, mais encore sur l'itinéraire spiri- 
tuel de l’Apôtre, supposé présenter une courbe ascendante décelable dans 
le succession de ses écrits authentiques, apparaît à la fois passionnant 
et quelque peu aventureux. L’A. en est conscient, qui note la fragilité de 
certaines données et y Joint à l’occasion des éléments empruntés à des 
approches différentes. Mais, pour être rigoureux et échapper au reproche 
de subjectivisme, n’aurait-il pas fallu prendre en compte l’ensemble des 
éléments disponibles ou, du moins, discuter sérieusement ceux qui s’op- 
posaient à la reconstitution proposée? Constater que «d’autres pré- 
misses conduisent à d’autres lectures» (p. 278, n. 192) ne suffit pas. La 
base choisie semble trop étroite et trop aléatoire pour justifier les conclu- 
sions présentées et, malgré le souci répété d'aborder chaque étape de manière 
indépendante, on a parfois l'impression que l'interprétation finale a influencé 
certains choix et certaines analyses (ainsi, par ex., celle de la structure de 
Ga 2, 19-21). Si la place chronologique donnée à Rm et à Ga et l'itinéraire 
spirituel reconstitué à partir de quelques phrases des lettres placées dans 
cet ordre n’emportent pas la conviction, cette étude du «je» paulinien n’en 
explore pas moins avec beaucoup d'intelligence une voie précieuse pour 
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la connaissance de l’Apôtre, et contient quantité d'observations, d’analyses 
et de discussions d’un grand intérêt. — X. Jacques, S.J. 


L. PORTEFAIX. — Sisters Rejoice. Paul’s Letter to the Philippians 
and Luke-Acts as Seen by First-century Philippian Women. Coll. 
Comiectanea Biblica, New Testament Series, 20. Stockholm, Alm- 
quist & Wiksell International, 1988, 22 x 15, xIx-260 p., 167 SEK. 


Ses études antérieures sur divers aspects de la religion grecque ancienne 
considérés d’un point de vue féminin avaient préparé l’A., du Département 
de théologie de l’Université d’Uppsala, à poser la question de savoir com- 
ment des païennes du I‘ s., dans la situation sociale et religieuse qui était 
la leur, pouvaient «recevoir» l'Évangile. Si elle a choisi, plus concrètement, 
le cas des femmes de Philippes et de leur «réception» de Ph ainsi que de 
Lc et Ac, c’est que, d’une part, des documents archéologiques, épigraphi- 
ques et littéraires relativement nombreux existent sur cette ville, où le 
judaïsme devait par ailleurs être peu important et que, d’autre part, Ph, 
Ac et la Lettre de Polycarpe aux Philippiens parlent des premières généra- 
tions de sa communauté chrétienne et prêtent attention aux femmes. 

L'ouvrage décrit d’abord l'arrière-plan socio-culturel et religieux de la vie 
de celles-ci à Philippes: les conditions d’existence de la femme (ses chances 
de survie, ses relations familiales, avec un excursus sur ses moyens d’entre- 
tien et sur ses attitudes envers le mariage); la place de la religion dans 
sa vie (pratiques religieuses liées à l’enfance, rôles religieux de la femme 
adulte dans les sacra privata, les sacra publica, les religions à mystères et 
la religion populaire; la ville à l’aube du christianisme (histoire, géographie, 
ville et villages des alentours, population, langage et culture, traits religieux); 
les divinités importantes pour les femmes de Philippes (Diane, Dionysos, 
Isis). Une seconde partie s'attache alors à relire les textes du Nouveau Testa- 
ment à travers le filtre ainsi établi. Quelques remarques préalables concer- 
nent la méthode, basée sur les travaux de W. Iser et H.R. Jauss. Pour Ph, 
les thèmes principaux retenus sont l’Église de Philippes comme colonie 
céleste, le Christ — dans sa figure exemplaire de servitude et sa souveraineté 
sur le cosmos — comme souverain de cette colonie, et la réalisation ultime 
de la citoyenneté céleste, avec un excwrsus sur l’'Ouranopolis (fondée vers 
316 av. J.-C. par Alexarque sur le mont Athos, non loin de Philippes). 
Pour Le et Ac, il a paru utile de procéder à une double relecture, sinon 
du message social, du moins du message religieux, selon que l’on avait en 
vue les chrétiennes nouvellement converties du paganisme ou celles de la 
deuxième génération, dont parle Polycarpe. Le chapitre de conclusion exa- 
mine, sur l’arrière-plan socio-culturel et religieux, les raisons qui pouvaient 
pousser les femmes de Philippes à devenir chrétiennes, ainsi que les proble- 
mes concrets qu’entraînait pour elles ce changement de religion. L’Fpilogue 
note l'originalité du travail accompli, mais souligne aussi la prudence 
qu’impose à la formulation de ses résultats l’absence de sources directes 
concernant le thème précis étudié. D’une manière générale, l'expérience 
religieuse païenne des femmes de Philippes semble plutôt les avoir dispo- 
sées, positivement et négativement, à bien accueillir le message chrétien (d’où, 
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sans doute, le titre choisi pour le livre). Des listes des auteurs anciens avec 
leurs dates, des textes anciens et de leurs traductions, une bibliographie, 
des index des auteurs modernes et des citations achèvent l'ouvrage, qui 
comporte aussi trois cartes (Apollonia ne méritait-elle pas de figurer sur 
la première?) et six illustrations. 

Cette étude, limitée à un seul lieu, met en œuvre à la fois, dans une 
perspective féministe, les méthodes de l’histoire des religions et celles d’une 
analyse littéraire tournée vers le public atteint par les écrits. Les résultats 
obtenus ne peuvent sans doute dépasser une certaine probabilité, mais ouvrent 
des perspectives intéressantes, non seulement sur la vie des chrétiennes dans 
les premières communautés, mais aussi sur la manière dont on peut aborder 
aujourd’hui les textes du Nouveau Testament. — X. Jacques, S.J. 


D. FURTER. — Les Épitres de Paul aux Colossiens et à Philémon. 
Coll. Commentaire Évangélique de la Bible (CEB), 8. Vaux-sur- 
Seine, Éditions de la Faculté Libre de Théologie Évangélique (Edi- 
fac), 1988, 21 x 14, 271 p., 107 FF. 


1 P inaugurait ce Commentaire (cf. NRT, 1986, 757 s.). Livres de l'Ancien 
et du Nouveau Testament y paraissent mêlés, dans l’ordre de leur achève- 
ment. Le 8 volume est le 4 du Nouveau Testament, après 1 P (S. Béné- 
treau), Mc (F. Bassin) et Ph (R.-M. Morlet). Son auteur, qui exerce le minis- 
tère pastoral à Avignon dans le cadre de l’Union des Eglises Evangéliques 
Libres, avait soutenu son mémoire de «maîtrise» sur Phm. 

L’Introduction à Co/ examine d’abord les circonstances de la rédaction 
(destinataires, occasion et but, authenticité et intégrité, Paul et Timothée, 
lieu et date de la rédaction), puis le contenu de l’épitre et les problèmes 
qu’il pose à l’exégète (l'hymne christologique, l’hérésie colossienne, les liens 
de la lettre avec les autres épîtres), enfin la structure. Sur chaque question, 
elle fournit de nombreuses données, mentionne les diverses hypothèses avec 
leurs arguments, discute éventuellement ceux-ci, et adopte presque toujours 
une solution «traditionnelle»: à propos de l’authenticité, «les différences 
théologiques constatées. procèdent... d’une évolution normale...» (p. 21); 
pour le lieu et la date de la rédaction, «Avec l'opinion la plus ancienne 
on se sent sur le terrain le plus solide, et nous croyons devoir nous y 
tenir» (p. 37; de Rome, avec Ep et Phm, en 61 ou 62); pour l'hymne, 
«Paul a peut-être utilisé une liturgie, mais il ne serait pas étonnant... qu'il 
ait lui-même composé ou retravaillé ce morceau» (p. 49); pour l’hérésie 
colossienne, on peut se «risquer à imaginer un courant religieux où prédo- 
minait un judaïsme relativement non conformiste, marqué par le rabbi- 
nisme hellénistique, teinté d’éléments païens, et associé à une piété de mou- 
vance chrétienne, donnant une place à Jésus-Christ, tout en limitant son 
rôle» (p. 64); en ce qui concerne la structure, après une évocation des recher- 
ches en cours, l’A. déclare s'être «tenu à la méthode classique en tentant 
de dégager un plan» (p. 71), en cinq parties (1,3-23; 1,24 - 2,5; 2,6-23; 
3,1 - 46; 4,7-18), des «chevauchements entre les subdivisions. imaginées» 
étant «la preuve que Paul... obéissait. à d’autres schémas mentaux que 
les nôtres» (p. 72). Le Commentaire suit le texte de près; sans en 
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offrir une traduction, il l’éclaire en relevant dans un grand nombre de com- 
mentaires et de travaux antérieurs, qu’il n’omet pas de citer, ce qui lui 
apparaît le plus intéressant. Phm est présenté de la même manière. L’Intro- 
duction traite de l’auteur, des destinataires, des circonstances de la rédaction 
et offre des considérations générales sur le texte (le plan retenu est celui 
de Lohmeyer, 1-3, 4-21, 22-25, modifié dans certains de ses détails). Une 
annexe au Commentaire donne le texte de la lettre de Pline le Jeune à 
Sabinianus. 

Dans l’esprit de la série où ils paraissent, ces deux nouveaux commentai- 
res tiennent le milieu entre les «monuments» réservés aux spécialistes et 
les présentations par trop vulgarisées ou trop vite soucieuses d’«actualisa- 
tion» (cf. p. 3). L'information, relativement riche, y est traitée de façon 
claire, concise, honnête. — X. Jacques, S.J. 


S.F. MILETIC. — «One Flesh»: Eph. 5.22-24, 5.31. Marriage and 
the New Creation. Coll. Analecta Biblica, 115. Roma, Pont. Isti- 
tuto Biblico, 1988, 24 x 17, 136 p., 30.000 lires. 


L’invitation faite aux femmes de se soumettre à leurs maris, telle qu’on 
la trouve formulée et justifiée en Ep 5, 22-24, peut-elle s’éclairer par l’évoca- 
tion de la relation mutuelle en «une seule chair» que l’homme et la femme 
sont appelés à former selon le texte de Gn que cite Ep 5, 31? Cette ques- 
tion, discutée entre autres par J.P. Sampley (il répondait oui) et A.T. Lin- 
coln (il voyait une opposition entre subordination et relation mutuelle en 
«une seule chair»), est à l’origine de ce travail. 

L’Introduction pose le problème, passe en revue plusieurs opinions et 
indique déjà la solution qui sera retenue: si l’auteur d’Ep évite le verbe 
hypotassô en 5, 22 et 24 b, s’il emploie en 5, 24 a et s’il développe l’exhor- 
tation aux femmes en utilisant le langage de la tête et du corps, et du 
sauveur, c’est parce qu’il entend lier le mariage chrétien à la relation du 
nouvel Adam et de la nouvelle Eve, exprimée en 5, 31-32 (cf. p. 17). Pour 
le montrer, ces pages examinent d’abord la structure de 5, 22-24, dont le 
centre se trouve être l'affirmation: «lui, le sauveur du corps» (23 c). Elles 
mettent en rapport ce rôle du Christ comme «sauveur du corps» avec ce 
que 2, 14-18 dit de sa mort dans un langage qui fait écho à Gn 1-2 et 
révèle ainsi le caractère adamique de 5, 23 c. Elles rattachent le terme kephalé 
et l'application de hypotass6 à l'Église dans ces versets à des textes christolo- 
giques pauliniens qui mettent en jeu la typologie adamique: 1 Co 11, 3 
pour le premier; 1 Co 15, 28 b pour la seconde. L'auteur de Ep s’en inspire, 
mais en modifiant la pensée paulinienne. Dans le processus du salut, rela- 
tion mutuelle et subordination ont le même but: unir toutes choses dans 
le Christ; «Le Christ crée l’Église (son ‘corps’), Dieu donne le Christ à 
l'Église (comme ‘tête’), l'Église est subordonnée au Christ» (p. 98). Un 
dernier chapitre (non pas deux, comme l’annonçait l’Introduction, p. 23) 
propose alors, en la situant par rapport à d’autres, une interprétation de 
l’exhortation de 5, 22-24 dans cette lumière ecclésiologique. En soulignant 
la portée sotériologique de la subordination du nouvel Adam à Dieu, il 
montre comment et la femme et le mari se voient reconnu un rôle 
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christologique: comme celle du Christ, transférée ici à l'Église, la subordi- 
nation de la femme vise la réconciliation de toutes choses avec Dieu; comme 
celui du Christ, l'amour du mari doit aller jusqu’à la mort pour celle dont 
il est la tête. Des conclusions exégétiques donnent donc raison à Sampley 
contre Lincoln, notent comment Ep modifie, par sa théologie de la nou- 
velle création, le modèle littéraire qui associe subordination des femmes 
et leçon de la Torah, constatent la manière nouvelle, par rapport à Paul, 
dont Ep considère Adam et Eve, et estiment que les versets étudiés contes- 
tent certains aspects de la culture androcentrique et patriarcale de l’époque. 
Des réflexions herméneutiques suggèrent ce que le texte peut dire au monde 
et à l’Église d'aujourd'hui. 

En'limitant volontairement son objet, cette étude, dédiée à Joyce Elaine 
(Bachmeier) Miletic, s'attache à éclairer avec rigueur des versets difficiles, 
dont le sens apparaît étroitement lié à la théologie de toute la lettre. — 


X. Jacques, S.J. 


M. WoLTER. — Die Pastoralbriefe als Paulustradition. Coll. For- 
schungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testa- 
ments, 146. Gôttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1988, 24 x 
16, 322 p., 98 DM. 


Le titre indique déjà la perspective dans laquelle se place ce travail pré- 
senté en 1986 comme Habilitationsschrift au Département de théologie évan- 
gélique de l’Université de Mayence. Les trois lettres pastorales, dues à un 
même auteur, vivant dans une communauté fondée par Paul et écrivant 
après la mort de celui-ci et de ses collaborateurs Timothée et Tite, dans 
les dernières années du I ou au début du II° s., constituent elles-mêmes, 
dans la crise d’identité et de continuité que traversaient alors les commu- 
nautés pauliniennes, la tradition de l’Apôtre. 

L'ouvrage les étudie de ce point de vue, en montrant d’abord dans Paul, 
tel qu’il apparaît en 1 Tm 1, 12-17 (ces versets servent d’introduction au 
corpus des trois lettres, qu’il faut donc lire dans l’ordre: 1 Tm, Tt, 2 Tm), 
«le garant du salut»: sa priorité temporelle et le caractère prototypique 
de son destin déterminent l'intelligence du salut et de la tradition dont 
témoignent les lettres pastorales. Il analyse ensuite la forme littéraire de cette 
tradition, en distinguant, d’une part / Tm et It, qui mettent en jeu l’auteur, 
le destinataire et la communauté et qu’il rapproche de la «lettre pastorale» 
d’Ignace d’Antioche à Polycarpe, mais aussi de textes non chrétiens de l’épo- 
que (P. Tebt 703, Mandata principis, Lettres royales hellénistiques, Lettres 
39 et 47-48 de Julien dans l'édition de Weis), d'autre part 2 7m, qui ne 
concerne directement que l’auteur et le destinataire, et qui offre des analo- 
gies avec Ac 20, 17-35 et des éléments du genre littéraire du testament. 
Une dernière partie s'efforce de caractériser plus concrètement la commu- 
nauté paulinienne des lettres pastorales comme communauté paulinienne 
dans le temps postpaulinien, en la situant dans son milieu et en s’interro- 
geant sur l'identité des faux docteurs visés (ils appartenaient au mouvement 
gnostique), sur les conséquences de leur propagande et sur la réponse des 
lettres. Une bibliographie abondante, des index des citations, des matières 
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et concepts (en allemand et en grec) et des auteurs complètent l’ensemble. 

Dans la perspective adoptée, ces pages cherchent à mieux comprendre, 
à la fois théologiquement, littérairement et historiquement, l'attribution 
fictive de ces lettres à Paul. Les considérations présentées peuvent, par leur 


cohérence, renforcer indirectement l'hypothèse de la non-authenticité. — 
X. Jacques, S.J: 


M.Y. MACDONALD. — The Pauline Churches. A Socio-historical 
Study of Institutionalization in the Pauline and Deutero-Pauline 
Writings. Coll. Society for New Testament Studies, Monograph 
Series, 60. Cambridge University Press, 1988, 23 x 14, xi1I-286 
p £ 27.50; $ 44.50. 


Pour retracer, d’un point de vue socio-historique, l’institutionnalisation 
de la vie des premières communautés chrétiennes, le choix des Églises pauli- 
niennes se recommandait par la documentation que fournissent à leur sujet, 
à différents stades de leur développement, les écrits du corpus paulinien. 
Si l’on admet en effet, au moins comme hypothèse de travail, la distinction 
entre les lettres rédigées par Paul lui-même (Rm 1 et 2 Co, Ga, Ph, 1 Th, 
Phm), celles qui l’ont été par des disciples de l’Apôtre, soit peu avant ou 
après sa mort (Col, Ep), soit beaucoup plus tardivement, entre 100 et 140 
(Pastorales), on se donne la possibilité de relever trois étapes dans cette 
insututionnalisation. (2 Th peut difficilement être utilisé à cause des problè- 
mes délicats que continuent à poser sa date et son authenticité.) 

Ce sont ces trois étapes qu’étudient les trois parties de ce livre, après 
une Introduction consacrée au projet, aux théories sociales mises en œuvre 
(P.L. Berger et T. Luckmann, The Social Construction of Reality, 1966; 
M. Weber, Economy and Society, 1968; B. Holmberg, Paul and Power, 
The Structure of Authority in the Primitive Church as Reflected in the 
Pauline Epistles, 1978) ainsi qu’aux possibilités et aux limites de la méthode. 
La première étape, reflétée dans les lettres authentiques de Paul, correspond 
à la formation de la communauté: l’institutionnalisation peut s’y produire, 
de façon relativement libre, dans différentes directions. La deuxième étape, 
décelable dans Col et Ep, viserait la stabilisation de la communauté, la conti- 
nuation de son existence en l’absence de l’Apôtre, avec certaines transfor- 
mations de l’univers symbolique paulinien; l’institutionnalisation s’y pour- 
suit d’une manière plus définie. La troisième étape, celle des Pastorales, 
montrerait une communauté engagée dans le processus de protection, face 
aux forces destructives de faux enseignements. Chaque étape est systémati- 
quement étudiée dans quatre aspects de la vie de la communauté: les attitu- 
des vis-à-vis du monde, la morale; le ministère; le rituel; la croyance. Les 
notes, groupées à la fin de l’ouvrage, une bibliographie, un index des passa- 
ges bibliques cités et un index des matières complètent l’ensemble. 

En réaction contre une conception qui verrait dans les idées le seul fac- 
teur du développement de l’Église primitive, cette étude, qui s’attache prin- 
cipalement au développement des communautés pauliniennes après la mort 
de l’Apôtre, met en valeur l'influence qu’a eue également, sur la formation 
des idées, l'expérience sociale des croyants. Son intérêt est lié à celui des 
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théories dont elle s'inspire et à l'hypothèse de travail qu’elle adopte quant 
à l’origine et à la date des écrits pauliniens. — X. Jacques, S.J. 


J.L. SEGUNDO. — Le christianisme de Paul. L'histoire retrouvée. 
Paris, Cerf,+1988, 22: x+14, 335 p:, 210 FF. 


L'ouvrage dont ce livre, traduit par F. Guibal, propose la deuxième partie 
a pour titre Jesus de Nazareth, La historia perdida y remplazada. Publié, 
semble-t-il, après que sa première partie eut déjà fait l’objet d’une traduc- 
tion française (Jésus devant la conscience moderne, L'histoire perdue, 1988; 
la NRT en parlera dans une chronique prochaine), il constituait une version 
nouvelle et améliorée de El hombre de hoy ante Jesus de Nazareth, dont 
les trois tomes, fruit d’un travail de six ans avec des groupes de réflexion, 
avaient suscité divers problèmes, en partie sans doute à cause d’un manque 
de clarté, de concision et d’ordre dans la rédaction. Les deux parties de 
la nouvelle version en conservent tout le tome 2, avec une introduction 
prise au tome 1 et des conclusions prises au tome 3. 

Le projet général était de «retrouver le sens de la vie et du message de 
Jésus pour l'Homme d’aujourd’hui» (Jésus, p. 8), en visant particulière- 
ment le «non-croyant». Le premier volume avait esquissé l’histoire singu- 
lière de l’homme concret que fut Jésus, en montrant dans la politique la 
clé, non seulement de son langage, mais aussi de sa vie et de sa mort. 
Le second volume choisit d'étudier l’interprétation que donne Paul de la 
signification de Jésus de Nazareth pour l’homme, parce que cette interpré- 
tation «propose», dès le début (avant même que l’on ait renoncé à l’«escha- 
tologie imminente» qui, d’une certaine manière, supprimait l’histoire), «une 
relation nouvelle et riche entre eschatologie et histoire» (p. 9). Cette «rela- 
tion nouvelle» apparaîtrait dans les grandes lettres de l’Apôtre (1 et 2 Co, 
Ga, Rm), qui dateraient toutes de 57 (cf. p. 12). 

Pour l’exposer, le livre se limite aux huit premiers chapitres de Rm, qu'il 
commente, librement, en leur appliquant une double clé: littéraire (il s’agit 
d’une «pensée en processus évident de gestation», p. 22, où les concepts 
jouent, selon l'expression de Schillebeeckx, comme des «entités vivantes», 
p. 25) et anthropologique («Paul personnifie les forces qui interviennent 
de manière significative pour structurer toute existence humaine», p. 27). 
Huit parties étudient ainsi: Le paganisme asservi au péché (1, 16-32; l'injus- 
tice précède l’idolâtrie dans le processus qui rend l’homme esclave du Péché); 
Le judaïsme, asservi par le péché (2, 1-28; 3, 1-20; en absolutisant la Loi, 
il ne peut en accomplir que la «lettre» et devient, lui aussi, esclave); Entre 
la Loi et la foi (3, 21-31; tout homme «peut agir pour se libérer de l’escla- 
vage qui l’aliène», p. 113; il lui faut «ne pas céder à l’angoisse que suscite 
la liberté et. ne pas chercher dans le domaine religieux une échappatoire 
à cette responsabilité où réside pour chaque homme ce qu’il a d’unique 
et d’irremplaçable», p. 118); Abraham, première synthèse de la réalité chré- 
tienne (4, 1-25; «ce grand ami de Dieu cherche essentiellement à être. 
un ‘acteur historique”’», p. 133; «Le critère avec lequel l’Absolu juge tout 
homme dépend du fait que ce dernier accepte, en agissant, la promesse 
qui est inscrite dans — ou qui est — son être propre», p. 139-140); Adam, 
le Christ et la victoire (5, 1-20: «Avoir dans le cœur l'espérance qui suscite 
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l'amitié avec l’Absolu, tel est le premier pas pour renoncer à la quête anxieuse 
de sécurité dans le commerce avec Dieu», p. 147); Le chrétien, libéré du 
péché? (6, 1-23; «Paul se contente de confronter le baptisé à l’image idéale 
que comporte son baptème», p. 197); La lutte entre la loi et la mort (7, 
1-24: Paul découvre. «que toute l’instrumentalité que la créature doit 
employer pour créer. est déjà régie par une ‘loi’. dont le fonctionnement 
ignore les projets au service desquels le ‘je’ veut la mettre», p. 228); La 
victoire sur la mort (7, 25; 8, 1-39; «La définition de la résurrection est... 
pour Paul ‘la manifestation de la liberté des hommes, fils de Dieu’. Et 
la définition de l’histoire présente est celle de la non-manifestation — pour 
le moment — de la liberté (pourtant déjà existante et active des fils de 
Dieu», p. 271-272). La Conclusion générale, Jésus et l'absolu, traite le pro- 
blème de la divinité et de l'humanité véritables de Jésus dans le Nouveau 
Testament et dans les grands conciles, et de la signification anthropologique 
de sa divinité. 

Tentative pour mettre l’évangile «là où il doit être: dans l’histoire que 
les hommes de bonne volonté cherchent à construire» (p. 330), cet ouvrage, 
dans son second volume, demande au texte de Paul, qu’il analyse avec une 
acuité qui n’exclut pas la prolixité, la réponse à des questions décisives sur 
l'existence. Il la trouve dans une eschatologie qui, au lieu d’escamoter l’his- 
toire — ce qui se serait produit avant et après Paul, et «jusqu’à aujourd’hui 
encore» — «redevient, comme chez le Jésus historique, le centre de la ‘bonne 
nouvelle’ que Jésus signifie pour tous les hommes de bonne volonté». Il 
formule le souhait que «dans la ligne. de Paul» tel qu’il le comprend, 
«surgisse» — enfin, pourrait-on dire —, «une spiritualité qui intègre l’his- 
toire dans l’eschatologie» (p. 283 et n. 17). Un ouvrage riche, stimulant, 
à lire avec discernement. — X. Jacques, S.J. 


PIERRE ET LES DÉBUTS DU CHRISTIANISME 


M. ADINOLF. — La prima lettera di Pietro nel mondo greco- 
romano. Coll. Bibliotheca Pontificii Athenaei Antoniani, 26. Roma. 
Antonianum, 1987, 24 x 17, 223 p., 25.000 lires. 


Dans la présentation qu’il a rédigée pour cet ouvrage, Mgr E. Galbiati, 
Préfet de la Bibliothèque Ambrosienne, en paraphrase le titre de la manière 
suivante: «Les mots et les concepts de 1 P, confrontés avec des mots, des 
concepts et des ensembles thématiques de la culture religieuse et philosophi- 
que gréco-romaine» (p. 8). Si l’on ajoute que la confrontation consiste prati- 
quement en une simple juxtaposition du texte sacré et de citations profanes 
et qu’au lecteur est laissé le soin de tirer lui-même le fruit de ces rapproche- 
ments, on aura une idée meilleure encore de ce qu'offre — et n'offre pas 
— ce livre. 

La lettre est divisée de façon continue en 38 fragments de quelques versets 
chacun (p. 223, lire 5, 5-7), qui forment la base des 38 sections du livre. 
Chaque section reproduit d’abord la traduction du fragment, qu’accompagne 
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un bref commentaire. Viennent ensuite deux parties consacrées aux cita- 
tions d’auteurs anciens, grecs et latins. Dans la première, de caractère plutôt 
philologique, ce sont des mots du fragment qu’elles illustrent; dans la seconde, 
qui s'intéresse aux idées, c’est un thème, présent dans le fragment sans y 
être nécessairement central. Ce thème, indiqué par le titre de la seconde 
partie et introduit en quelques lignes, inspire aussi le titre de la section. 
Ainsi, les deux premiers versets de la lettre ont pour titre L’aspersion du 
sang. Parmi les 8 mots retenus, on note apostolos (= apôtre), avec une 
citation d’Epictète, parepidémois (= étrangers), avec des citations du Pseudo- 
Platon, de Sénèque et de Diogène Laërce, etc. Le thème Le sang qui purifie 
est illustré par des citations de Héraclite, Eschyle, Pausanias, Diogène Laërce, 
Plutarque et Prudence. On trouvera à la fin de l’ouvrage une liste de com- 
mentaires de { P ainsi qu’un appendice, reproduisant d’une part le texte 
grec de la lettre (d’après The Greek New Testament, *1983), offrant d’autre 
part, par les soins de G.B. Bruzzone, le vocabulaire complet de 1 P, d’après 
le texte de la même édition, mais avec les indications statistiques de R. 
Morgenthaler (pourquoi n'avoir pas préféré celles du texte retenu, que l’on 
trouve dans le tome 2 de la Vollständige Konkordanz de K. Aland?). Un 
index des auteurs anciens cités complète le tout. 

C’est dans le but de contribuer à l’étude des rapports entre le christia- 
nisme et le monde gréco-romain que ce recueil a été réalisé. Le choix de 
1 P se justifiait par l’excellente synthèse que l’on y trouve du «message 
du salut tel que l’Église des origines le proposait dans la catéchèse, le vivait 
dans la liturgie et l’exposait dans ses écrits inspirés» (p. 13). Les citations 
rassemblées, de plus d’une centaine de poètes, historiens, tragiques, ora- 
teurs, philosophes, lettrés couvrent quelque 13 siècles de culture grecque 
et romaine (d'Homère, aux IX-VIIT siècles av. J.-C., à Macrobe, au Ve 
siècle ap. J.-C.). À l’intérieur de chaque partie, elles sont rangées dans l’ordre 
chronologique (les dates figurent dans l’index des auteurs). D'une longueur 
suffisante, elles permettent d'imaginer l'écho que pouvait susciter chez un 
païen cultivé (du V£s., si on prend en compte les citations les plus récen- 
tes), tel mot, telle idée, tel thème de la lettre. Il ne s’agit que d’un choix, 
dont le but n’est pas, même dans la partie consacrée aux mots, d’aider 
à établir le sens du texte de 1 P. L'intérêt de certains rapprochements, 
qu’il s'agisse d’idées en accord ou en opposition, conduira peut-être le lec- 
teur à se plonger ou à se replonger dans l’œuvre complète des auteurs 


cités. — X. Jacques, S.J. 


M.-L. LAMAU. — Des chrétiens dans le monde. Communautés 
pétriniennes au I‘ siècle. Coll. Lectio divina, 134. Paris, Cerf, 
1988, 22 x 114,375: p;! 150 FF 


Il y a plusieurs manières d’aborder l'étude de 7 P. L'auteur, «juriste de 
formation», qui «a accompagné pendant plusieurs années la recherche des 
religieuses en professions de santé, avant de diriger leur revue» (É. Cothe- 
net, dans la Préface, p. 9), est partie d’une question sur les Haustafeln («Com- 
ment aux origines de l’Église des pasteurs avaient-ils pu adopter ainsi les 
mœurs du temps?» p. 323), pour arriver à étudier le texte entier de la 
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lettre dans une perspective éthique et «essayer de comprendre» la «lecture 
de la situation» dont il témoigne, le «terrain» sur lequel se situe sa «réponse», 
les «bases» qui la fondent et «la portée pour les destinataires» (p. 16). La 
thèse qu’elle a soutenue à la Sorbonne en 1986 pour obtenir les doctorats 
conjoints d'histoire des religions et anthropologie religieuse (Paris-IV) et 
de théologie (Institut Catholique de Paris) avait pour titre: Articulation 
de la foi et de la pratique dans la première épitre de Pierre, De l'actualisation 
dans l’Écriture à l’actualité de l’Écriture. Ce livre en présente «une version 
allégée et en partie réécrite» (p. 17). 

Un premier chapitre, «Pierre et ses correspondants», permet de prendre 
connaissance de l’ensemble du texte «sous l'aspect où il est mise en relation 
d’un destinateur et de destinataires» (p. 19). Sa rédaction se situerait entre 
75 et 85. Deux chapitres s’attachent à mieux connaître ces destinataires: 
«Des chrétiens menacés», et dangereusement menacés; «Des communautés 
dispersées», auxquelles les images de la paroikia et de l’oikos permettaient 
«de se comprendre et de (ré)inventer les comportements correspondant à 
leur situation» (p. 81). Les chapitres suivants étudient la réponse de Pierre. 
D'abord théologique, elle invite à un discernement des temps; l’eschatolo- 
ge y emprunte des traits apocalyptiques — «au service d’une inversion 
de la perspective apocalytique» (p.107) — et fournit le contexte de la réflexion 
éthique. Par ailleurs, elle semble avoir recours aux «modèles reçus de la 
morale païenne» (p. 154); une enquête sur «L'origine des codes de devoirs» 
et sur leur «tradition chrétienne» montre que «les nouveaux convertis 
n'avaient pas à ‘s’acculturer” à la conception païenne de l’okos»> — «ils 
la portaient en eux» — (p. 179), mais aussi que la Haustafel «a été souvent 
remise sur le métier», «signe qu'aucune version ne semblait véritablement 
satisfaisante» (p. 229). (La Préface voit dans cette «longue étude sur les 
codes de devoirs, vraiment sans équivalent en français», «l’élément majeur 
de la thèse, p. 11.) Deux grandes orientations de l’éthique pétrinienne se 
dégagent alors, «dans une situation de harcèlements et de menaces graves 
dirigés contre les fidèles du Christ»: «éthique de présence au monde» («Vivre 
au milieu des païens, Résistance et soumission»); «éthique de la commu- 
nauté chrétienne comme “fraternité”, urgeant le respect et le service mutuels» 
(«La solidarité communautaire») (cf. p. 232). Une Conclusion, dont le titre 
est celui du livre, rappelle l'articulation de la foi et de la pratique en 1 
P, dégage les clés de lecture utilisées par «Pierre», fait comprendre, par 
la typologie des «minorités actives» (p. 322), la situation des communautés 
pétriniennes (ni repliées sur elles-mêmes à la manière des sectes, ni diluées 
dans le monde païen au point d’y perdre leur identité), remarque enfin 
la correspondance entre les deux documents de Vatican Il sur l’Église et 
les deux grands thèmes de 1 P: l’Église, Peuple de Dieu et l’Église dans 
le monde. Une bibliographie sélective des études sur 2 P et des index des 
références bibliques et des auteurs complètent l'ouvrage. 

En étudiant le texte de 1 P du point de vue de la responsabilité morale 
de celui qui l’a rédigé comme de ceux auxquels il était destiné, cette recher- 
che, qui allie théologie, éthique et exégèse (sociologique avec Elliott et Balch, 
auxquels elle «doit beaucoup», p. 10), peut à la fois aider à mieux connaître 
les chrétiens de la seconde moitié du I“ s. et éclairer, dans une situation 
quelque peu analogue, ceux d’aujourd’hui. — X. Jacques, S.J. 
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R.E. BROWN, J.P. MEYER. — Antioche et Rome. Berceaux du chris- 
tianisme. Même coll., 131. 1988, 22 x 14, 324 p., 195 FF. 


L'ouvrage publié en 1983 par R.E. Brown, de l’Union Theological Semi. 
nary (New York City) et J.P. Meier, du Dunwoodie Seminary (N.Y.), est 
maintenant accessible en français. Les résultats concordants de leurs études 
— menées indépendamment l’une de l’autre — des origines du christianisme 
À Antioche (Meier) et à Rome (Brown) les ont conduits à les publier con- 
jointement, en les dédiant, conjointement aussi, à Mgr M.M. Bourke. Brown, 
qui signe l’Introduction, met en garde contre l’appellation de judéo-chrétiens 
ou de pagano-chrétiens lorsqu'on veut caractériser l’attitude des premiers 
chrétiens vis-à-vis du judaïsme. Les quatre groupes principaux qu’il propose 
de distinguer — selon qu’ils imposaient la circoncision et les observances, 
certaines observances seulement, ou que, y ayant renoncé, ils attachaient 
encore, où non, au culte et aux fêtes, une signification permanente — réu- 
nissaient à la fois des chrétiens d’origine juive et païenne. Paul serait «un 
représentant (de gauche) du groupe 3» (p. 195, n. 65); Jacques et Pierre 
appartiendraient à la «voie moyenne» du groupe 2 (cf. p. 22). Celle-ci se 
serait imposée à Antioche comme à Rome et aurait constitué «un des fac- 
teurs déterminants dans la naissance d’une Église catholique» (p. 14). 

Les écrits existants permettent de distinguer, tant à Antioche qu’à Rome, 
trois générations de chrétiens. À Antioche, la première (de 40 à 70) nous 
est connue principalement par Ga 2 et Ac 11-15; à la suite du conflit avec 
Pierre, Paul aurait pris son indépendance par rapport à la communauté 
de cette ville. La deuxième (de 70 à 100) se refléterait dans Mr, que connaît 
bien Meier et dans lequel il voit «une réponse théologique et pastorale 
à une crise d’identité et de fonctionnement», due à la mort de Jacques 
et à la chute de Jérusalem, ainsi qu’à la mort de Pierre et de Paul (cf. 
p. 85). À la troisième génération, les sept lettres d’Ignace d’Antioche révè- 
lent une nouvelle structure de l’Église (à trois degrés, remplaçant le groupe 
des prophètes et des docteurs), une première synthèse théologique, face 
aux gnostiques, des courants paulinien et johannique et de la tradition synop- 
tique, «au service du courant chrétien majoritaire» (p. 107); la Didaché 
pourrait témoigner d’une transition (à deux degrés, avec évêques — ou anciens 
— et diacres) entre le groupe des prophètes et des docteurs et la hiérarchie 
à trois degrés. À Rome, où le christianisme serait arrivé de Jérusalem dans 
les années quarante ou au début des années cinquante, Rm (58; vers la 
fin de la première génération) viserait des chrétiens «sensibles aux valeurs 
du judaïsme et respectueux des coutumes juives» (p. 145); Paul ne parle 
plus comme il l'avait fait aux Galates. 1 P, écrit de Rome, et He, adressé 
à Rome (cf. p.181-188), font deviner une deuxième génération (65-95), nos- 
talgique «de la poursuite matérielle du culte»: 1 P parle de «continuation 
spiritualisée»; He , de «remplacement hors de ce monde» (p. 198). Au 
début de la troisième génération, 1 Clément (96), en appliquant le langage 
du culte aux fonctions des responsables ecclésiastiques, en rapprochant la 
soumission aux presbytres de l’obéissance aux chefs, civils ou militaires, 
et en liant la structure presbytérale à la succession apostolique par désigna- 
tion, poursuit la même trajectoire. D’autres écrits pourraient éventuelle- 
ment compléter notre connaissance de ce christianisme romain: Ph (p. 229, 
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ce ne sont pas trois ou quatre allers et retours «de Paul» qu’elle suppose), 
Ep, Mc, Ignace aux Romains (p. 247, 1 Cl ne s'adresse pas «à» l'Eglise 
de Dieu en séjour à Rome), Le Pasteur d'Hermas, les légendes de Pierre 
et de Simon le Mage, enfin 2 P. 

Une Conclusion, commune, insiste sur le «caractère provisoire» que garde 
«beaucoup» de ce qui est avancé dans ce livre, et sur «la faiblesse de cer- 
tains maillons dans la chaîne documentaire, en particulier à la deuxième 
génération» (p. 259), aussi bien à Antioche qu’à Rome. (On peut d’ailleurs 
se demander si le nombre limité des sources et la difficulté de situer certai- 
nes d’entre elles permettront jamais de dépasser ce «provisoire», souvent 
hypothétique.) Elle invite à l’étude similaire d’autres centres chrétiens. Les 

eux auteurs, catholiques romains, ne cachent pas que leur intérêt, dans 
cette recherche, «n’est pas purement académique» (p. 261). En voyant dans 
Pierre «une figure de ralliement au courant centriste», «entre ceux qui 
se réclamaient, les uns de Jacques, les autres de Paul», ils n’ont cependant 
pas l'intention de présenter «un plaidoyer sophistiqué, à mots couverts, 
en faveur de la primauté pontificale» (p. 262). Une bibliographie (complé- 
tée par un index d’auteurs cités pour d’autres titres mentionnés en note), 
dés index des citations bibliques et extra-bibliques ainsi qu’un index théma- 
tique complètent l'ouvrage. — X. Jacques, S.J. 


P. GRELOT. — Les ministères dans le peuple de Dieu. Lettre à 
un théologien. Coll. Théologies. Apologique. Paris, Cerf, 1988, 
24 x 15, 169 p., 82 FF. 


Au livre de FE. Schillebeeckx, Le ministère dans l’Église, publié en 1981 
(cf. NRT, 1984, 702-730), P. Grelot avait répondu, deux ans plus tard, par 
Église et ministères. Un «dialogue» était ouvert, dont les étapes suivantes 
devaient être, en 1987, Plaidoyer pour le peuple de Dieu, une refonte par 
Schillebeeckx de son ouvrage précédent, et, en 1988, la nouvelle réponse 
de P. Grelot. Les ministères dans le peuple de Dieu se présentent en effet, 
en sous-titre, comme une «Lettre à un théologien» — un certain «Révérend 
Père T...» —, qui avait demandé «avec insistance» à l’auteur ce qu’il pensait 
du Plaidoyer de Schillebeeckx. L’Avant-propos marque d'emblée les trois 
points sur lesquels les positions diffèrent: «la compréhension de l'origine 
des ministères», «l'appréciation de leur évolution pratique», «le diagnostic » 
à «porter sur certaines expériences pastorales» actuelles (cf. p. 9). On les 
retrouve dans les trois parties dont est constituée cette longue «lettre», 
consacrée à un «examen» critique du livre de Schillebeeckx. 

L'enquête scripturaire s'attache d’abord à préciser l'expression «peuple 
de Dieu», revient sur l’apostolicité («une notion englobante qui suppose 
la référence des ministères eux-mêmes à une fondation apostolique», p. 36), 
et examine le problème des rapports entre l’organisation des Églises et celle 
de la société civile (les ressemblances témoignent de «l’inculturation de l'Eglise 
dans le monde gréco-romain», p. 37, non d’une innovation en contradic- 
tion avec une «représentation... irréaliste et imaginaire» de «l’origine», p. 
65). Pour la deuxième partie, «Un parcours dans l’histoire de l'Eglise», 
l’exégète, qui a trouvé une aide utile dans sa participation, en 1962, à une 
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session de professeurs de théologie consacrée au «Sacrement de l'Ordre» 
(cf. p. 10), procède par sondages, en adoptant une division chronologique 
quelque peu différente de celle de Schillebeeckx. «L'Église en quête de liberté» 
examine la période qui précède le décret faisant du christianisme la religion 
officielle de l'empire, avec la question des presbytres et épiscopes, et celle 
de la Tradition apostolique d'Hippolyte; «L'Église “établie” dans la société» 
traite de la période suivante, avec, après des remarques sur la prédication 
et le recours au vocabulaire sacerdotal, l'appréciation du tournant de l’Église 
théodosienne, puis de l’évolution du Moyen Âge aux temps modernes. Une 
dernière partie, «Les questions d’aujourd’hui», fait le bilan d’un «Plaidoyer » 
décevant et reprend les éléments de l’«analyse de situation» qui aurait en 
réalité.«commandé l'enquête sur le Nouveau Testament et sur le passé de 
l'Église» (p. 136): la pénurie de prêtres, le malaise des femmes, le malaise 
des prêtres mariés et le malaise exprimé dans les pratiques «alternatives». 
Une conclusion loue le «zèle» qui a conduit le théologien, pour ne pas 
«laisser à leur triste sort des groupes qui auraient adopté des pratiques ‘dévian- 
tes’», à relire le Nouveau Testament et les textes ecclésiastiques sur l’his- 
toire des ministères (cf. p. 153). Mais sa thèse, qui voudrait ne «voir dans» 
ceux-ci «qu’une spécialisation particulière et ‘diaconale’ du ‘charisme géné- 
ral” accordé à tous les membres de la communauté», apparaît, au terme 
d’un examen attentif des sources mêmes utilisées pour la fonder, «fausse» 
(cf. p. 132). Il importerait d’ailleurs — c’est le souhait final — d’étendre 
cet examen à tous les textes disponibles. 

Le «dialogue» pourra-t-il se poursuivre? On devrait l’espérer, pourvu que 
ce ne soit pas «indéfiniment», comme semble le craindre l’A., qui constate: 
«nous ne sommes pas sur la même longueur d'onde» (p. 64). Un index 
des références bibliques, une table des auteurs cités, une liste des mots anciens 
expliqués et un index analytique complètent cette «Lettre». — X. Jacques, S.]. 


MISSIONS 


V. NECKEBROUCK. — La Tierce Église devant le problème de la 
Culture. Coll. Nouvelle Revue de science missionnaire, suppl. 
XXXVI. Immensee, NRSM, 1987, 23 X 16, 164 p., 24 FS. 


La Tierce Église, appellation douteuse en soi, désigne ici simplement l’Église 
de notre temps comme affrontée au Tiers-Monde et y vivant notamment 
le problème de l’enracinement du Message et de la Communion. Les chapi- 
tres, reflets d'autant de conférences, s’intitulent: acculturation, adaptation, 
incarnation, contextualisation, culture et libération, et (néologisme en ce 
sens du mot) explicitation. Ces substantifs, ambigus, discutés et de sens 
entremêlés, l’auteur leur attribue un sens défini, qu’il conforte par des exem- 
ples, choisis eux aussi. À chacun des termes il assigne, quoiqu'il s’en défende, 
une période de l’évangélisation moderne. Plus d’une fois, il s’abstient de 
«se prononcer sur la valeur des analyses et l'exactitude des diagnostics» 
portés par le Tiers-Monde sur les missions modernes (43) ou sur «les 
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nouvelles théories sur l’origine du sous-développement»; il se veut stricte- 
ment descriptif et typologique. Mais une telle méthode n’est objective que 
si, aux voix de condamnation, sont objectivement adjointes les explications 
des accusés. Leur silence en ce dossier ne permet pas un jugement équilibré. 
Quant à la «nationalisation» du christianisme, condamnable en Occident 
autant qu’elle y existe, on ne la compensera pas par des nationalisations 
du Message et de l’Église au Tiers-Monde. C’est à tous les peuples qu'il 
faut rappeler les paroles du P. de Lubac, citées par l’auteur: Des «meilleurs 
chrétiens. la plupart ne se demandent pas si leur foi est ‘adaptée’... Il 
leur suffit d’en vivre. Ils sont à la source de toutes les fondations qui 
ne doivent pas rester vaines.» À côté des bonnes analyses, nombreuses en 


ces pages, on aurait volontiers placé un peu plus de rappels de cet ordre-là. 
— J. Masson, S.]. 


Br. CHENU. — Théologies chrétiennes des tiers mondes. Théolo- 
gies latino-américaine, noire américaine, noire sud-africaine, afri- 
caine, asiatique. Paris, Le Centurion, 1987, 22 x 15, 213 p.,85 FF. 


— Teologie cristiane dei terzi mondi. Coll. Giornale di Teologia, 
181. Brescia, Queriniana, 1988, 20 x 13, 312 p., 22.000 lires. 


Jadis les théologies se distinguaient par leur objet et leurs prises de posi- 
tion dogmatiques. Maintenant on les répartit selon leur situation géographi- 
que, leur contexte social, et l’on souligne le rôle de la praxis. «Le monde 
est devenu le ‘lieu’ de l’Église» et, comme le dit l'introduction, les théolo- 
gies sont «livrées au relativisme de leur pluralité». Avantage et péril... 

Cinq grands ensembles sont ici présentés: la théologie latino-américaine, 
qui veut libérer les pauvres, celle des noirs d'Amérique du Nord, luttant 
pour l'égalité sociale et politique, celle d'Afrique du Sud en combat contre 
l'apartheid, celle du reste de l’Afrique noire soucieuse d’inculturation, enfin 
celles d'Asie en dialogue avec les grandes religions. Les exposés sont objec- 
tifs, appuyés sur les œuvres majeures. Chacun d’eux est heureusement sub- 
divisé par des sous-titres. La section qui concerne l’Asie aurait mérité une 

"présentation encore plus claire et surtout plus poussée, afin de mieux ren- 
contrer le cas difficile des religions traditionnellement négatives envers le 
«monde» et qui cherchent maintenant leur place dans la mutation moderne 
d'engagement technique et social. 

Le commentaire de la couverture dit pittoresquement que «Dieu aime 
la polyphonie». Prions Dieu qu’il nous préserve de la cacophonie et que 
le ton dogmatique et spirituel soit maintenu. Les théologiens engagés dans 
le monde auront toujours à se laisser guider par la Révélation de la charité. 
Avec la plainte du monde, il faut écouter la Parole de Dieu précisément 
pour percevoir le cœur même de cette plainte. Le panorama présenté par 
l'A. porte à réflexion. Pourrait-on trouver pour un livre meilleure louange? 
— J. Masson, S.]J. 
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The Gospel is not Western. Black Theologies from the Southwest 
Pacific. Édit. G.W. TROMPE. ns New York, Orbis Books, 
10/8 24% (0, 221) D UT ET Ne 


En peu de mots, un spécialiste autorisé, G.W. Forman, de Yale, a dit 
tout l'essentiel au sujet de ce volume: «Bien longtemps le monde a dû 
attendre avant d’entendre la voix des aborigènes chrétiens du Pacifique Sud 
occidental. Finalement cette voix s’élève et le monde tirera grand profit 
à écouter ce qu’elle dit.» Certes les problèmes d’authenticité et d’incultura- 
tion concernent beaucoup moins de personnes en Océanie qu’en Asie ou 
même en Afrique. Mais, à leur échelle, ils sont tous présents et, pour qui 
les à étudiés en d’autres continents, il est instructif de les retrouver ici, 
traités en général avec plus de mesure et de nuances qu'ailleurs. 

De fait, sauf quelques pages d'introduction, l’ensemble de ce volume 
résonne de la voix des mélanésiens; très éclairantes sont leurs protestations 
contre l’ancien style colonial, leurs analyses des situations actuelles souvent 
syncrétistes et leurs Propositions pour l’avenir (p.ex. p. 145, 161 ss). Après 
les préambules généraux, la 2° partie souligne le dynamisme des traditions 
et leur impact sur les nouveaux venus occidentaux. Une 3° partie montre, 
inversement, l’influence du christianisme et de l'Occident sur les traditions, 
et les syncrétismes qui en résultent: les cargo cults et les nouvelles Églises 
(cf. notamment p. 96-106, sur les pratiques des guérisseurs). Ce qui frappe 
le plus, c’est la similitude de croyance et de conviction entre l'Océanie 
et l'Afrique: un Grand Dieu assez vague mais incontesté; des esprits multi- 
ples, leurs effets sur le cours des choses et notamment sur les maladies, 
l’existence de manipulateurs spécialisés des forces naturelles. On ne peut 
que rejoindre un texte du livre (p. 117): «Bien des mélanésiens sont encore 
engagés dans des cultes associés aux pouvoirs des esprits, cultes qui émer- 
gent dans les mouvements spirites. De ce point de vue le message chrétien, 
les croyances et pratiques chrétiennes n’ont pas apporté de changement 
essentiel. Le culte traditionnel des esprits est encore regardé comme une 
façon d’expérimenter le pouvoir spirituel plus dramatiquement et effective- 
ment que dans le christianisme. » 

Il n’est donc pas étonnant que la 4 partie, tournée vers l'avenir, prenne 
en compte les inspirations et comportements traditionnels dans sa recher- 
che d’une nouvelle théologie. Il s’agit d’utiliser la tradition pour un culte 
du Saint-Esprit et une liturgie dont les gestes et les rythmes inspirent en 
effet un enthousiasme; mais il faut aller à contre-courant pour revaloriser 
la femme et ses rôles dans l’ Église. La 5° partie s’ engage sur le terrain social 
et politique; on h décèle cette fois l’écho des situations et contestations 
de type latino-américain. 

Concluons par les paroles d’un ethnologue (blanc) en Océanie: «Ce volume 
devrait être lu par de historiens, les anthropologues, les politiciens, mais 
aussi les responsables des Églises.» Son pouvoir de stimulation n’est pas 
mince en effet. — J. Masson, Dale 


Chinas Katholiken suchen neue Wege. Édit. R. MALEK & M. 
PLATE. Freiburg 1.Br., Herder, 1987, 21 x 14, 192 p., 19,80 DM. 
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La situation et le comportement des trois millions de catholiques en Chine 
continentale constituent un problème compliqué, douloureux, et provo- 
quent des jugements divers. Ce volume est donc important, notamment 
parce qu’un évêque et un prêtre chinois y prennent la parole pour expli- 
quer leur pensée aux étrangers. Leur contribution est précédée d’une rétros- 
pective des événements depuis la prise de pouvoir communiste; rétrospec- 
tive excellente, ordonnée, documentée, objective. Elle est due à un Polonais, 
R. Malek, que les situations de son pays aident certainement à saisir les 
problèmes des catholiques chinois. 

Les auteurs chinois sont deux jésuites: l’un, Jin Luxian, a reçu la consé- 
cration épiscopale; il ordonne maintenant des prêtres dans le cadre officiel 
de la «Triple Autonomie»; selon une opinion de plus en plus répandue, 
ses actes sont valides, mais illicites. L'autre, Zhang Chunshen, est professeur 
de dogmatique à Taiwan. Le centre de la discussion, vu les exigences des 
communistes, regarde évidemment le rapport exact entre l’Église univer- 
selle et une Église particulière, rapport qu’examine aussi le P. Waldenfels, 
ancien missionnaire au Japon et professeur de théologie à Bonn. Il ne nous 
paraît pas possible d’adopter leurs traductions de divers termes conciliaires: 
Gesamtkirche, Summe der Teil. und Lokalkirchen, pour dire «universelle» ; 
Lokalkirche pour signifier Église particulière. Pour l'essentiel, l’Église parti- 
culière (qu’elle soit locale ou personnelle) existe par l’union des fidèles à 
un évêque (cf. Christus Dominus, 11); elle ne tire sa légitimité que de son 
insertion dans l’unité catholique, dont la garantie structurelle est constituée 
par le primat de Pierre «présidant l’assemblée universelle de la charité» 
(Lumen gentium, 26). » 

Certes il faut reconnaître les difficultés que rencontre pour survivre l’Église 
de Chine; il faut honorer le courage et la droite intention de ses chefs. 
Autre chose serait de présenter une vue théologique et conciliaire qui veuille 
la «normaliser». En fermant ce livre important et sérieux qui oserait pour- 
tant formuler un jugement péremptoire? Seul l'Esprit éclaire et juge selon 
les circonstances. — J. Masson, S.J. 


Zwischen Autonomie und Anlehnung. Die Problematik der katho- 
lischen Kirche in China theologisch und geschichtlich gesehen. 
Édit. R. MALEK, S.V.D. & W. PrAwWDZIK, S.V.D. Coll. Verôf- 
fentlichungen des Missionspriesterseminars St. Augustin bei Bonn, 
37. Nettetal, Steyler Verlag - Wort und Werk, 1989, 24 X 16, 
203 p., 35 DM. 


Ces conférences faites lors d’un Colloque chez les Pères S.V.D. de St. 
Augustin étudient le délicat problème de la situation et du comportement 
des catholiques dans la Chine actuelle. Selon le P. J. Heyndrickx, qui a 
souvent visité le pays, les catholiques décidément ralliés à une Église natio- 
nale ne constituent qu’un faible pourcentage de la communauté croyante; 
les opposants publiquement déclarés sont probablement plus nombreux mais 
minoritaires aussi. Sur les options de la majorité, tout avis ferme reste 
impossible. 
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Au niveau des positions officielles, les documents constitutifs de l'Eglise 
nationale ne laissent aucun doute ni sur l’autorité suprême qu’exerce le 
Parti ni sur le vouloir d'autonomie des membres dirigeants. Par ailleurs, 
les déclarations très sévères de Pie XII ont été plutôt adoucies par ses suc- 
cesseurs. Plusieurs communications comparent la situation de la Chine à 
celle de pays voisins où évoquent même la question des lapsi dans l’Église 
ancienne. Le P. Waldenfels aborde la question théologique en s'inspirant 
notamment du Concile, qu’il tire peut-être un peu à lui (voir nos remar- 
ques ci-dessus à propos de Chinas Katholiken suchen neue Wege). 

L'ensemble de ces rapports forme avec la documentation annexe un riche 
dossier sur ce problème épineux. — J. Masson, S.J. 


R. LUNEAU. — Laisse aller mon peuple! Églises Africaines au-delà 
des modèles? Coll. Chrétiens en liberté. Paris, Karthala, 1987, 
72/1614 LOS D 


Ce volume, qui parle des Églises africaines d’aujourd’hui, a vu le jour 
à partir de plusieurs voyages et de nombreuses lectures. Porter un diagnos- 
tic sur une situation aussi complexe n’est déjà pas facile; il faut certes noter 
avec franchise les déficiences, mais aussi les acquis réalisés. Il s’avère plus 
délicat de discerner motivations et intentions, mais plus malaisé encore, 
quoique le plus utile, d'avancer des suggestions constructives. K. Luneau, 
après Hebga, Eboussi, Bimwenyi et bien d’autres, redit à divers points de 
vue les difficultés que rencontre l’inculturation du christianisme; il men- 
tionne assez peu les succès, partiels mais réels, d’un siècle d’efforts. Par 
ailleurs, beaucoup de citations rapportées par R.L. et qui proviennent large- 
ment d’africains portent souvent des jugements fort pesants sur les motiva- 
tions et les intentions qui sous-tendaient l'effort; par contre les intéressés 
ne sont guère appelés ici à s'expliquer en profondeur. Souvent on pressent 
un axiome sous-jacent: l’africanisation résoudra le problème. Il faudrait, 
pour équilibrer la discussion, mentionner la nécessité où se trouvent les 
cultures, l’africaine comme l’européenne, d’obéir à l'Évangile, avec ses exi- 
gences de purification et d’approfondissement religieux; aucune culture 
humaine n’est sans défaut; aucune ne représente le but dernier de l’homme 
chrétien. 

La consigne Laisse aller mon peuple! ne manque pas d’ambiguïté. Les 
chrétiens africains eux-mêmes ont à se juger lucidement et à se convertir, 
comme chacun; cette nécessité du présent, sans cesse redite par l'Évangile, 
beaucoup d’entre eux sans doute la vivent déjà. Le livre de R.L., utile par 
sa documentation, ses jugements frappants, fera réfléchir les responsables 
qualifiés. Mais, pour «le lecteur qui ne sait pas grand-chose» et auquel pour- 
tant l’éditeur l’adresse aussi, il est à craindre qu’il n’équilibre pas assez les 
soucis indéniables et les réelles raisons d’espérer. — J. Masson. S.J. 


B. BUJO. — Teologia africana nel suo contesto sociale. Coll. Gior- 
nale di Teologia, 185. Brescia, Queriniana, 1988, 20 x 13, 216 
p 18.000 lires. 
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Ce livre condense la substance de dix ans de réflexion sur l’inculturation 
du christianisme en Afrique et sur un de ses aspects les plus spécifiques, 
la vénération des ancêtres. La bibliographie révèle l'ampleur de la recher- 
che. La première partie, qui concerne plutôt l'héritage, montre d’abord 
quelle place centrale occupent dans la tradition l’idée de «vie» et singulière- 
ment cette lignée des ancêtres qui en restent la source; elle critique ensuite 
les colonialistes et les missionnaires (d’une façon nuancée et compréhen- 
sive); elle rappelle enfin brièvement l'éveil littéraire et théologique des 
africains. 

La seconde partie, la plus personnelle, la plus stimulante, réutilise et enri- 
chit les études précédentes. B.B. place avant la lignée des ancêtres (des bons 
ancêtres, précise-t-il) et avant mêrme l’ancêtre humain originel (Ur-abn) un 
nouveau Proto-ancêtre, le Christ, vu surnaturellement dans son rôle pre- 
mier et plénier de source originelle d’une vie nouvelle. Son action continue 
et universelle assume mais fait éclater toute actuelle filiation et fraternité 
qui se limiterait à une seule race ou société humaine. Mais elle vivifie vrai- 
ment le rôle qu’ont joué les fondateurs (bienfaisants et efficaces, ajoute-t-on 
utilement) dans les sociétés d’hier et d’aujourd’hui. La conscience de leur 
fonction vivifiante et unifiante se déploie dans la révélation et l’accueil du 
Vivifiant-Unifiant définitif et universel: Christ en Église. L’A: est assez lucide 
et libre pour distinguer dans l’africanité, comme en toute culture humaine, 
des valeurs préchrétiennes, mais aussi certains usages incompatibles avec 
la lumière évangélique. 

Sur un point l’A. nous laisse sur notre faim: la tradition africaine de 
la prière. L’élan monothéiste de l’Afrique nous paraît établi (cf. NRT, 1989, 
287) et l'A. l’admet certainement, mais il n’en traite pas, sinon fort briève- 
ment à propos de la mort. Or il semble que traditionnellement tous les 
épisodes importants de la vie s’enveloppaient de prière et qu’il faille donc 
la faire intervenir en tout projet humain. 

Qui connaît par expérience la complexité des problèmes religieux d’Afri- 
que appréciéra la vaste érudition de l’A., sa reconnaissance franche de plu- 
sieurs vraies difficultés, ses approches et solutions nuancées. — J. Masson, S.J]. 


L. NARÉ. — Proverbes salomoniens et proverbes mossi. Étude com- 
parative à partir d’une nouvelle analyse de Pr 25-29. Coll. Publica- 
tions Universitaires Européennes, XXIIT, 283. Frankfurt a.M,, P. 
Lang, 1986, 21 X 15, xIv-461 p., 76 FS. 


L’A. a travaillé pendant quatre ans sur cette importante thèse de doctorat. 
Il procède en deux étapes. Dans la première (1-172), il présente successive- 
ment une analyse littéraire, puis une approche systématique selon les for- 
mes, les structures et les thèmes. La seconde étape (173-302), plus neuve 
et originale, étudie quelque 1900 proverbes de l’ethnie propre de l'A. les 
Mossi. Ces textes proviennent principalement de deux anthologies existan- 
tes, et L.N. en ajoute d’autres encore. Il leur applique les mêmes schèmes 
de recherche que dans la première partie, instituant un certain nombre 
de comparaisons avec les proverbes salomoniens et fournissant quand il 
le faut les commentaires nécessaires pour éclairer le sens. 
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En trois endroits, il s'exprime sur la Puissance suprême: Wende, parfois 
Wennaam, dont le nom figure dans une quarantaine de proverbes. Sur ce 
point sa recherche aurait pu recourir plus complètement à l'enquête publiée 
en 1915 dans Anthropos par Eug. Mangin, P.B. (185-217 et 323-331) et y 
ajouter les observations d’Em. Champagne, P.B. (Anthropos, 1928, 851-860) 
et de B.B. Somé (Cahiers des Religions Africaines, 1970, 205-227). On se 
demande s’il n’aurait pas été utile de signaler plus nettement l'emploi du 
mot Wende pour des puissances inférieures, très présentes dans la religion 
traditionnelle, et d'expliquer davantage la désignation de la lumière comme 
épouse de Dieu. Et si les choses sont actuellement claires, ne serait-ce pas 
par influence islamique ou chrétienne? Les réponses de JA. passent peut- 
être un peu vite sur ces problèmes. 

La recherche de L.N., surtout en sa seconde partie, est un exemple des 
travaux qu’il faudra réaliser en grand nombre, si l’on veut faire avancer 
concrètement l’inculturation demandée par Vatican IL On se réjouira 
d'apprendre que l’A. entend poursuivre dans un volume suivant son explo- 
ration de la religion et de la sagesse de son peuple. — J. Masson, S.J. 


Lexikon missionstheologischer Grundbegriffe. Édit. K. MÜLLER 
& Th. SUNDERMEIER. Berlin, D. Reimer, 1987, 24 X 17, xXII-546-IV 
p 48 DM; rel. 68 DM. 


La réalisation d’un lexique des notions essentielles pour la compréhension 
de la mission offre des difficultés particulières: la définition même de la 
mission reste soumise à des discussions et exposée à des glissements; la 
sélection des thèmes qui gravitent autour de la mission peut être plus ou 
moins large. Ce volume en retient plus de 100, répartis entre 90 auteurs. 
Ces derniers sont, pour moitié, des catholiques; les autres appartiennent 
à d’autres confessions chrétiennes. La tâche de ces collaborateurs n’est pas 
de juger, mais d'informer, de rapporter objectivement les différentes posi- 
tions. Le livre n’est donc ni aligné sur un credo, ni directif, notamment 
pour des sujets aussi capitaux que la christologie, l’ecclésiologie ou la reli- 
gion. Du point de vue catholique, on aurait souhaité la présence de mots 
comme Beichte, Firmung et Eucharistie (qui dépasse la perspective du terme 
Abendmabl). 

On conçoit que, destiné à un public allemand, le volume privilégie dans 
ses auteurs, ses idées et sa bibliographie le domaine germanophone, mais 
un lecteur du dehors jugera pourtant étonnant que, s'agissant des catholi- 
ques, l’article Europäische Theologie ne retienne que cinq noms: Rahner, 
Balthasar, Küng, Metz et Schillebeeckx, et l’article Ethnologie und Mission 
que trois noms: Schmidt, Gusinde, Luzbetak. En ces deux cas — et certains 
autres — on ne trouvera guère ce qui se pense à l'Ouest du Rhin ou au 
Sud des Alpes; le lecteur anglophone est mieux traité que le francophone, 
l'italien ou l'espagnol. 

Cette précision donnée, soulignons pour terminer l’abondance, le sérieux 
et l’utilité du volume: sur un sujet où les discussions et confusions restent 
assez nombreuses, il fournit des exposés généralement bien ordonnés et 
éclairants. — J. Masson, S.J. 
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Em. GRASSO. — Fondamenti di una spiritualità missionaria 
Secondo le opere di Don Divo Barsotti. Coll. Documenta missio- 
nalia, 20. Roma, Università Gregoriana, 1986, 24 x 17, 301 Ps 
35.000 lires; $ 28. 


D. Barsotti (né en 1914) avait caressé des projets de vie missionnaire en 
Inde; la guerre les fit échouer. Au cours de divers ministères, il fut amené 
à répondre à des demandes de plus en plus fréquentes de direction spiri- 
tuelle et commença à publier, au rythme d’une dizaine d’articles par an 
et parfois davantage, des textes généralement courts et souvent occasion- 
nels. Avec les jeunes groupés autour de lui, il fonde ce qui deviendra la 
«Pieuse Union Redemptor Hominis», présente à ce jour en cinq pays, dont 
le Paraguay et le Cameroun. La doctrine spirituelle de ce prêtre influent 
s’alimente de préférence aux grands auteurs, Scheeben, Lubac, Bouyer, Danié- 
lou, Guardini, Balthasar, mais elle naît et se présente de façon dispersée 
et pratique. D.B. tenait surtout à faire partager son expérience de Dieu, 
à fournir des «documents de vie» et non à s'exprimer dans le langage tech- 
nique de la théologie. On l’a caractérisé comme un des grands auteurs spiri- 
tuels de notre temps, mais son œuvre n’a pas trouvé d’écho dans les milieux 
universitaires. 

Em. G. a patiemment établi la liste chronologique de ses publications; 
elle s’allonge sur vingt-cinq pages et compte, avec de nombreux articles 
de revues et de journaux, des diaires, des poésies, des commentaires d’Écri- 
ture, des livres et de petites publications. Les thèmes que l’auteur y traite 
sont regroupés sous trois titres: l’anthropologie, l’ecclésiologie et la Révéla- 
tion. Ce sont bien là les axes de toute spiritualité missionnaire. Au plus 
profond de toutes les réflexions de D.B., il s’agit — pour les fils adoptifs 
que nous sommes — de reproduire en leur vie, aussi intensément que possi- 
ble, le dialogue d'amour primordial entre le Père et le Fils, comme envoyé 
dans l’amour envers les autres. 

La riche mosaïque spirituelle à été composée avec beaucoup de soin et 
d'ordre par Em. G. Des notes nombreuses et précises rendent aux textes 
leurs sources et leurs contextes. Ainsi se dessine pour le lecteur la figure 
d’un animateur spirituel très dynamique. — J. Masson, S.J. 
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JONAS DE BoBBio. — Vie de saint Colomban et de ses disciples. 
Édit. Ad. DE VoGüé. Coll. Vie monastique, 19. Bégrolles-en- 
Mauge, Abbaye de Bellefontaine, 1988, 21 x 15, 281 p., 120 FF; 
12/5 10. 


Composée entre 639 et 642 par Jonas, moine de Bobbio, la vie de saint 
Colomban et de ses successeurs immédiats fut éditée par Mabillon, puis 
par B. Krusch, dans les Monumenta Germaniae, en 1902 et 1905. Après 
la découverte d’un nouveau manuscrit, M. Tosi la traduisit en italien en 
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1965. Elle paraît maintenant au complet pour la première fois en traduction 
française. C’est une source importante pour la connaissance de Colomban 
et de ses fondations ainsi que de l'idéal monastique qu’il représentait, un récit 
savoureux, où les miracles et les interventions divines témoignent haute- 
ment de la sainteté des personnages ou sanctionnent impitoyablement l’œuvre 
des méchants. Bien que laissant à désirer au point de vue littéraire, l’œuvre 
l'emporte de loin sur celles de son siècle par son originalité et les informa- 
tions qu’elle fournit sur les hommes et les faits historiques auxquels ils 
sont mêlés. S’il utilise des sources, l’auteur reste personnel et fut contempo- 
rain des faits narrés dans la seconde partie de l’ouvrage. 

Le Livre I, consacré à Colomban, divise sa vie en deux parties inégales: 
la jeunesse et le séjour en Irlande sont traités rapidement, tandis que ses 
fondations en Gaule et les voyages missionnaires, qui s’achèvent par la fon- 
dation de Bobbio, retiennent l’attention. Le moine, d’abord attaché à la 
solitude et aux abbayes qu’il a suscitées, devient un apôtre itinérant, un 
prophète mêlé aux péripéties de la politique. Le Livre II montre l'esprit 
de Colomban survivant dans ses disciples et s’attarde volontiers sur les mira- 
cles opérés parmi les religieuses de Faremoutiers. 

À la suite du P. Pierre Sangiani, le P. de Vogüé a mis au point la traduc- 
tion; elle est précédée d’une importante introduction qui situe l’hagiogra- 
phe et son œuvre et dégage les traits de Colomban et du monachisme colom- 
banien. Des notes succinctes signalent les points de contact avec les vies 
de saints contemporains qui permettraient de préciser, corriger ou complé- 
ter les données fournies par Jonas. Un appendice propose d’utiles repères 
chronologiques, trois cartes des monastères colombaniens et les index (cita- 
tions d’Écriture, auteurs anciens, noms propres et mots latins). Un second 
volume de la collection comprendra les deux Règles monastiques de saint 


Colomban. — A. Toubeau, S.]. 


Histoire des saints et de la sainteté chrétienne. Paris, Hachette. 
Département Histoire Chrétienne, 30 x 23. - T. VII. Une Église 
éclatée. 1275-1545. Edit. A. VAUCHEZ, 1986, 288 p. - T. IX & 
X. Vers une sainteté universelle. 1715 à nos jours. 1" partie. 
Édit. B. PLONGERON & CI. SAVART, 1987, 288 p. 2° partie. Édit. 
CI. SAVART, 1988, 292 p. - T. XI. Index et Tables. 1988, 288 P. 


Les caractéristiques de cette collection ont été précisées dans les comptes 
rendus des volumes précédents (cf. NRT, 1988, 127, 293 ss). Le t. VII s’inti- 
tule justement «Une Église éclatée»; en effet, de 1275 à 1545 s’accomplit 
la difficile transition du Moyen Âge à la Renaissance et à la Réforme. Épo- 
que déchirée par les guerres, les crises économiques, les épidémies ravageu- 
ses. Des troubles sociaux ajoutent au climat de peur et d’angoisse. Avec 
le déclin de la Papauté et de l’Empire et la formation des États modernes, 
avec la découverte du nouveau monde et l’avènement de l’humanisme, s'opère 
une mutation de la sensibilité religieuse et des critères de sainteté. Alors 
qu'auparavant on cherchait les modèles surtout dans la hiérarchie et les 
monastères, on se met en quête maintenant de spirituels, souvent laïques, 
qui répondent aux aspirations de la masse; celle-ci, en quête du divin et 
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d’intercesseurs efficaces, ne tarde guère à reconnaître leurs mérites en les 
portant spontanément sur les autels. Des femmes, favorisées de révélations, 
tentent de stimuler la réforme de l'Église. De grands prédicateurs s’atta- 
quent aux maux de la société et s’emploient à réconcilier les ennemis. La 
Papauté pour sa part regarde avec suspicion les canonisations populaires 
et tardera parfois longtemps à reconnaître les saints vénérés par le peuple. 
Mais le goût de l’extraordinaire, les pratiques superstitieuses, l'émergence 
de nombreux cultes locaux d’origine incertaine provoquent aussi de sévères 
critiques. 

L’Introduction précise les caractéristiques de cette période et l’évolution 
du concept de sainteté, dont Rome se réservera bientôt la définition. Les 
notices développées concernent entre autres les saints populaires: Delphine, 
Roch, Rita da Cascia, Werner, Yves: les visionnaires et les mystiques: Bri- 
gitte de Suède, Claire de Montefalco, Colette de Corbie, Catherine de Gênes, 
Catherine de Sienne, Marguerite de Cortone, Marie d’Oignies, Ruusbroec... ; 
les prédicateurs: Bernardin de Sienne, Jean de Capistran, Vincent Ferrier..: 
les spirituels orientaux: Grégoire Palamas, Procope d’Oustioug, Serge de 
Radonège, et deux personnalités séduisantes: Fra Angelico et Thomas More. 


Le dernier groupe de saints qui défilent dans cette collection se répartit 
sur deux volumes, les tomes IX et X. Ils sont classés en deux séries: «Les 
Lumières (1715-1826): sainteté pour un siècle réputé philosophique» et «Les 
saints dans le monde contemporain». L'introduction de la première série, 
rédigée par B. Plongeron, confronte l’idéal de la sainteté chrétienne tel qu’il 
était vécu au siècle précédent avec les «nouveaux espaces spirituels» qui 
s'ouvrent en Occident comme en Orient. La rationalité du XVIII s. tend 
à suspecter les mystiques et les miracles. Il faut maintenant montrer l'accord 
de la religion et du bon sens et donner l’image du saint humain, charitable, 
bienfaisant. Cependant cette époque produira de nombreux martyrs à la 
fois en pays de mission et par le fait de la Révolution française. Dans la 
galerie des témoins, on relève les saints «classiques» bien connus: Alphonse 
de Liguori, Benoît Labre, Gérard Majella, Jean-Baptiste de La Salle, Louis- 
Marie Grignion de Montfort et, au Canada, les deux fondatrices non clot- 
trées, Marguerite Bourgeoys et Marguerite d’Youville. Jansénistes, ortho- 
doxes, réformés eurent aussi leurs «saints», parmi lesquels on rencontre 
François de Pâris, Nicodème l’Hagiorite, Jean-Sébastien Bach, et John Wes- 
ley. Vient ensuite la cohorte des martyrs de la Révolution, à Compiègne, 
Angers, Valenciennes, avec Perrine Dugué et les martyrs de septembre. 

CL Savart introduit la période contemporaine, marquée par l’universelle 
vocation à la sainteté. Durant cette période, la sainteté subit de nombreuses 
mutations: de celle d’hier (1800-1840) à la sainteté «ultramontaine» 
(1840-1880), puis la fin du siècle et le retour à un idéal de chrétienté 
(1910-1930), la génération des renouveaux (1930-1960) et la sainteté «œcu- 
ménique» (depuis 1960). L’historien jette un regard sur les nouvelles procé- 
dures de canonisation et sur les formes du culte: soit reconnues, soit liturgi- 
ques, soit de dévotion privée, populaires et savantes. Dans la première partie, 
citons parmi d’autres Elizabeth Ann Seton et Anne-Marie T'aïgi, Alexandre 
Vinet, Frédéric Ozanam, Sôren Kierkegaard, Antonio Rosmini Serbati et 
Adolphe Monod. Dans la seconde partie, Jean-Marie Vianney, Henri- 
Dominique Lacordaire, Bernadette Soubirous, Jeanne Jugan, Jean 
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Bosco, John-Henri Newman, Thérèse de Lisieux, Charles de Foucauld, Maxi- 
milien Kolbe, Pierre Teilhard de Chardin, Jean XXII, Karl Barth et Martin 
Luther King. On retrouvera en outre dans le Dictionnaire bien d’autres 
figures connues. La dernière partie du tome X ouvre un large éventail sur 
les formes actuelles de la sainteté: ses mutations, son extension aux reli- 
gions chrétiennes et non chrétiennes: judaïsme, islam, orthodoxie, protes- 
tantisme, avec une attention spéciale aux martyrs de la liberté et de la jus- 
tice. Trois essais ouvrent les perspectives sur l’avenir et le Cardinal 
Etchegarray, pour conclure, assure qu’il faut écarter toute conception éli- 
tiste de la sainteté; il s’agit pour tous de vivre l'Évangile au pied de la 
lettre», dans une Église sainte, une Église de saints. 


Les'dix volumes de l’Histoire des saints recoivent leur couronnement dans 
le tome XI, Tables et Index. Bien plus qu’un simple répertoire de noms, 
on y trouve un ensemble d'informations de grand intérêt, ainsi qu’une 
iconographie abondante. Il s'ouvre par le Calendrier. Chaque mois occupe 
une double page; dans la liste des saints de chaque jour, on souligne les 
fêtes obligatoires pour l’Église universelle depuis la réforme de 1969. La 
page de droite reproduit sur toute sa hauteur les miniatures du XV: s. 
qui ornent le calendrier d’un missel romain à l'usage de Tours. Vient ensuite 
l’Index général des noms de personnes, de lieux et de thèmes; chaque lemme 
est accompagné d’une brève explication et les sujets importants précisés 
par des subdivisions; pour certains noms de personnes on indique les variantes 
sous lesquelles ils se présentent parfois. L’abondante et riche illustration 
de l’œuvre méritait un index des Attributs et thèmes iconographiques. Les 
éditeurs souhaitaient en effet rendre service non seulement aux érudits mais 
à quiconque explore en curieux le vaste domaine de l’hagiographie. On 
a mis à profit un ouvrage de 1887, non encore remplacé, sur Les saints 
patrons des corporations et protecteurs spécialement invoqués dans les mala- 
dies et les circonstances critiques de la vie pour dresser un index des Patrona- 
ges (des pays, villes, métiers) et un autre des Protections. On constate ainsi 
que les marins comptent 27 saints patrons et que même les maris trompés 
peuvent recourir à saint Gengou (Gengolf), martyr (+ 760). L’index des 
Protections énumère les maladies, accidents, calamités qui affligent le pau- 
vre monde, avec les noms des protecteurs à invoquer (d’autant plus nom- 
breux en général que le mal en question est plus répandu). Un Glossaire 
du vocabulaire ecclésiastique, une Table des cartes et une Table des auteurs 
complètent cet instrument de travail, relevé d’une illustration choisie, qui 
rendra service même à ceux qui ne possèdent pas les volumes précédents. 


— À. Toubeau, S.]. 


M. DYKMANS, S.J. — L’humanisme de Pierre Marso. Coll. Studi 
e Testi, 327. Città del Vaticano, Bibl. Apostolica Vaticana, 1988, 
25 x 18, 143 p., 3 pl ht 


Cet ouvrage érudit ressuscite la personne et l’œuvre d’un humaniste ita- 
lien qui fit carrière à Rome et appartenait au groupe des fidèles de Pompo- 
nio Leto. Né en 1441 dans les Abruzzes, Pierre Marso entre très tôt dans 
la cléricature, fait ses études à Rome, explique comme précepteur les auteurs 
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latins et, vers 1475, devient professeur à l’Université romaine de la Sapience ; 
il le restera jusqu’à sa mort en 1511. Il y enseigne l’éloquence, la poésie, 
le grec. Il publie ses commentaires d’auteurs latins, s’adonne à la prédica- 
tion — il prêchera plusieurs fois devant le pape — et compte parmi les 
Julgentia lumina de l'Académie pomponienne; il remplit aussi quelques char- 
ges ecclésiastiques. Les témoignages contemporains louent non seulement 
sa science des poètes, orateurs et philosophes, mais son caractère (amabilité, 
serviabilité, générosité pour les étudiants pauvres). Le ch. II passe en revue 
les œuvres de P.M. et s’attarde au commentaire du De officus de Cicéron; 
il en décrit le seul manuscrit conservé et donne le relevé, aussi complet 
que possible, des 85 éditions qui, de 1481 à 1584, en attestent la valeur. 
Parmi les autres productions de Marso signalons les commentaires de Cicé- 
ron, De divinatione, De senectute, De amicitia, De finibus. Le ch. II est 
consacré au discours prononcé par P.M. le 15 août 1499 à Sainte-Marie- 
Majeure, comme administrateur de la confrérie de la Vierge dite du Gonfa- 
lone. En appendice on trouvera le texte de la préface inachevée du De 
officiis et des extraits du commentaire du De finibus. 

Avec beaucoup de science et de critique sûre, l’A. recrée de manière vivante 
le milieu des humanistes romains du XV: s. et l’une de ses figures typiques, 
que caractérisent «son âme candide» et «son immense amour du latin et 
de Cicéron». — P. Evrard. 


P. COULON, Paule BRASSEUR e.a. — Libermann. 1802-1852. Une 
pensée et une mystique missionnaires. Coll. Histoire, Paris, Éd. 
du Cerf, 1988, 23 x 15, 938 p., 249 FF. 


«En attendant» une biographie adéquate de «Libermann.. penseur et orga- 
nisateur» de la mission, le présent recueil, bénéficiaire des recherches de 
spiritains de divers pays et d’universitaires français, constitue par ses expo- 
sés (les uns originaux, d’autres repris à des publications peu accessibles), 
ses notes, ses informations bibliographiques, une «introduction générale à 
L.» ainsi qu’un indispensable instrument de travail en ce qui regarde son 
œuvre apostolique comme sa personnalité religieuse. Après un panorama 
de l’Église de France (1800-1860), on peut lire l'article Libermann du DSp 
et une synthèse de la spiritualité de L.; sa vie fait l’objet d’une chronologie 
détaillée. Une section importante est consacrée au développement «d’une 
pensée et d’une mystique missionnaires (1839-1848)»: d’abord des textes 
de L., notamment les Mémoires adressés à la Propagande en 1840, 1844 
et 1846, puis différentes études: l’élaboration de la Règle de la Société du 
Saint Cœur de Marie; l’attitude de L. à égard de l’esclavage; le renouveau 
missionnaire du XIX® s., ses composantes et la place que L. y prend; les 
débuts mouvementés du Vicariat Apostolique des Deux-Guinées; les options 
de Mgr Truffet, second évêque de cette circonscription; les circonstances 
du mémoire de 1846; l’inspiration théologique et mystique des consignes 
de L. — «faites-vous nègres avec les nègres» —; sa conception de la mission 
comme fondation d’Églises particulières; sa position (et celle de Mgr Luquet) 
en faveur du clergé indigène. À quoi s'ajoutent des notes sur l’image du 
nègre dans les encyclopédies du temps et le sentiment de L. quant à la 
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«malédiction des fils de Cham», puis quelques portraits: la Mère Javouhey 
et des confrères de L.: le B* Jacques Laval, Mgr R. Bessieux, Mgr A. Kobès. 

Une autre section groupe des contributions instructives sur la «Congréga- 
tion» du Saint-Esprit (CI.-Fr. Poullart des Places et son séminaire d’écoliers 
pauvres, l’esprit de cette institution au XVIII s. et son orientation mission- 
naire, son déclin au cours du XIX: s.), et son union, en 1848, avec la Société 
de L. (juridiquement absorbée, celle-ci revitalise l’institut spiritain); sur l’inté- 
gration, dans le projet libermannien, de l’apostolat des séminaires et des 
œuvres sociales au profit des miséreux de l’Ancien Monde; sur le mystère 
de l’Église et de sa mission vécu par L. (perspective trinitaire, sens de la 
communauté et de la hiérarchie). Les derniers travaux amorcent «une appro- 
che historique renouvelée de la mission»: les rapports entre administration 
coloniale et missions en Afrique Occidentale; programme d’analyse des 
«modèles» de christianisme exportés par les missionnaires... À mentionner 
encore diverses notices: le P. Schwindenhammer, successeur de L., le P.M. 
Gaultier, ami de J.-P. Migne; le P.B. Noël, archiviste de la Congrégation 
du Saint-Esprit, auquel cet ouvrage est largement redevable; une impor- 
tante documentation bibliographique: bibliographie générale sur L. et son 
époque, revue critique des études historiques sur L. («le travail le plus impor- 
tant» demeure celui de P. Blanchard, présenté dans NRT, 1961, 765), indica- 
tions pour l’histoire des «éveils de la conscience missionnaire en France» 
(XVII-XX° s.); une illustration accompagnée de commentaires; l’index géné- 
ral des noms propres et des sujets. 

Une œuvre précieuse pour la famille spiritaine et les Églises d'Afrique 
héritières de ses missions; un enrichissement pour l’histoire de l’Église mis- 
sionnaire et des instituts religieux. — N. Plumat. 


P. HAUBTMANN. — Pierre-Joseph Proudhon. Sa vie et sa pensée 
1849-1865. I. Les grandes années: 1849-1855. Première partie. 
- IL. Les grandes années: 1855-1858 (Fin). Les dernières années: 
1858-1865. 2 vols, Paris, Desclée de Brouwer, 1988, 23 x 15, 444 
Eu ap.,22501 802 504FE: 


À la vie et à l’œuvre de Proudhon (1809-1865), Mgr Haubtmann (+ 1971) 
avait consacré sa carrière de chercheur, avec à sa disposition les archives 
mêmes du penseur socialiste. En 1982 parut la première partie (1809-1849) 
de la grande biographie critique dont voici la suite. Pour chacune des étapes 
à parcourir (1849: captivité; 1852: liberté recouvrée; 1858: exil; 1862: Paris), 
des sections et chapitres détaillent les phases particulières ainsi que les aspects 
et domaines divers de l’activité de Pr.: famille, interventions immédiates 
dans les remous politiques, labeur acharné d'écrivain. Des pages animées 
où, faisant état à tout moment des confidences de son héros, le biographe 
le met en scène avec les autres personnages d’une action souvent dramati- 
que. Ainsi se dessine peu à peu et se donne à comprendre la physionomie 
si complexe de Pr.: émotivité qui le balance d’un optimisme parfois naïf 
à la tristesse douloureuse, mais ne paralyse jamais l’homme d’action sou- 
tenu par une foi absolue au progrès de la Révolution et de l’humanité; 
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«hypertrophie du moi», qui n'exclut pas l’autocritique; zèle qui s’indigne 
de toute lâcheté et en même temps maîtrise du ressentiment et, au besoin, 
habileté de tacticien; intégrité farouche malgré de continuels embarras finan- 
ciers; mœurs austères, en parfaite cohérence avec une conception «janséni- 
sante» de la chasteté. 

Les analyses auxquelles A. soumet les écrits de Pr., dont un bon nombre 
d’inédits significatifs, avec leurs tenants et aboutissants, résolvent générale- 
ment de façon convaincante les perplexités que les positions successivement 
prises par lui ont pu susciter. Comment, par exemple, lui qui avait con- 
damné le coup d’État de décembre 1851 se prit à espérer qu’en fin de 
compte Louis-Napoléon servirait la Révolution sociale. Comment il en vint 
à défendre la souveraineté temporelle du pape, par hostilité à l’égard des 
politiques d’unification et centralisation nationales (il leur opposait son «prin- 
cipe fédératif») et faute de trouver pour la morale un gardien plus sûr 
que l’Église; ainsi, après avoir, au nom de la dignité humaine, combattu 
le christianisme, il se retrouvait à ses côtés, face au dilettantisme d’un Renan. 
Son «anarchie», exclusive d’un régime «gouvernemental», n’admet aucun 
désordre, mais fonde l’ordre sur une base économico-sociale. Il exalte un 
moment les vertus guerrières pour introduire un discours pacifiste. Sa répro- 
bation de la propriété conçue en termes absolus s’accommode d’une forme 
mitigée d’appropriation (mais sur le plan familal il s’en tient au droit romain). 
Entre autorité et liberté il cherche des formules intermédiaires. En cela, 
comme à propos de l’accès des classes ouvrières à l’action politique, son 
réalisme, son sens des progressions graduées, sa probité aussi, le détournent 
des attitudes démagogiques. 

Cette biographie ne néglige pas les tâches secondaires qui sollicitèrent 
les multiples compétences de Pr. et sa serviabilité: ainsi diverses études sur 
l'exploitation des chemins de fer. Elle comporte quelques excursus, par exem- 
ple sur le buget de Pr. L’annotation ne laisse rien à désirer en fait de réfé- 
rences ou de précisions complémentaires, souvent savoureuses. Une chro- 
nologie et l'index des noms propres accompagnent cette belle et importante 
publication, hautement instructive en ce qui regarde Pr. et son époque, 
et dont ses qualités littéraires achèvent de rendre la lecture passionnante. 


— N. Plumat. 


Memorias del P. Luis Martin, General de la Compañia de Jesüs 
(1846-1906). Édit. J.R. EGUILLOR, M. REVUELTA & R.M. SANZ 
DE Dico. Coll. Bibliotheca Instituti Historici SL, XLVII-XLVIIT. 
2 vols, Roma, Institutum Historicum SI, 1988, 25 x 18, 
XLVI-1120 & 1xI-1075 p., 8 ill. 


Quand en 1895 le P. Luis Martin, général des jésuites depuis 1892, entre- 
prend de rédiger ces «Souvenirs de ma vie» — partie en castillan, partie 
en d’autres langues, surtout l’anglais et le français, toujours avec beaucoup 
d’aisance dans la description et le récit —, il ne songe certes pas à une 
publication. D'abord il veut se remémorer devant Dieu son passé (et dans 
les premiers chapitres ne manquent pas les accents qui rappellent les Confes- 
sions de saint Augustin); dans la suite il paraît de plus en plus obéir à 
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une exigence d’historien, préoccupé de laisser aux générations futures de 
son ordre une documentation objective sur des points où la vérité risque 
d’être déformée avec plus de dommage. Ce qui l’amène à livrer parfois 
des précisions qu’on ne s’attendrait guère à obtenir, par exemple sur les 
protagonistes de telle ou telle position au sein de différents conseils ou 
assemblées. 

La première partie, principalement autobiographique, joint au rappel des 
expériences personnelles l'évocation vivante du contexte immédiat: le vil- 
lage de Castille, le séminaire de Burgos, puis les maisons de formation où 
Luis passa seize ans de sa vie religieuse, dont douze en exil, comme novice, 
étudiant, professeur. L’horizon s’élargit ensuite à mesure des charges qui 
l’absorbent à partir de 1880: rectorat du séminaire de Salamanque, direc- 
tion du Messager du Sacré-Cœur, gouvernement de la province jésuite de 
Castille, alors en pleine réorganisation. C’est un échantillon significatif des 
tâches d’un supérieur religieux et de la façon de traiter des affaires souvent 
épineuses que proposent les Mémoires, où l’auteur a inséré le texte de nom- 
breux documents. Ainsi le lecteur dispose d’informations exceptionnelles 
par exemple sur la crise interne et les difficultés extérieures causées par 
la résonance, chez les jésuites espagnols, des conflits politiques qui divisè- 
rent à l’époque les catholiques de leur pays. Il fallut la sagesse et la fermeté 
du P.M. pour contenir le zèle indiscret de religieux plus antilibéraux que 
le pape. 

C’est avec le même détail que l’auteur relate les démarches qu’il accom- 
plit comme vicaire après la mort du P. Ant. M. Anderledy et le déroule- 
ment, non exempt de tensions, de la «Congrégation» qui lui confia la suc- 
cession du général défunt. Pour la suite, les Mémoires, jusqu'alors 
soigneusement ordonnés, consistent plutôt en dossiers inégalement compo- 
sés; les éditeurs n’en reprennent que les sections plus achevées, concernant 
en particulier les problèmes politiques en Espagne et les initiatives du P.M. 
dans le domaine de l’apostolat intellectuel. Ils ajoutent le texte de quelques 
pages où le Père Général, amputé du bras droit en avril 1905, consigna 
des notes sur sa maladie. On leur doit plusieurs appendices documentaires, 
une précieuse annotation prosopographique et bibliographique, un index 
des noms propres, la liste des contributions biographiques consacrées au 
P.M, un relevé de ses écrits, ainsi que d’importantes introductions qui situent 
et caractérisent les Mémoires. 

On devine l'intérêt de cette publication singulière. Aux curieux elle offre 
des pages vraies d’«histoire secrète des jésuites»; ils y découvriront un écri- 
vain attachant par sa sincérité sans complaisance ni fausse modestie, une 
personnalité complexe, profondément émotive et exerçant sur ses réactions 
un contrôle lucide et sévère, dotée d’un coup d'œil réaliste et d’un juge- 
ment pondéré, d’une endurance héroïque au travail comme À la souffrance, 
un homme de foi simple, providentialiste à l’occasion, filialement dévoué 
à l’Église. Les spécialistes apprécieront l’apport de ces épais volumes À l’his- 
toire religieuse de l'Espagne. — L.-J. Renard, S.]. 


G. CAMPANINI. — Aldo Moro. Coll. Politiques & Chrétiens, 3. Paris, 
Beauchesne, 1988, 22 x 14, 192 psd20iER, 
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Le 16 mars 1978 Aldo Moro est enlevé par un commando des Brigades 
rouges et retrouvé assassiné le 9 mai suivant. De 1946 à sa mort, il occupa 
une place de premier plan dans son parti, la Démocratie chrétienne, et 
dans la vie politique italienne. L'ouvrage, traduit de l'italien par J.-Fr. 
Nothomb, trace avec sympathie et le souci d’aller à l'essentiel le portrait 
de cette personnalité d’envergure; il propose aussi une série de neuf extraits 
significatifs de ses écrits et discours. Originaire de l'Italie du Sud, Moro 
étudia le droit à l’université de Bari, puis y devint professeur de droit pénal 
et de philosophie du droit. En 1946, il est élu délégué à la Constituante. 
D’emblée il se révèle homme de dialogue et affirme les thèmes essentiels 
de son engagement politique. Il s’agit d'aménager la vie en société selon 
les règles de la démocratie et du pluralisme, dans un souci de justice sociale, 
du droit des familles et de la liberté d’enseignement, sans intervention abu- 
sive de l’État dans les domaines éthique et religieux. Il aborde les problèmes 
de société à partir de la doctrine sociale chrétienne, avec une conscience 
vive des exigences du consensus démocratique et en s’efforçant de trouver 
un terrain commun avec ceux qui admettent les principes d’un humanisme 
personnaliste. Contre les interventions alors admises des pouvoirs ecclésias- 
tiques, il affirmera l’autonomie des laïcs catholiques dans l’action politique. 
Dès 1955 il est membre du gouvernement et sera président du Conseil 
de 1963 à 1968, puis de 1974 à 1976. Tâche difficile avec un parti commu- 
niste important dans l'opposition et la grande fragmentation des forces poli- 
tiques. Moro s’emploiera à faire accepter — non sans peine — par les catho- 
liques la collaboration avec les partis laïcs et même, en 1978, une entente 
qui apporte au gouvernement l’appui des communistes. Son enlèvement 
et sa mort sanctionnent sans doute cette ouverture et manifestent la crainte 
des partis d’extrème-gauche de se voir ainsi politiquement isolés. En conclu- 
sion l'A. esquisse quelques traits de la spiritualité d’un homme resté dans 
ce domaine d’une extrême réserve, mais qui a su intégrer parfaitement son 
idéal chrétien et ses convictions démocratiques. 

Les textes choisis sont munis d’une présentation et, pour plusieurs d’entre 
eux, de notes explicatives. L'ouvrage comprend aussi un témoignage du 
Cardinal Martini, un résumé de la vie de Moro, l’indication des sources, 
une bibliographie et un index des noms de personnes. — A. Toubeau, S.]. 


INSTRUMENTS DE TRAVAIL 


H. CHapwick & G.R. Evans. — Atlas du christianisme. Turn- 
hout, Brepols, 1988, 31 x 24, 240 p., nombr. ill., 1670 FB. 


Voici mis à la disposition des lecteurs francophones l'Atlas of the Chris- 
tian Church, publié en 1987 par Macmillan à Londres. Il a requis la collabo- 
ration de onze spécialistes, professeurs à Oxford, Cambridge, Londres et 
Riverside (Californie) et des traducteurs du Centre Informatique et Bible 
de Maredsous, Chr. Cannuyer et R.F. Poswick. Les chapitres ne portent 
pas la signature de leur auteur. Un ouvrage de ce genre, qui embrasse en 
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peu de pages une matière considérable, doit nécessairement simplifier et 
schématiser. Le lecteur soucieux de précision se résignera aux larges synthè- 
ses, à leurs inévitables lacunes et parfois à certaines imprécisions. Le pre- 
mier chapitre, consacré aux débuts du christianisme, souffre particulière- 
ment de cette simplification. Les auteurs ont «cherché à donner... une esquisse 
exacte des traditions chrétiennes principales ou, au moins, majoritaires et, 
par les cartes et illustrations, à présenter visuellement certaines des manifes- 
tations visibles les plus parlantes de cette histoire, sans exclure ou... margi- 
naliser la riche multiplicité des autres formes et expressions de la chré- 
tienté». L'iconographie présente l’intérêt principal de ce volume, qui compte 
42 cartes et dessins originaux, 239 illustrations en couleurs et 63 en noir 
et blanc. Chaque reproduction est mise en valeur par une notice explicative 
assez développée (l’ensemble des légendes représente un quart du texte). 
Les synthèses générales traitent de l’Église ancienne, de l’Église au Moyen 
Age, de la Réforme et de la Contre-Réforme, jusqu’au XIX® s. (y compris 
l'expérience africaine, les missions en Asie et les Églises orthodoxes) et du 
monde chrétien aujourd’hui. Des «pages spéciales» abordent des thèmes 
particuliers et tout spécialement la vie des chrétiens: dans la Rome antique, 
à Constantinople, à Paris, en Pennsylvanie au XIX® s., à Oxford, en Afri- 
que du Sud, aux Philippines. À noter également un chapitre sur le pèleri- 
nage, des pages sur l’intérieur et l’extérieur des églises, l’Église et la guerre, 
l’Église dans la ville. Par ailleurs les cartes permettent, mieux que le texte, 
de présenter l’ensemble d’une question et rendront ainsi d’utiles services. 

On regrettera que la traduction française souffre de maladresses et d'assez 
notables incorrections. L'ouvrage est muni d’une table des illustrations, d’une 
bibliographie, d’un répertoire géographique et d’un index des noms propres 
et des sujets. — A. Toubeau, S.]. 


Dictionnaire de théologie. Édit. P. EICHER. Paris, Éd. du Cerf, 1988, 
23 x 19, x-838 p., 650 FF; 3750 FB. 


Cette version française d’un ouvrage allemand est présentée par B. Lau- 
rent comme complémentaire de l’/nitiation à la pratique de la théologie 
(5 vols, 1982-1983) et remplaçant l'Encyclopédie de la foi (1965-1967). Les 
110 articles sont signés, sauf exception (ainsi Mal, par J.-P. Jossua), de théo- 
logiens de langue allemande comme H. Fries, A. Ganoczy, O.H. Pesch, 
H. Waldenfels. Ils ont été traduits par des collaborateurs qualifiés, dont 
le P. Jossua a revu le travail, et les bibliographies adaptées avec le concours 
de R. Figuier. Ce n’est pas la faute des traducteurs, mais sans doute celle 
des matières à traiter, si certains lecteurs (de ces personnes qui, quand elles 
ne comprennent pas, se rendent compte de la chose) vont difficilement 
trouver «compréhensible pour tous» le langage de tel ou tel exposé. Mais 
assurément le Dictionnaire, dont les synthèses invitent à la lecture suivie 
plutôt qu’à des consultations ponctuelles, acclimatera ceux qui le fréquente- 
ront aux particularités de la théologie d’aujourd’hui. 

Il met en valeur les sources premières, spécialement l’Écriture (p.ex. à 
propos de la Fe et fait une large place à l’analyse des mouvements de 
la pensée au long des siècles (idée de la liberté, ds Grecs à J.-P. Sartre; 
articles réservés aux théologies médiévales, aux th.modernes; aperçu historique 
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relatif à la tb. fondamentale, à la th. politique, à la tb. pratique). L'ouverture 
œcuménique n’a pas seulement fait confier à des représentants de l’ortho- 
doxie, de la Réforme, du judaïsme, des contributions sur leur confession, 
mais le point de vue protestant est proposé concernant notamment l’Église, 
l'éthique, Marie, la papauté («autant les décisions doctrinales, y compris les 
dogmes de 1870, sont provisoires..., autant est provisoire. le non protes- 
tant qui s’y oppose»). Par delà l'étude de thèmes «pratiques» (fêtes et coutu- 
mes, Catéchèse, communauté..), se manifeste le souci de rendre «le caractère 
pragmatique de la théologie», qui s’origine dans une «parole agissante» et 
sollicite un engagement effectif. 

D'emblée on remarque bon nombre de titres doubles: beauté/gloire, cha- 
risme/ministère, Évangile/Loi, Providence/théologie de l’histoire, 
femme/homme. Ce dernier article traite en particulier de l'émancipation 
de la femme; il comporte une section référée à la «théologie féminine» ; 
sous l'intitulé Marie, quelques colonnes discutent, du «point de vue de la 
théologie de la femme», les interprétations courantes du modèle marial; 
enfin un article est consacré à la théologie féministe. Une place est faite 
à l'expérience chrétienne, aux formes langagières de la foi, à la méditation/con- 
templation (avec des précisions sur la méditation orientale), au plura- 
lisme/tolérance. 

Les articles sont accompagnés de renvois; de plus un index oriente la 
recherche du consultant à travers cet imposant volume, dont le maniement 
est très commode. — R. Escol. 


Catholicisme. Hier, aujourd’hui, demain. T. XI. Fasc. 52-53. T. XII. 
Fasc. 54: Prédestination — Psychologie. 3 fasc., Paris, Letouzey 
& Ané, 1987-1988, 29 x 20, col. I-VI, 769-1278, 1-256, 139, 149,70 
& 145 FF. 


Nombreux sont les articles thématiques rassemblés dans les fascicules 52 
et 54. À signaler en particulier: Providence et prédestination; propriété (his- 
toire, théologie, morale); prêt à intérêt; prostitution-proxénétisme (histoire, 
sociologie, systèmes législatifs, morale). Font l’objet d’exposés plus étendus: 
psychologie: différentes disciplines et théories, de la psychophysiologie à 
la psychothérapie, psychologie religieuse, psychologie sociale; prêtre: une 
étude de sociologie religieuse sur la vie et le ministère des prêtres, surtout 
en France, puis un précis du statut canonique; primauté (article complé- 
mentaire des articles Pape et Pierre): Écriture, Pères, développement en 
Occident, doctrine de Vatican I et Il, exercice actuel; enfin, du regretté 
P. A.-M. Henry, tout un traité original sur la prière: notion, expériences 
primordiales, pratique dans les grandes religions, destinataires, finalités, métho- 
des, maîtres, écoles, évolution depuis le Moyen Age. 

Citons encore prédication (raccourci historique, considérations psycholo- 
giques et théologiques); preshyterium; prélature personnelle; psychanalyse; 
Psaumes et Psautier (théologie, prière d'Israël, prière et liturgie chrétiennes); 
fêtes liturgiques de la Présentation du Seigneur et de celle de Marie. Dans 
le domaine historique: protestantisme français, monastère de Prouille, insti- 
tuts religieux sous le vocable de la Providence. — L.-J. Renard,S.J]. 
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Quant au fascicule 53, au hasard d’une lecture orientée par nos centres 
d'intérêt, nous relevons trois contributions de J.-M. Aubert. Le (juste) prix 
présente la doctrine traditionnelle ainsi que la profonde mutation du monde 
économique; il en dégage la nécessaire formation d’une conscience morale, 
notamment dans la lutte contre la spéculation et la concurrence effrénée. 
Le probabilisme se situe à une époque marquée par le juridisme moral; 
il y a «rempli un rôle indispensable en faveur de l’esprit de tolérance» ; 
il est aujourd’hui dépassé «dans une morale axée sur la recherche du 
Royaume». L’article progrès décrit l’attitude réticente de la hiérarchie devant 
l'idéologie des Lumières, puis la découverte progressive des valeurs positives 
souvent voilées dans l’ambiguïté des projets de l’homme moderne et les 
notables changements qui en sont résultés en divers domaines. Signalons 
aussi une étude de la procédure telle que l’a rénovée le nouveau Code. 

Mais il est un article qui mérite une mention toute spéciale: l'étude fouil- 
lée que G. Mathon consacre à la procréation. Ce qui fait sa valeur excep- 
tionnelle, c’est qu’il s'efforce de présenter, en veillant toujours à la plus 
grande objectivité, les diverses approches de la question, qu’il s’agisse des 
techniques mises en œuvre, des orientations de la recherche, de la réflexion 
sur ces nouveaux pouvoirs dans la masse du public, chez les usagers (pour 
autant qu’on puisse en avoir l’écho), chez les «sages», les penseurs, les phi- 
losophes, les gouvernements, ou des prises de position des comités d’éthi- 
que, des législateurs et des instances religieuses. Si, dans ce dernier domaine, 
les textes du Magistère catholique sont particulièrement mis en lumière, 
mention est faite également des positions prises par d’autres autorités reli- 
gieuses. En rassemblant ainsi une information que les médias ont souvent 
livrée au jour le jour dans l’émiettement, ce dossier, solidement construit, 
permet une meilleure prise de conscience de la maîtrise de la fécondité 
qui est déjà la nôtre et des projets des chercheurs, mais aussi des intérêts 
mis en Jeu par un tel pouvoir et de la nécessité de préciser et de fonder 
solidement la doctrine chrétienne grâce à une collaboration multidiscipli- 
naire. — L. Renwart, S.J. 


Dictionnaire d’histoire et de géographie ecclésiastiques. Tome XXII. 
Fasc. 128, 129-130. 131 et 132: Gualter-Hampole. 4 livraisons. Paris, 
Letouzey & Ané, 1987-1988, 29 x 20, 11 p., col. 513-1520 & 
1-256, 198, 400, 202 & 204,50 FF. 


Parmi les très nombreuses figures qui font l’objet de notices biographi- 
ques, on relève des saints: Guy, martyr du IV* s., Guthlac (+ 714), ermite 
anglais, Guénolé, Gudule, deux Gunthild...; la LS Angela Guerrera Gonza- 
lez (1931), fondatrice des Hermanas de la Cruz; le Pape Hadrien VI; des 
cardinaux: Guy de Bourgogne (1272), légat du pape en Allemagne et en 
Scandinavie, quatre cardinaux de Guise, F. Guidi, OP. (1879), dont l’inter- 
vention fit sensation au Concile Vatican I, /. Guibert (1886), archevêque 
de Paris, Aimé Guilbert (1890), archevêque de Bordeaux, V. Guisasola Menen- 
dez (1920), archevêque de Tolède; l’évêque Hamo de Hethe (1352); des per- 
sonnalités comme Maurice de Guérin (1839), M. Guillon (1847), ecclésiasti- 
que français à la carrière mouvementée, le capucin belge H. Guillemaint 
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(1855), devenu jésuite en Russie, Mgr de Guébriant (1935), le Fr. Achille- 
Joseph (1955), émule du psychologue Piaget, R. Guardini (1968), M. Gusinde, 
S.V.D. (1969), anthropologue, l'abbé G. Guérin (1972), fondateur de la JOC 
en France, Gabrielle de Gueudré (Marie de Chantal; 1978), historienne ursu- 
line. On ne dénombre pas moins de 247 Guillaume, dont les moins connus 
ne sont pas Gz. de Rubrouck (ou Rubruquis; vers 1270), franciscain, pre- 
mier missionnaire de l'empire mongol, G4. de Saint-Thierry (1148) et Gu. 
de Seignelay (1223), archevêque d'Auxerre puis de Paris. Sous l'intitulé Gw:- 
nefort, des précisions touchant la légende du chien vénéré comme martyr. 
On sait que le cas échéant le DHGE renvoie à des notices du DTC ou 
du D$p, en indiquant de quoi les mettre à jour. 

Un article concerne le décret du roi wisigoth Gundemar (vers 611) relatif 
à la primauté du siège de Tolède. Dans le domaine de la géographie ecclé- 
siastique, on rencontre la Guinée ancienne et les trois Gyinées actuelles, 
les Guyanes, le Guatemala (pays, cité, diocèse), des circonscriptions comme 
celles de Guam, Guama, Guastalla, Guyana, Gubbio, Guntur, Gurk, Gyor, 
Haarlem, Hadrianopolis (Andrinople), Halicarnasse, Haïti, Halle, Hamboure, 
Hamilton (Canada, Bermudes, Nouvelle Zélande)... Un article traite de la 
collection canonique Hadriana où Dionysio-Hadriana (VII s.), un autre 
des gyrovagues. Sous le titre hagiographie est exposée l’évolution des caracté- 
ristiques de la littérature consacrée aux saints. — N. Plumat, SJ. 


Dictionnaire de Spiritualité ascétique et mystique. T. 13. Fasc. 
LXXXIX-XC. — T. 14. Fasc. XCI-XCIV: Robert d’Arbnissel — 
Spiritualité. 3 livr. Paris, Beauchesne, 1988 & 1989, 30 x 23, col. 
705-1196; 1-1152. 


L’évocation de Robert de Molesmes permet d'insérer l’article Cisterciens, 
qui faisait défaut jusqu'ici. Font également l’objet de contributions la Com- 
pagnie de Saint-Sulpice et son œuvre spirituelle, le christianisme en Russie 
et l’évolution de sa spiritualité. : 

À la présentation du Livre de la Sagesse et de sa lecture dans l'Eglise 
fait suite l’exposé historique du thème de la sagesse divine et humaine. 
Concernant le Royaume de Dieu, une monographie amplement informée 
interroge l’Écriture et les Pères, les différentes positions concernant le 
Royaume et l’histoire humaine ainsi que la réflexion catholique du siècle 
écoulé. Royauté de Marie, sacré, sainteté de Dieu, salut, sacrifice, sacerdoce 
des fidèles, sacrements, autant de notions au sujet desquelles des théologiens 
dressent un bilan de la pensée chrétienne et dessinent les renouveaux en cours. 

Parmi les questions traditionnelles de spiritualité, on rencontre le rosaire 
(son enracinement médiéval, les dominicains et les confréries du rosaire, 
la prière privée et publique du rosaire, l’évolution de la dévotion jusqu’à 
nos jours) ét un article sur le salut qui coïncide avec la parution du fasc. 
62 du Supplément au Dictionnaire de la Bible, consacré au même sujet. 
Signalons enfin, sous le titre Saints, une typologie de la sainteté au cours 
des âges chrétiens. 

Un article distingue les sens divers de sécularisation, souligne le caractère 
inéluctable de certaine sécularisation et dénonce les équivoques du «retour 
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du sacré». Un autre explique le simul iustus et peccator de Luther et son 
interprétation catholique. Autres thèmes étudiés: sommeil et songes dans 
la pensée des anciens; sensibilité; sexualité (Ecriture et vues actuelles). Sont 
également présentés divers discours sur la soy/france, l'enseignement récent 
de l’Église sur la solidarité, les principales doctrines de la ssmplicité, le ser- 
vice dans la Bible, la servitude (spécialement l’esclavage de Marie), le symbo- 
lisme du sel et celui du soleil, les traditions relatives au silence, divers types 
de solitude, les notions de sens spirituels et de sonrmeil spirituel, les causes 
et le traitement du scrspule. Des monographies ont pour objets le semipéla- 
gianisme, le soufisme, les servites (histoire et auteurs spirituels), le mouve- 
ment slavophile, l'œuvre de Schoenstatt. 

Parmi les titulaires de notices individuelles, on remarque Sénèque, Séra- 
pion de Thmuis, Rufin d’Aquilée, Shenoute d’Atripé, Shankara, Sigebert de 
Gembloux, Robert Grosseteste, M. Servet, Seripando, Scupoli, Alphonse Rodri- 
guez, Sandaeus, le B* Alain de Solminihac, les deux Segneri, Scaramelli, 
sainte Elisabeth Seton, Séraphin de Sarov, Süderblom, Mgr de Ségur, Solo- 
viev, Sertillanges, Marthe Robin. Rappelons l'importance de la bibliographie 
annexée à chacun des articles. 

D’après les prévisions, c’est vers 1995 que s’achèvera la publication, com- 
mencée en 1932, de cette œuvre monumentale. — L.-J]. Renard, S.J. 


NOTES BIBLIOGRAPHIQUES 
RELIGIONS 


B. WELTE, La lumière du rien. La possibilité d’une nouvelle expérience 
religieuse. Montréal, Fides, 1989, 20 x 14, 95 p. — Traduit de l'allemand 
par J.-CI. Petit, l’ouvrage reprend une réflexion poursuivie pendant plu- 
sieurs années. Prenant acte du retrait de l'expérience religieuse dû à linva- 
sion de la rationalité fonctionnelle de la science moderne, l’A. constate 
l'impuissance de celle-ci à donner un fondement premier à l’existence. 
Il en résulte une expérience essentielle mais dissimulée, celle du rien. 
Mais l’A. dégage les apports positifs, déjà mis en lumière par les mysti- 
ques, d’une rencontre avec un Dieu indicible et d’une ouverture aux 
expériences similaires venues de traditions religieuses différentes. Un dis- 
cours sobre, profond, susceptible de révéler la dimension religieuse de 
l'expérience du rien. — P.E. 


Chikh BOUAMRANE & L. GARDET, Panorama de la pensée islamique. 
Coll. La Bibliothèque de l'Islam. Paris, Sindbad, 1984, 23 x 14, 368 
p., 160 FF. — Fruit de la collaboration de deux historiens de la pensée, 
l’un musulman et algérien, l’autre chrétien et français, cet ouvrage s'adresse 
au «public le plus large». Il ne prétend pas apporter de l’inédit, mais 
offrir un parcours à travers l’histoire de la pensée islamique, des origines 
à nos jours, en privilégiant le monde arabe. Les deux auteurs se sont 
réparti une douzaine de chapitres (et parfois les sections d’un même 
chapitre): exégèse et tradition, kaläm, logique, droit, falsafa («philoso- 
phie>»), critique de la philosophie grecque, mystique, écoles dissidentes 
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(notamment le shiisme), philosophie morale et politique, éducation et 
enseignement, sciences, histoire. Certaines sections ont un caractère plus 
encyclopédique (présentation d’écoles et d'œuvres importantes); d’autres 
sont davantage synthétiques et réflexives: elles pourront, selon les domai- 
nes envisagés, paraître plus ardues à tel ou tel lecteur. Bien qu’ils traitent 
surtout de l'islam «classique», les auteurs ne s'arrêtent pas aux premiers 
siècles: ils situent plus d’une fois, dans le prolongement du panorama 
historique, les interrogations et les apports des dernières générations. 
Une section finale envisage plus directement les conditions d’un renou- 
veau et présente, à titre d'illustration, l’œuvre de Muh. Iqbâl. Une biblio- 
graphie, propre à chaque chapitre, permet d’aller plus loin. — J. Sch. 


J. WAARDENBURG, L’islam: une religion. Suivi d’un débat: Quels types 
d’approches requiert le phénomène religieux? Édit. P. Giseu & J. 
WAARDENBURG. Genève, Labor et Fides, 1989, 23 x 15, 154 p. — Com- 
ment l'islam (conférence inaugurale de J. Waardenburg) ou le boud- 
dhisme (exposé de J. May) peuvent-ils, en tant que religions, faire l’objet 
d’une étude scientifique? Le dossier est complété notamment par des 
approches anthropologiques (G. Berthoud: la religion, survivance ou 
permanence?), sociologiques (R. Campiche: comment fonctionne 
aujourd’hui l'identification confessionnelle?) et philosophiques (J.-CI. 
Piguet: le rapport du philosophe aux absolus). Ces communications 
ouvrent un colloque de la Faculté de théologie de Lausanne. Sous la 
présidence de P. Gisel, une table ronde examine ensuite l’objet et les 
méthodes de l’étude scientifique du phénomène religieux; on y aborde 
également la question de la distinction entre sciences de la religion et 


théologie.— J. Sch. 


The New Islamic Presence in Western Europe. Édit. T. GERHOLM & 
Y.G. LiITHMAN. London-New York, Mansell Publishing Limited, 1988, 
24 x 16, vur-293 p., £ 30. — L'ouvrage reprend seize communications 
présentées lors d’un colloque organisé en juin 1986 par l’Université de 
Stockholm et l’Académie suédoise des Lettres. Ces études concernent 
surtout l’Angleterre, l’ Allemagne et les Pays-Bas, la Belgique et la France. 
La moitié des contributions étudient principalement la naissance des ins- 
titutions socio-culturelles et religieuses qui permettent aux communau- 
tés immigrées de s’organiser tout en affirmant leur présence en Europe 
occidentale: mosquées, écoles coraniques, cimetières, centres culturels, 
fondations et associations. D’autres chapitres envisagent plutôt les trans- 
formations de l’expérience et de la pratique religieuses suite aux migra- 
tions d’une société traditionnelle rurale vers une société urbaine forte- 
ment sécularisée. Un dernier chapitre aborde quelques cas de conversions 
d’Européens à l'islam. Dans l’ensemble, des enquêtes précises alternent 
avec des descriptions plus rapides. À la diversité des pays d’origine (Tur- 
quie, Maghreb, sous-continent indien, Surinam...) s’ajoute celle des pays 
d'accueil, de leurs traditions et institutions — motamment dans le 
domaine de l'éducation. On n’attendra donc pas un tableau complet 
et homogène du monde musulman en Europe. La variété de ces coups 
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. . TA 2 
de sonde n’interdit cependant pas des recoupements (suggérés par un 
précieux index des thèmes et des noms), voire de fructueuses comparai- 


sons. — J. Sch. 


Mantras et diagrammes rituels dans l’hindouisme. Table Ronde. Paris 
21-29 juin 1984. Paris, C.N.R.S., 1986, 24 x 16, xr-230 p., 8 ill, 1 
pl. ht, 240 FF. — Les mantras sont des sons — syllabes ou brèves 
formules — qui accompagnent certains gestes dans les rituels ou servent 
de support dans la méditation. Les diagrammes {mandala, yantra, cakra) 
peuvent n'être que la simple délimitation d’un espace destiné à accueillir 
la: représentation d’une divinité ou — de manière plus élaborée — des 
schémas géométriques dessinés sur le sol ou projetés mentalement pour 
les besoins du rituel ou le déroulement de la méditation. Particulière- 
ment fréquents dans les écoles tantriques de l’hindouisme comme du 
bouddhisme, mantras et diagrammes sont considérés comme des mani- 
festations ou des concrétisations de l’énergie primordiale. Si les grandes 
lignes de ces pratiques sont loin d’être inconnues, les modalités d’exécu- 
tion et la variété des spéculations qui les justifient dans les différentes 
écoles vishnouites, shivaïtes et bouddhiques commencent seulement à 
faire l’objet de recherches approfondies. La dizaine de monographies 
ici rassemblées ainsi que les discussions qu’elles ont suscitées ne préten- 
dent pas à l’exhaustivité et ne proposent pas une synthèse qui serait 
prématurée; elles permettent cependant de se faire une bonne idée de 
l’état de la question. — J. Sch. 


MORALE SOCIALE 


AI. NOYER, L'Évangile, l’homme et l’État. Paris, Jean Grassin, 1987, 21 
X 14, 222 p., 90 FF. — Un juriste, Conseiller à la Cour d'Appel de 
Paris, confronte l'Évangile avec le droit en vigueur dans un État moderne. 
Sous une forme succincte, il aborde les thèmes essentiels que comporte 
le sujet dans la perspective du personnalisme chrétien, du respect mutuel 
que se doivent l’État et le citoyen, de la sauvegarde de la liberté tant 
religieuse que politique. La première partie de l’ouvrage expose les prin- 
cipes évangéliques dans leur formulation première par le Christ et dans 
les applications les plus récentes énoncées par le Concile Vatican II et 
les directives du magistère pontifical. On lira ici une véritable anthologie 
des textes les plus significatifs en la matière. La seconde partie de l’ouvrage 

_relève les «Consonances évangéliques» dans une série de diptyques où 
l’enseignement de l’Église est mis en parallèle avec l’action de l'État: 
amour et mariage; Justice et charité; violence et civisme; la paix dans 
le monde, pour conclure en soulignant la responsabilité première de 
l’homme dans les problèmes de société et donc l’«importance extrême» 
de l’éducation dans la vie des peuples et dans la vie internationale. Un 
ouvrage de synthèse, nourri de doctrine solide et équilibrée, puisée aux 
meilleurs sources. — AH. 
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J- Moussé & J. RÉGNIER, Citoyens et chrétiens dans la vie publique. 
Coll. Recherches morales. Positions. Paris, Cerf, 1988, 22 x 14, 
156 p., 84 FF. — Un groupe de recherches du Centre interdiscipli- 
naire de l’Institut catholique de Lille — philosophes et théologiens — 
présente ses réflexions sur un problème difficile: les relations entre 
l'Église et l’État dans la société actuelle. Trois situations ont retenu leur 
attention et offrent à l'analyse une complexité croissante: l’armement 
nucléaire, le problème de l’école en France et les rapports entre l’Église 
et l’État en Amérique latine. Un chapitre préalable évoque brièvement 
les antécédents historiques; les deux derniers chapitres s’attachent à for- 
muler les perspectives de Vatican Il dans Gaudium et spes et à situer 
les pouvoirs complémentaires et antagonistes de l’Église et de l’État: 
après «l’immense retournement culturel» jalonné par la Déclaration des 
droits de 1789 et par Lumen gentium, les deux institutions se voient 
décentrées, invitées à respecter leur autonomie mutuelle et à se mettre 
au service de la société civile. Si «nul ne vit qu’en progressant dans 
le brouillard» (55), l'ouvrage permettra aux responsables d’éclairer davan- 
tage les choix délicats qu’imposent à leur conscience les requêtes souvent 
divergentes du bien commun. — G.M. 


UNIVERSITÉ VOLANTE INTERNATIONALE. — L'enseignement social chrétien. 
Édit. P. DE LAUBIER. Coll. Prémices, 9. Fribourg ($.), Ed. Universitai- 
res, 1988, 20 x 12, 258 p., 28 FS. — Les chapitres de cet ouvrage sont 
le fruit d’un Séminaire interconfessionnel tenu en 1987-1988. On y parle 
d’abord de l’histoire de la doctrine sociale chrétienne. D’aucuns la consi- 
dèrent comme en crise. Le P. Calvez, S.J. pense qu’il existe un regain 
d'intérêt à son égard, si l’on offre «des synthèses rénovées, des mises à 
jour pas trop purement historiques». Les chapitres sur les pays de l’Est 
fournissent un éclairage original, intéressant. Le Prof. J. Delcourt (Univ. 
cath. de Louvain) consacre 38 pages à une réfutation vigoureuse du néo- 
libéralisme. N’eüût-il pas été utile d’indiquer quelques livres récents et 
fondamentaux, permettant ainsi au lecteur de compléter éventuellement 
ce que fournit une université qui se dit elle-même «volante»? — C.M. 


Theology and Sociology: À Reader. Édit. R. GizL. London, G. Chap- 
mann; New York/Mahwah, Paulist Press, 1987, 22 X 14, vu-424 p., 
$ 14.95. — La vie sociale «profane», qu’étudie systématiquement la socio- 
logie, a-t-elle une influence sur la théologie entendue au sens le plus 
large du terme? Beaucoup d'auteurs, à raison, croyons-nous, répondent 
par l’affirmative, mais ils se divisent sur la manière dont s'exerce cette 
influence et sur ses conséquences. On peut, au demeurant, examiner 
aussi l'impact de la théologie sur la vie sociale. Les 27 morceaux choisis 
par R. Gill sont extraits des œuvres d’autant de sociologues, fort bien 
présentés et précédés d’une introduction de 20 pages. Îls sont divisés 
en 4 sections: auteurs fondateurs, implications pour les études théologi- 
ques, pour les études bibliques, pour la théologie appliquée. Une brève 
notice situe chaque auteur. Un index alphabétique clôture Pouvrage. 
Quelques coups de sonde nous inclinent à croire que les études de socio- 
logie de ce genre sont peu pratiquées et connues en milieu «latin». 
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L'Allemagne, les États-Unis, la Grande-Bretagne ont d’abondants maté- 
riaux sur le sujet. Ne faudrait-il pas les exploiter avec un sens critique 
éveillé et «en prendre de la graine»? — C.M. 


G. Marc, Vivre avec les biens. Coll. Petite Encyclopédie Moderne du 
Christianisme. Paris, DDB, 1987, 24 x 16, 48 p., 12 ill, 36 FF. — Ce 
fascicule introduit directement le lecteur dans le concret des fortunes 
et des revenus. La partie notionnelle est réduite au strict nécessaire. Une 
juste part y est faite aux pauvres d’aujourd’hui, dont la grande majorité 
se trouve dans les Tiers Mondes. Onze pages sont consacrées à l’Écriture 
et à la Tradition; elles montrent d’une manière intéressante l’évolution 
à partir de l’Ancien Testament jusqu'aux encycliques sociales. Pour le 
dernier titre, «Solidarité plutôt que culpabilité», nous aurions préféré 
«culpabilisation». La mention des organisations non gouvernementales 


appelait en complément celle des instances publiques: Etat, CEE, ONU. 
M 


Racismes. L’autre et son visage. Grands entretiens réalisés par Emm. 
Hrscx. Coll. Recherches morales. Paris, Éd. du Cerf, 1988, 22 x 12, 
161 p., 69 FF.— Ces entretiens abordent la question du racisme à diffé- 
rents niveaux. Un généticien déclare le concept de race non «opératoire 
pour notre espèce»; un juriste analyse la législation française en matière 
de nationalité; un historien évoque les peurs qui dans le passé provoque- 
rent xénophobie ou chasse aux sorcières; une Allemande rend compte 
de son combat contre une prescription morale des crimes racistes; un 
homme politique voit dans le racisme «l’une des expressions majeures 
du nihilisme contemporain». Un psychiatre, un philosophe, des théolo- 
giens s'expriment de façon plus générale au sujet de l’attitude envers 
«l’autre». — L.V. 


Al. Ganoczy, Théologie de la nature. Paris, Desclée, 1988, 22 x 15, 116 
p 69 FF. — Le chrétien sensible aux menaces graves qui pèsent 
aujourd’hui sur l’environnement lira avec intérêt cet ouvrage, que l’A. 
présente comme une méditation. S'il trace en effet les grands axes d’une 
réflexion philosophique et théologique sur la nature, il veut d’abord 
réveiller les consciences, montrer comment la dynamique de la révéla- 
tion chrétienne inspire les comportements responsables à l’égard de la 
nature. Après une invitation à la méditation, il aborde la doctrine classi- 
que sur le rapport de l’homme à la nature et les perturbations qu'y 
cause le péché. Il développe ensuite les perspectives bibliques, tendues 
vers l’horizon d’un ciel nouveau et d’une terre nouvelle, déjà inaugurés 
par le Christ qui guérit les corps et les cœurs. Les conséquences prati- 
ques se fonderont sur une éthique de foi au Dieu d'amour, ouverte 
aux situations, à l’interdisciplinarité, aux religions non chrétiennes sou- 
cieuses elles aussi de la nature. Pour restaurer les équilibres rompus, 
VA. en appelle à la créativité, à l’ascèse chrétienne qui maîtrise le désir 
égoïste, à la planification des économies; il s’agit de mettre «les Églises 
au service d’un salut planétaire». La méditation se clôt sur des résolu- 
tions personnelles très concrètes. — A.T. 
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Argumente für Gott. Gott-Denker von der Antike bis zur Gegenwart. 
Ein Autoren-Lexikon. Edit. K.-H. Wecer & KI. BossoncG. Coll. Her- 
derbücherei, 1393. Freiburg i. Br., Herder, 1987, 18 x 11, 431 1e, 19,90 
DM. — Ce lexique de poche fait suite au volume de la même collection: 
Religionskritik von der Aufklärung bis zur Gegenwart. L'éditeur cette 
fois, à l’inverse de l'ouvrage susdit, propose des arguments pour Dieu 
en réunissant, avec 80 collaborateurs, 120 noms de figures philosophi- 
ques, théologiques et mystiques, pour la plupart chrétiennes (exceptions: 
Aristote, Spinoza, etc.). La moitié de ces «penseurs de Dieu» sont nés 
après 1800; 13 sont encore en vie. Les plus jeunes sont Jüngel et Swin- 
burne, Küng et Pannenberg. D’aucuns comme Lotz, Coreth et Biser 
ont rédigé quelques articles de l’ouvrage où ils figurent. Chaque rubri- 
que est suivie d’une bibliographie d’orientation. — B.P. 


Angel J. CAPPELLETTI, Protagoras: naturaleza y cultura. Coll. Biblioteca 
de la Academia Nacional de la Historia, 87. Caracas, Academia Nacional 
de la Historia, 1987, 23 X 16, 175 p., $ 7. — Après avoir publié une 
étude sur Anaxagore (cf. NRT, 1985, 936), l’A. s’attache ici à la person- 
nalité, beaucoup mieux connue grâce à Platon, de Protagoras d’Abdère. 
Les sophistes ont joué un rôle essentiel dans l’évolution de la pensée 
grecque et dans la «crise de conscience» qui affecte Athènes au milieu 
du VE s. av. J.-C. Protagoras, le premier, avoue ouvertement sa condi- 
tion de sophiste; fort de ses vastes connaissances et de son éloquence, 
il se propose de rendre meilleurs ses concitoyens en les éduquant à la 
vie démocratique; il élabore ainsi une théorie critique de la société et 
de la culture. L’instrument privilégié de sa philosophie sera le couple 
physis-nomos, que VA. interprète dans le sens d’une opposition dialecti- 
que: le flux perpétuel de la matière et le sujet individuel plongé dans 
la mouvance des phénomènes accèdent à la réalité stable de la culture, 
de la vie politique et sociale. Protagoras, pédagogue social et réforma- 
teur, enseigne, grâce à l’art de la rhétorique, les aptitudes qui font de 
l’homme un vrai citoyen utile à la société, l’areté. 

L’A. conduit son exposé de manière très claire et systématique; dans 
une première partie, 1] présente les caractères généraux et les causes de 
la sophistique, dans une seconde la vie et les œuvres de Protagoras et, 
dans la troisième, il détaille en 14 chapitres brefs tous les aspects de 
sa philosophie. Au long de son enquête, il ne manque pas de citer les 
témoignages des anciens et les interprétations des nombreux philologues 
qui ont abordé le sujet. On les retrouve dans la bibliographie, qui com- 
plète un ouvrage soucieux pour sa part de relever la cohérence et l’unité 
d’une pensée jugée souvent contradictoire. — A.H. 


Ang. J. CaPrELLETTI, Lucrecio: la filosofia como liberaciôn. Coll. Pensa- 
miento filoséfico. Caracas, Monte Avila Ed., 1987, 18 x 11, 317 p. — 
La libération que poursuit Lucrèce n’a rien à voir avec des objectifs 
d'ordre social ou politique. Son époque est déchirée sans doute par de 
violents conflits de cet ordre, mais le poète, disciple d'Épicure, recherche 
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uniquement la libération intérieure. L’épicurisme est né en un temps 
où l'individu, livré à lui-même après l’écroulement des cadres tradition- 
nels, se replie sur le monde intérieur et cherche une voie qui le conduise 
vers le bonheur. Lucrèce veut délivrer l’homme de toutes les craintes 
— des dieux, de la mort, de l'au-delà — qui le travaillent et le poussent 
à l'ambition, au désir de la richesse, aux crimes et à la guerre: Tantum 
religio potuit suadere malorum... Pour en libérer l’homme, Épicure ensei- 
gne que ce monde n’est que matière, composé d’atomes dont les combi- 
naisons infinies produisent le corps et l’esprit et se déferont un jour 
inéluctablement. L’homme est ainsi soustrait aux caprices des dieux. 
S'appuyant sur les nombreux travaux qui ont essayé d’interpréter Lucrèce, 
l'A. élabore une exégèse analytique, plus historique et philosophique 
que philologique ou poétique, de cette œuvre. Il parcourt systématique- 
ment tous les aspects de cette philosophie (ontologie, cosmogonie, an- 
thropologie, philosophie de la société et de la culture, religion et morale). 
Il montre la force de cette poésie, sa passion véhémente, acharnée à 
combattre tout ce qui relève de la religion, de cette religion romaine 
pleine de superstitions, encombrée de divinités sans beauté, enserrant 
la vie quotidienne d’un carcan d’exigences. Un dernier chapitre évoque 
l'influence de Lucrèce sur la postérité, en particulier dans le domaine 
espagnol. Excellente occasion de découvrir — ou redécouvrir — une œuvre 
maîtresse de la littérature antique. — AH. 


E. CoLomER, El pensamiento alemän de Kant à Heidegger. I. La filoso- 
fia transcendental: Kant. Il. El idealismo: Fichte, Schelling y Hegel. 
Coll. Biblioteca Herder, 174 & 175. 2 vols. Barcelona, Editorial Herder, 
1986, 22 x 15, 327 & 423 p., 1350 & 1800 ptas. — E.C. est professeur 
à la Faculté de Théologie de Barcelone et à la Faculté de Philosophie 
et des Sciences de l’Éducation de l’Université Deusto, à Bilbao. Il a déjà 
publié de nombreux ouvrages sur Nicolas de Cues, sur Teilhard de Char- 
din et sur des problèmes de théologie naturelle. Il présente maintenant 
la philosophie allemande, dont la suite ininterrompue de grands noms, 
depuis deux siècles, «constitue un phénomène unique dans l’histoire euro- 
péenne» (vol. I, p. 9). Le premier volume, sur Kant, expose d’abord 
et surtout la Critique de la Raison pure, puis les deux autres Critiques, 
les ouvrages qui répondent à la dernière des quatre questions fameuses 
du philosophe de Kônigsberg: «qu'est-ce que l’homme?» (cf. vol. I, p. 
264-265), et l’Opus Posthumum. Le second volume parle rapidement des 
disciples de Kant, de Fichte, de Schelling, et longuement de Hegel (la 
Phénoménologie de l'Esprit et la Science de la logique). La description 
des auteurs est remarquablement claire; les analyses des œuvres les plus 
importantes sont suivies de quelques notes critiques. Une biographie 
sélective mais de bon goût clôture chaque volume. — P.G. 


X. TILUETTE, L’absolu et la philosophie. Essais sur Schelling. Coll. Épi- 
méthée. Paris, P.U.F., 1987, 22 x 15, 258 P:, 165 FF. — Le Père Tilliette 
fut invité à réunir dans ce recueil diverses contributions éparses au hasard 
des revues et volumes d'hommage. Toutes ont déjà paru entre 1969 
et 1986, mais certaines sont disponibles ici en français pour la première 
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fois. La plupart ont une thématique purement philosophique; d’autres 
y mêlent quelque savante question critique ou de savoureuses digressions 
biographiques. La minutieuse érudition de l'A. se distille, comme tou- 
jours, dans un style d’orfèvre, ciselé sur de larges pages magnifiquement 
typographiées. Voici les titres dont la moitié se rapportent au Schelling 
de la dernière période. — Commencements: 1. L’Absolu et la philosophie 
de Schelling; II. Schelling est-il l’auteur de l’Altestes Systemprogramm? ; 
II. La nature, l'Esprit, le visible et linvisible — Confrontations: IV. 
Vision plotinienne et intuition schellingienne; V. La philosophie de l’art; 
VI. Hegel et Schelling à Iéna; VIL Schelling contre Hegel — Achève- 
ments: VIIL. Le problème de la Métaphysique; IX. L’argument ontologi- 
que; X. Deux philosophies en une; XI. La mythologie expliquée par 
elle-même; XII. «Toutes les possibilités se réalisent»; XIIL Du Dieu 
qui vient avant l’idée; XIV. La philosophie positive et l'Histoire. 
Un livre qui se recommande à qui aime lire Tilliette, ou sur Schelling, 


ou sur l’Absolu. — B.P. 


M. BUBER, Éclipse de Dieu. Considérations sur les relations entre la reli- 
gion et la philosophie. Coll. Rencontres. Paris, Nouvelle Cité, 1987, 
22 x 15, 143 p., 97 FF. — Paru en 1953, Gottesfinsternis garde son 
actualité, après la vogue de la «mort de Dieu», dans un climat où, favo- 
risée par la surconsommation d’audio-visuel, sévit en douceur, jusque 
dans les milieux spirituels et apostoliques et leurs célébrations, la «déréa- 
lisation de Dieu» — le mot est de Buber. Le penseur juif axe sa réflexion 
sur la religion (ou la foi) comme relation personnelle à un Autre, rela- 
tion de type «Je - Tu». Les analyses qu’il consacre aux entreprises menées 
en sens divers par les philosophes de l’antiquité ou ceux des derniers 
siècles mettent en lumière la différence entre cette «rencontre» sui gene- 
ris, qui joue dans la seule existence concrète, et le rapport «Je - cela» 
ou «Sujet - objet». Ainsi M.B. compare l’expérience de Pascal aux hésita- 
tions de la philosophie transcendantale de Kant ou au conflit, chez Her- 
mann Cohen, entre un Dieu ramené à une Idée et le «partenaire» dont 
son amour atteste la réalité. Il dialogue avec Jung et critique son inter- 
prétation réductrice de la religion. Quant au domaine de l’éthique, l’his- 
toire de la pensée confirme que seule la relation personnelle à l’Absolu 
fonde l'obligation morale. L’«éclipse de Dieu», l'A. la voit en particulier 
dans la «subjectivisation de l’acte de foi»: l’homme regarde son activité 
(ou goûte ses émotions) au lieu de se mettre tout entier dans son acte. 

L'ouvrage est traduit et muni de notes par E. Thézé, aidé de Ch. 
Vérin et P. Seillier. — L.J.R. 


J.-L. LEUBA, Études barthiennes. Coll. Publications de la Faculté de Théo- 
logie de l’Université de Neuchâtel, IL. Genève, Labor et Fides, 1986, 
21 x 15, 158 p. — Ce petit volume rassemble six contributions d’un 
des pionniers de la théologie de Barth en francophonie: la dernière, 
d'ordre anecdotique, est inédite (139-155); les cinq autres — dont quatre 
déjà parues ailleurs — sont critiques. Tel est le paradoxe, bien maïtrisé, 
de ce recueil: Leuba «opte pour Barth», mais avec de sérieuses réserves 
dès qu’il le voit systématisé, que ce soit en général («Etude critique de 
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J. Hamer» — 37-46) ou sur des points particuliers, à propos de l’Église 
(7-35 — texte trop ancien, datant de 1947), ou de la mystique (97-138). 
On pourra lire aussi «Schleiermacher selon K. Barth» (47-70) ou encore 
«Platonisme et Barthisme» (71-95), où l’A. étudie de manière intéres- 
sante, les rapports de Karl avec son frère Heinrich, le philosophe (79 
ss); il émet, à la suite de R. Prenter, des hypothèses suggestives sur le 
penchant barthien pour Anselme (88 ss). En conclusion, il faut lire Barth 
comme un prophète de l'Ancien Testament (35): il présuppose ce qu’il 
dénigre et, lorsqu'il en nie l'existence, il cherche en fait à lui infliger 
un vigoureux «correctif»; sa théologie n’est qu’une «immense glose mar- 
ginale» (136, 44) en regard des théologies plus classiques. — B.P. 


B. GrotH, Sowijetischer Atheismus und Theologie im Gespräch. Coll. 
Frankfurter Theologische Studien, 33. Frankfurt a.M., Knecht, 1986, 
23 x 16, 366 p., 68 DM. — Depuis 1961, la propagande athée en Union 
soviétique a changé de cap: il ne s’agit plus seulement, comme aupara- 
vant, d’une simple critique de la religion, mais d’un effort constructif 
pour produire une nouvelle image du monde, celle de l’homme libre 
et sans Dieu (29-211). L’A. étudie de première main tous les documents 
relatifs à cette question publiés grosso modo sous l’ère de Brejnev, et 
qui marquent un certain retour à Lénine et une ré-idéologisation de 
la propagande antireligieuse. L'information est très vaste (quelque 600 
titres de bibliographie), très actuelle (JA. fournit la liste d’une petite 
centaine de théoriciens de l’athéisme, avec fiche d’identité et relevé de 
leurs activités), traitée de façon fort analytique (un sous-titre par page 
en moyenne): tout ceci contribue à rassembler dans cet ouvrage une 
somme imposante de données. La prise de position de l’A. est fort objec- 
tive et neuve à la fois, dans sa manière surtout. Il n’oublie pas le passé 
des controverses avec l’athéisme russe (213-259), mais adopte un ton 
moins passionné. Deux caractéristiques de l’athéisme russe nous invi- 
tent, et nous obligent, dit-il, au dialogue: cette pensée se veut rationnelle 
et s'efforce d’argumenter à ce niveau; elle est centrée sur un humanisme 
dont le chrétien ne peut faire fi. Sur cette base, l’A. découvre de vérita- 
bles défis théologiques que nous lance l’athéisme (261-328): quelle est 
la place du chrétien dans le monde et sa responsabilité pratique? — B.P. 


La Filosofia cristiana en Hispanoamerica. Tercer Congreso Catolico Argen- 
tino de Filosofia. XVII Coloquio Filosofico Interamericano, dans Floso- 
far cristiano, n. 19/20. Cordoba, Associacion Catolica Interamericana 
de Filosofia, 1986, 24 x 16, 354 p. — Au Congrès tenu en Argentine 
en novembre 1985 une trentaine de spécialistes ont présenté des contri- 
butions qui, après une introduction sur la découverte du Nouveau Monde, 
acte de la conscience catholique, se répartissent en quatre groupes. I. 
La philosophie chrétienne et ses implications critiques: influence plus 
ou moins directe de la Révélation dans la formation d’une philosophie 
chrétienne; transcendance de la personne et son immanence dans l’his- 
toire, de Descartes à Husserl; degrés de perfection de l’âme selon saint 
Augustin; le «corps de résurrection» chez saint Paul; conditions métho- 
dologiques d’une philosophie. — IL. Philosophie chrétienne et tendances 
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anti-métaphysiques de divers auteurs contemporains: néo-positivisme ; 
philosophie du langage en Amérique du Nord; logique de G. Frege: 
profil et itinéraire de J. Ruiz de Santayana; limites épistémologiques 
de la science; une «philosophie de la libération». — III. « Théologie de 
la libération» (mieux: certaines théologies de la libération): la place lais- 
sée au surnaturel? valeur d’une libération qui en ferait abstraction? pré- 
supposés anthropologiques et théologiques; christologie de L. Boff; cri- 
tique d’une spiritualité «progressiste» (rousseauiste); histoire de la science 
de l’homme. — IV. Thèmes propres à l'Amérique Latine et penseurs 
hispano-américains: structure de la conscience nationale chez les peuples 
d'A.L.; en quel sens y at-il une «Denkform» et une philosophie «natio- 
nales»; le sens du temps dans les populations rurales; la pensée de divers 
écrivains d’A.L. sur des thèmes comme la patrie, le courage, la théologie 
de l’histoire, la philosophie du droit. 

Depuis 1979, c’est de deux en deux ans qu'ont lieu en Amérique Latine 
des congrès de philosophie chrétienne — un des objectifs de l’Associa- 
tion catholique interaméricaine de philosophie —; le dernier en date 
(octobre 1987) fut le II: Congrès mondial de philosophie chrétienne orga- 
nisé à Monterrey (Mexique). — R.E. 


Er. NaaB, Zur Begründung der analogia entis bei Erich Przywara. Eine 
Erôrterung. Coll. Eichstätter Beitrage, 21. Abt. Philosophie und Theo- 
logie, 4. Regensburg, Fr. Pustet, 1987, 24 x 16, 140 p., 36 DM. — Quatre- 
vingts pages de méditation métaphysique sur le 6 de l’Analogia Entis 
(1932, 1962, p. 104-141) de Przywara (1889-1972), afin d'éclairer la fon- 
dation de l’analogie dans le principe — ontique et noétique — de contra- 
diction, avec au passage une lumière augustinienne sur la transcendance 
absolue de Dieu, ce vivant immuable, et les possibilités de la pensée 
créée (25-32), sur la théologie naturelle purement formelle, qui n’existe 
comme telle qu’à l’intérieur de la «reconnaissance» de Dieu comme évé- 
nement de grâce (43), et sur l’athéisme dont le germe est dans une com- 
préhension erronée de lAllwirksamkeit de Dieu (23). Le problème con- 
sidéré semble limité à première vue, mais embarque toute la pensée 
métaphysique occidentale, souvent évoquée, pour fouiller jusqu’au plus 
profond, jusqu’à l’Unhintergehbares. L’A. achève en exposant quelques 
objections faites à Przywara (68-80) par Puntel, Quadt et Pannenbereg. 
Pour y répondre, il s’appuie surtout, comme dans tout l’ouvrage, sur 
les réflexions de Teran Dutari. Ainsi l’objectant principal, le brésilien 
Puntel, et le partisan le plus autorisé de Przywara, l’équatorien Teran 
Dutari, viennent-ils tous deux du nouveau monde latin, même s'ils écri- 
vent en allemand. — B.P. 


Le texte comme objet philosophique. Coll. Philosophie, 12. Paris, Beau- 
chesne, 1987, 22 x 14, 280 p., 120 FF. — Ces dix contributions ouvrent 
un chantier interdisciplinaire, où l’on s’efforce de repérer philosophi- 
quement les différentes théories du texte qui foisonnent en notre époque 
de postmodernité. Le plus long travail nous est fourni par Fr. Jacques, 
«Le moment du texte» (15-85): constatant le déclin de lidéologie du 
texte absolu, il propose une approche pragmatique. Criblée de réfe- 
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rences littéraires et philosophiques, cette lecture agréable s’achèvera sur 
trois pages magnifiques: Communication et Révélation. M.-D. Popelard 
propose «Texte, langage, communication» (89-109); J.-P. Desclés et Z. 
Guentchéva, un écrit plus technique: «Fonctions discursives. Passé sim- 
ple et imparfait» (111-137). L. Cornaz (141-162), «Alphabétification ou 
le texte orphelin», s'intéresse à l’irruption, en pédagogie, de l’ordinateur, 
qui ne lit et n’écrit que parce qu’il compte juste (161)! P.-J. Labarrière 
et Gw. Jarczyk livrent chacun dix pages: respectivement «Texte sur 
texte» et « Texte et hors-texte». Viennent enfin quatre études centrées 
sur la critique littéraire: « Texte, Mimèsis, Répétition. De Ricœur à Kier- 
kegaard et retour», de Fr. Bousquet (185-204); «Vers l’inconscient du 
texte? Psychanalyse et critique littéraire», de J.-F. Catalan (205-227); 
«Énigmes. À partir de Walter Benjamin» (229-250), de C. Perret; «Mise 
en abîme et objet. Ontologie et textualité» (251-277), de J. Greisch, qui 
signe également la présentation (5-11). — B.P. 


Alb. BONANDI, Sistema ed esistenza. Il pensiero morale di Theodor Stein- 
büchel. Coll. Pubbl. del Pont. Seminario Lombardo. Ricerche di Scienze 
Teologiche, s.m., 5. Brescia, Morcelliana, 1987, 24 x 17, 147 p. — Th. 
St., mort en 1949, a achevé sa carrière de moraliste en enseignant la 
théologie morale à Tübingen. Il eut une grande influence, p.ex. sur B. 
Häring, auteur de La Loi du Christ, qui fit entrer le personnalisme en 
théologie. St. prend place parmi les penseurs qui ont tenté d’ouvrir la 
pensée catholique aux problématiques et aux thèmes diffus dans la cul- 
ture contemporaine, par delà les manuels d’écoles. L’A. dessine l’axe 
autour duquel l’ensemble de la pensée de St. vient s’articuler: l’irréducti- 
bilité de la personne envers tout système. 

L'ouvrage, issu d’une thèse de la Grégorienne, est divisé en deux par- 
ties. Dans la première, il montre comment St. s’oppose à l’oubli marxiste 
de la personne et à la prétention au savoir absolu systématique. Dans 
la seconde, il traite de l’anthropologie de St.; cette anthropologie a une 
fonction fondatrice en théologie morale; en effet, celle-ci met en œuvre 
«des prémisses d'ordre philosophique, nécessaires pour la cohérence inté- 
rieure de son concept d’homme et de moralité» (74-75). Cette anthropo- 
logie, se défiant des prétentions absolues, tend à devenir une anthropolo- 
gie de situation. Malgré cette position, toute fondée qu’elle soit, l’homme, 
pour St., n’est pas relatif à la société et aux événements, parce qu’il 
a un poids ontologique inaliénable (cf. 62). — P.G. 


Ern. MarCHISA et Fr. DE VIETRO, II «K2» della ragione. Il problema di 
Dio. Prospettiva di un filosofo. Coll. Il prisma, 5. Roma, LAS, 1987, 
21 x 15, 187 p., 15.000 lires. — L'activité philosophique de N. Petruz- 
zellis, professeur à Naples, se déploie en quatre secteurs: l’ontologie, 
l’épistémologie, l'éthique et la théologie naturelle; l’ouvrage est consacré 
à cette dernière. L’exposé suit les deux étapes classiques: la démonstra- 
tion de l'existence de Dieu et la détermination de ses attributs. L’exis- 
tence de Dieu est démontrée conformément au thomisme scolastique ; 
on insiste sur la voie de la contingence; N. P. y ajoute une voie éthique 
ou intérieure, issue des philosophies de la valeur ou du devoir-être; les 
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auteurs insistent sur les objections par leur maître à Kant à ce propos. 
Des attributs divins, on explique la perfection et la transcendance; ‘on 
traite ensuite de la création et de la providence; on reconnaît enfin en 
Dieu la synthèse de toutes les valeurs. N.P. est un ardent défenseur 
d’un rationalisme chrétien ouvert à la transcendance éthique. Ses com- 
mentateurs ont cependant des vues assez pessimistes sur les philosophes 
contemporains qui ne partagent pas leurs raisons. — P.G. 
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ALTENBURGER M. & MANN Fr. — Bibliographie zu Gregor von Nyssa. Edi- 
tionen — UÜbersetzungen — Literatur. Leiden, E.J. Brill, 1988, xxm1-395 
p 120 gld; ca. $ 60. 

BUNNENBERG J. — Lebendige Treue zum Ursprung. Die Traditionsverständ- 
nis Yves Congars. Mainz, Matthias-Grünewald-Verlag, xxxIx-391 p., 
54 DM. 

CasTRO Em. — When We Pray Together. Geneva, WCC, 86 p., 8.50 FS; 
D RTDS UE OU. 

FORTE Br. — Trimität als geschichte. Der lebendige Gott — Gott der Leben- 
den. Mainz, Matthias-Grünewald-Verlag, 222 p., 36 DM. 

GRABMANN M. — Introduzione alla «Summa Theologiae» di S. Tommaso 
d'Aquino. 2° éd. ital. Città del Vaticano, Pont. Accademia di S. Tom- 
maso / Editrice Vaticana, 118 p., 10.000 lires. 

GUINDON André. — Le développement moral. Desclée; Ottawa, Novalis, 
189 p., 69 FF. 

HoGG J. — The Evolution of the Cartusian Statutes from the « Consuetudi- 
nes Guigonis» to the « Tertia Compilatio». Documents: Vol. 2. Secunda 
Pars Statutorum Antiquorum. Tertia Pars Statutorum Antiquorum. Sta- 
tuta Nova. Vol. 3. Tertia Compilatio Statutorum Ordinis Cartusiensis. 
Repertorium Statutorum Ordinis Cartusiensis per ordinem alphabeti. 2 
vols. Salzburg, Institut für Anglistik und Amerikanistik, p. IV, 161-509. 

Internationales Symposion über den Stand der Augustinus-Forschung vom 
12. bis 16. April 1987. Edit. C. Mayer & K.H. CHeuius. Würzburg, 
Augustinus-Verlag, XXv-262 p. 

Kartäuserliturgie und Kartäuserschrifitum. Internationales Kongress vom 2. 
bis 5. September 1987. Band 4. Salzburg, Institut für Anglistik und Ame- 
rikanistik, 165 p. 

LACORDAIRE H.D., O.P. — S. Tommaso Dottore dei Dotton. Città del Vati- 
cano, Libreria Editrice Vaticana/Pont. Accademia Romana di S. Tom- 
maso, 75 p., 5.000 lires. 

LÉTHEL Fr.-M. — Connaître l'amour du Christ qui surpasse toute connais- 
sance. La théologie des saints. Venasque, Ed. du Carmel, xx11-593 p. 

Liste der koptischen Handschriften des Neuen Testaments. 1. Die sahidischen 
Handschriften der Evangelien. 2. Teil. 1. Halbband. Edit. Fr.-J. SCHMITz 
& G. Mixx. Berlin-New York, W. de Gruyter, x-449 p., 138 DM. 

LULLE R. — Principes et questions de théologie. De la quadrature et trian- 
gulature du cercle. Édit. R. PRÉVOST, O.S.B. & Arm. LriNARËS. Cerf, 
264 p., 149 FF. 


800 OUVRAGÉS ENVOYÉS À LA RÉDACTION 


LYoNNET St. — Études sur l’Épitre aux Romains. Roma, Pont. Istituto 
Biblico, x1-388 p., 1 ill, 48.000 lires. 

Manuel de catéchèse. Des idées pour vivre pour les jeunes de 13 à 15 ans. 
Édit. A. FossionN. Paris-Tournai, Desclée, 182 p., nombr. ill, 98 FF. 

Mic ].-CL — Croire: en qui, pourquoi? Nouan-le-Fuzelier, Ed: du Lion 
de Juda, 143 p., 28 FF. 

MiRaNDA J.P. — Apelo a la razôn. Teoria de la ciencia y critica del positi- 
vismo. Salamanca, Ed. Sigueme, 1988, 508 p. 

Mishna (Die). Text, Übersetzung und ausführliche Erklärung, 21. Seder: Mo’edl. 
9. Traktat: Taanijor. Édit. D. CoRRENS. Berlin-New York, W. de Gruy- 
ter, vi-154 p., 128 DM. 

NIEDERWIMMER K. — Die Didache. Güttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 
329 p., 94 DM. 

PELLETIER Ann.-M. — Lectures du Cantique des Cantiques. Roma, Pont. 
Istituto Biblico, xx1-446 p., 48.000 lires. 

QUACQUARELLI Ant. — 1] triplice frutto della vita cristiana 100, 60 e 30. 
(Matteo xu1-8, nella diverse interpretazioni). Bari, Edipuglia, 127 p. 
RaADICE R. — Platonismo e Creazionismo in Filone di Alesandria. Milano, 

Vita e Pensiero, 444 p., 40.000 lires. 

RES J. — Les études manichéennes. Des controverses de la Réforme aux 
découvertes du XX: siècle. Louvain-la-Neuve, Centre d'Histoire des Reli- 
gions, 1988, 265 p., 2 ill, 650 FB. 

SCHENK R. — Die Gnade vollendeter Endlichkeit. Zur transzendentaltheo- 
logischen Auslegung der thomanischen Anthropologie. Freiburg, Her- 
der, 638 p., 98 DM. ; 

SEDULIUS SCOTTUS. — 1n Matthaeum 1, 1 - 11, 1. Edit. B. LOFSTEDT. Frei- 
burg, Herder, 306 p. 

Solidaridad nuevo nombre de la paz. Comentario interdisciplinar a la enci- 
clica «Sollicitudo rei socialis»>. Bilbao, Universidad de Deusto; Ed. Men- 
sajero, 213 p. 

SPIECKERMANN H. — Heilsgegenwart. Eine Theologie der Psalmen. Güttin- 
gen, Vandenhoeck & Ruprecht, 342 p., 80 DM; rel. 118 DM. 

STRECKER G. — Die Johannesbriefe. Güttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 
381 p., 98 DM; en souscr. 88,20 DM. 
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DB: POTTIER, SJ). 


Interpréter le péché originel 
sur les traces de G. Fessard 


En 1966, un groupe de théologiens s’est réuni à Rome pour réflé- 
chir sur nouveaux frais à la question du péché originell. Mais il 
semble que les débats n’aient pu vraiment aboutir. Depuis lors, 
le problème a été constamment remis sur le métier par divers théo- 
logiens, avec l'espoir renouvelé d’approfondir cette donnée essen- 
tielle de l’anthropologie théologique catholique. L’abondance de publi- 
cations récentes sur les thèmes de la création, de la cosmologie 
et de la protologie démontre le vif intérêt que notre époque porte 
à ces sujets, après un temps de concentration christologique. 

Dans un livre tout récent2, nous faisons état des résultats d’une 
recherche philosophique et théologique sur le péché originel chez 
Hegel. Elle s’achève sur une prise de position théologique que nous 
voudrions communiquer ici en quelques pages, non pour offrir au 
lecteur le panorama de la littérature contemporaine ni même de 
quelques-uns de ses produits, comme le faisait il y a douze ans 
A. Vannestei, mais pour proposer un essai modeste de solution, 
à partir d’un auteur parfois évoqué dans ce’ domaine“, mais rare- 
ment exploité comme il le mériterait, nous semble-t-il: le Père Gas- 
ton Fessard. 


1. La diversité des opinions actuelles 


La position classique des théologiens catholiques sur le péché ori- 
ginel est aujourd’hui difficilement acceptée; elle est contestée même, 
voire rejetée — ou du moins sérieusement remise à l’étude, et non 
sans motif. Mais jusqu'où peut-on ou faut-il aller, et comment s’orien- 
ter parmi les multiples positions théologiques actuelles? 


1. Cf. l’allocution du Pape PAUL VI aux participants au Symposium sur le 
péché originel (11 juillet 1966), dans DC 63 (1966) 1345-1352. , 

2. B. POTTIER, Le péché originel selon Hegel. Commentaire et synthèse criti- 
que, Namur, Culture et Vérité, 1989. 

3. Où en est le problème du péché originel?, dans Eph. Theol. Lovan. 52 (1976) 
143-161. 

4. Cf. A. LÉONARD, Les raisons de croire, coll. Communio, Paris, Fayard, 1987, 
p. 181, n. 1, et P. MASSET, Réflexion philosophique sur le péché originel, dans 
NRT 110 (1988) 879-902. 
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+ | . ; 

Nous serions tenté de distinguer diverses lignes dans la réinterpré- 
tation du péché originel et, malgré l'injustice de toute typologie, 
nous nous risquerons à en proposer une». 


Évoquons d’abord toutes les interprétations qui rejettent l’idée 
d’un péché originel originans — et elles sont nombreuses. Pour 
mémoire, rappelons qu’on appelle traditionnellement peccatum ori- 
ginale originans le premier péché, le péché des origines, celui d'Adam. 
Gn 3 en donne un contenu; Rm 5 en explique la portée formelle, 
les effets. D’où découle la définition du peccatum originale origina- 
tum: il est la conséquence en tout homme du péché originel or1gt- 
nans. Une difficulté touchant notre thème réside précisément dans 
le lien de causalité ou de conséquence qui existerait entre la pre- 
mière et la seconde de ces notions. Parmi ces théories qui refusent 
donc le péché originel originans, distinguons trois groupes. 

Le terme péché originel désigne d’abord simplement l’immaturité 
naturelle et cosmique de l’homme qui n’arrive que progressivement 
à la pleine possession de son humanité. L. Robberechts représente 
cette tendance objectivante et naturalistef, ainsi que l’exégète P. 
Humbert” et G. Martelet, qui s'inspire du moins bon Teilhard8. 

Plusieurs théologiens ou philosophes militent en faveur d’une inter- 
prétation plus subjective. Pour P. Schoonenberg cependant? le 
péché originel comme péché du monde reste encore à mi-chemin 
entre la nature et le sujet, car le pécheur est collectif: c’est la race 
des hommes. A. Manaranche et CI. Tresmontant partagent ce point 


5. Nous nous inspirons ici entre autres de J. BOONEN, Erfzonde of mysterie 
van het kwaad, dans Collationes 6 (1976) 289-311, et de U. BAUMANN, Erbsünde? 
Ihr traditionelles Verständnis in der Krise heutiger Theologie, coll. Okumenische 
Forschung, Freiburg, Herder, 1970. 

6. L. ROBBERECHTS, Le mythe d'Adam et le péché originel, Paris, Éd. Univ. 
1967; cf. aussi, sur cet auteur, P. GRELOT, Réflexions sur le péché originel, Paris, 
Casterman, 1968, p. 68-69, note. 

7. P. HUMBERT, Mythe de création et mythe paradisiaque dans le second chapitre 
de la Genèse, dans Rev. Hist. et Phil. rel. 19 (1936) 445-461. ID. Études sur les 
récits du paradis et de la chute dans la Genèse, coll. Mém. Univ. Neuchâtel, Neu- 
châtel, Secr. Univ., 1940; sur cet auteur, cf. A. CHAZELLE, Mortalité ou immor- 
talité du premier homme créé par Dieu, dans NRT 89 (1967) 1062, n. 67. 

8. G. MARTELET, Libre réponse à un scandale. La faute originelle, la souffrance 
et la mort, coll. Théologies, Paris, Cerf, 1986; cf. notre compte rendu de cet 
ouvrage dans NRT 109 (1987) 590-591, et les réflexions de P. MASSET, cité n. 4. 

9. Cf. J. BOONEN, Erfzonde.., cité n. 5, 290 s.; P. SCHOONENBERG, L'homme 
et le péché, Tours, Mame, 1967, et sa contribution à Mysterium salutis. Dogmatique 
de l’histoire du salut, t. 8, Paris, Cerf, 1970: «L'homme pécheur appelé au salut», 
p. 1-134. Cf. l'avis de H.U. VON BALTHASAR sur Schoonenberg dans Theodra- 
matik TI, Einsiedeln, Johannes Verlag, 1980, p. 169: une position intermédiaire 
entre l’enseignement de la Bible et celui du dogme. 
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de vue!°, A. Vanneste!1, à l’autre extrême de cette même tendance 
subjective, parle d’un péché profondément ancré au niveau indivi- 
duel, et dont l’universalité est toute ‘transcendantale”. Chaque homme 
est Adam, au sens kantien. Nous situerions P. Ricœur, non comme 
théologien mais comme philosophe, dans cette même tendance, bien 
qu’il fasse une synthèse herméneutique des deux extrêmes représen- 
tés par Schoonenberg et Vanneste!2, 

Ricœur se rapproche aussi de la troisième tendance, plus absolue, 
plus logique, où nous plaçons Hegel; ce dernier pense que le péché 
originel relève non pas d’une structure anthropologique comme 
l'entend Ricœur, mais d’une structure métaphysique; il risque ainsi 
de retomber dans une sorte de spéculation gnostique pour avoir 
voulu récupérer la richesse de la symbolique par delà la clarté de 
la pensée réfléchissante 3. Hegel et Ricœur sont cependant d’accord 
pour favoriser une interprétation téléologique, et non archéologi- 
que, du péché originel. 

Les penseurs que nous venons de répartir sous trois rubriques 
{nature — esprit — logos) défendent tous, nous semble-t-il, une 
interprétation structurelle du péché originel, où il n’est fait aucun 
cas de la responsabilité personnelle et historique d'Adam (collectif 
ou individuel). 


Face à ces interprètes, nous plaçons les tenants de la position 
traditionnelle qui ont pour nom: K. Rahner!#, K-H. Weger!”, 


10. A. MANARANCHE, Je crois en Jésus-Christ aujourd'hui, Paris, Seuil, 1968, 
p. 150-157, et CI. TRESMONTANT, Introduction à la théologie chrétienne, Paris, 
Seuil, 1974, p. 566-584. 

11. A. VANNESTE, Élet dogma van de erfzonde. Zinloze mythe of openbaring 
van een grondstructuur van het menselijk bestaan?, coll. Woord en Beleving, Tielt, 
Lannoo, 1969; ID., Le dogme du péché originel, trad. A. FREUD, coll. Recherches 
africaines de théologie, Louvain-Paris, Nauwelaerts, 1971, et la réponse à quelques 
objections dans Revue du Clergé africain 27 (1972) 249-275; voir aussi du même: 
Où en est le problème du péché originelf, cité n. 3. 

12. P. RICOEUR, Philosophie de la volonté. IL. Finitude et culpabilité. 2. La symbo- 
lique du mal, coll. Philosophie de l'Esprit, Paris, Aubier-Montaigne, 1960, p. 
218-260; ID., Le conflit des interprétations. Essais d’herméneutique, coll. L'ordre 
philosophique, Paris, Seuil, 1969, p. 265-369; nous citerons Conflit. 

13. Conflit 292-310. 

14. K. RAHNER, Écrits théologiques V, Paris-Lille, DDB, 1966, p. 7-85. ID. 
«Erbsünde und Monogenismus», dans K.H. WEGER, Theologie der Erbsünde, coll. 
Quaestiones disputatae, 44, Freiburg 1. Br., Herder, 1970, p. 176-223. 

15. K.-H. WEGER, £rbsäindentheologie heute, dans Stimmen der Zeit 181 (1968) 
289-302, et le titre cité n. 14. 
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H. Rondetié, C. Baumgartner!”, M. Flick-Z. Alszeghy!#, P. 
Grelot!?, G. Siewerth2, G. Fessard2! et J. De Fraine?2. Ils se récla- 
ment souvent plus ou moins de Thomas d’Aquin et l’on peut même 
ajouter à leur nombre le nom prestigieux du théologien protestant 
K. Barth. Pour faire droit aux objections en provenance des sciences 
naturelles, plusieurs d’entre eux nuancent les affirmations tradition- 
nelles sur l’individualité d'Adam et Eve en évoquant un Adam 
collectif, ou sa personnalité corporative?. La tendance survit pour- 
tant, tenace, de favoriser un certain monogénisme?* ou plutôt, pour 
utiliser un concept plus maniable scientifiquement, le monophylé- 
tisme pour lequel penche d’ailleurs, semble-t-il, l’évolutionnisme con- 
temporain. Ces positions traditionnelles semblent plus vulnérables 
aux objections venant des sciences humaines, lorsqu'elles se combi- 
nent — même très légèrement — à celles des sciences de la nature, 
pour remettre en question l’historicité du premier péché. 


2. Les trois bistoricités de G. Fessard 


Pour préciser cette typologie de facture hégélienne, comme on 
le voit, il ne nous paraît pas inutile d’accorder quelque attention 
à un penseur qui s'inspire lui aussi de Hegel, mais pour critiquer 
la place faite à l’histoire dans sa philosophie. 


16. H. RONDET, Le péché originel dans la tradition patristique et théologique, 
Paris, Fayard, 1967, et ID., E. BOUDES, G. MARTELET, Péché originel et péché 
d'Adam, coll. Avenir de la théologie, Paris, Cerf, 1969. 

17. C. BAUMGARTNER, Le péché originel, coll. Le Mystère chrétien, Paris- 
Tournai, Desclée, 1969. 

18. M. FLICK et Z. ALSZEGHY, Î] peccato originale, coll. Bibl. di teologia con- 
temporanea, Brescia, Queriniana, 1972. 

19. P. GRELOT, Réflexions, cité n. 6; Péché originel et rédemption à partir 
de l'épître aux Romains. Essai théologique, Paris, Desclée, 1973. 

20. G. SEWERTH, Die christliche Erbsündelehre. Entwickelt auf Grund der Theo- 
logie des heiligen Thomas von Aquin, Kinsiedeln, Johannes Verlag, 1964, trad. 
franç.: «La doctrine du péché originel», dans Le péché, textes de M. ORAISON, 
M. COUDREAU, H. NIEL, J. DE BACIOCCHI, G. SIEWERTH, coll. Présence chré- 
tienne, Bruges, DDB, 1959, p. 167-248. ’ 

21. G: FESSARD, La dialectique des Exercices spirituels de saint Ignace. 1. Temps 
Liberté-Grâce. WI. Fondement-Péché-Orthodoxie, coll. Théologie, 35 & 66, Paris, 
Aubier-Montaigne, 1956, 1966. Nous citerons Dial I, IL. 

22. J. DE FRAINE, Adam et son lignage. Etudes sur la notion de «personnalité 
corporative» dans la Bible, coll. Museum Lessianum, section biblique, 2, Bruges, 
DDB, 1959; ID. La Bible et l’origine de l’homme, même coll, 3, 1961. 

23. Sur la personnalité corporative, cf. ID., Adam... cité n. 22; la notion fut 
élaborée par H. Wheeler Robinson. 

24. K. RAHNER, Écrits théologiques V, cité n. 14, p. 79-85, cependant nuancé 
plus tard dans K.H. WEGER, Theologie der Erbsünde, cité n. 14, p. 176-223, 
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En plus d’un endroit, Gaston Fessard a développé sa théorie des 
trois historicités qui, une fois mise au point, a structuré bon 
nombre de ses écrits. Cette théorie pourrait d’ailleurs livrer une 
clé d’interprétation particulièrement originale pour comprendre le 
péché d'Adam. 

Fessard tente de définir trois types d’historicité selon qu’il s’agit 
de l’histoire naturelle, de l’histoire humaine, de l’histoire surnatu- 
relle. «Dans toutes les cultures, la première histoire à apparaître, 
c’est l’histoire sacrée ou surnaturelle» (Dem 48), dont se séparent 
peu à peu, à mesure qu’intervient un jugement critique sur l’imagi- 
naire, l’histoire humaine et l’histoire naturelle. Mais celles-ci restent 
longtemps mêlées. Beaucoup plus tard se produira une scission ana- 
logue entre histoire humaine et histoire naturelle. «Cette dernière, 
en tant du moins qu’histoire événementielle, n’a en effet d’existence 
propre que depuis un ou deux siècles, c’est-à-dire depuis Buffon, 
Lamarck, Darwin et la reconnaissance des fossiles comme tels» (Dem 
48-49), auxquels Voltaire encore ne voulait pas ‘croire’: il ne s’agis- 
sait pour lui que des restes de repas de voyageurs égarés dans ces 
zones inhospitalières quelques décennies avant leur soi-disant décou- 
verte scientifique. 


L'histoire naturelle contient tout l’univers sensible, y compris 
l’homme lui-même en tant qu’il dépend de lui. Le temps cosmique 
est celui que définissent la révolution des astres, la gestation et 
la phthora des organismes vivants, indépendamment de toute liberté 
ou décision humaine. Il est continu, inexorablement, et seule une 
intelligence distingue extrinsèquement dans ces successions indéfinies 
un avant et un après. «L'intelligence antique englobe facilement 
le devenir propre à l’histoire humaine dans celui de l'Univers», 
mais c’est là une erreur. Depuis la théorie de l’évolutionnisme, 
l'histoire naturelle est nettement distinguée de l’histoire humaine, 


25. Cf. sa première apparition dans G. FESSARD, «Image, symbole et histori- 
cité», dans Demitizzazione e immagine, Padoue, 1962, p. 44-68, que nous citerons 
Dem; ID., dans Archivio di Filosofia n° 1-2 (1962-1/2) 43-68 et la discussion, 
69-79: ensuite L'histoire et ses trois niveaux d'historicité, dans Sciences ecclésiastiques 
(Montréal) 18 (1966) 329-357, repris dans La dialectique... cité n. 21, IL. Symbo- 
bisme et bistoricité, coll. Le Sycomore, Paris, Lethielleux; Namur, Culture et 
Vérité, 1984, p. 449-475. Pour distinguer ces trois historicités, on pourrait aussi 
se laisser guider par saint Thomas: pour lui, la question de l'éternité du monde 
ou de sa création est à résoudre différemment par le philosophe ou le théologien: 
le premier ne peut trancher et doit rester dans le doute par fidélité à la rationa- 
lité; là où les raisons philosophiques manquent, mais ne lui interdisent pas de 
croire, le second répond dans la foi, appuyé sur la Révélation, qui ne trompe 
pas: le monde a eu un commencement temporel; Dieu l’a créé de rien. 
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qui d’ailleurs, vers la même époque, voyait se dessiner les premiers 
traits de sa physionomie propre. Mais, remarquons-le bien, lorsqu'une 
théorie de l’évolution entreprend de distinguer des événements dans 
le temps cosmique (surtout antérieurs à l’histoire ou même à la 
préhistoire), elle procède toujours à partir de l’histoire spécifique- 
ment humaine, seule capable de discerner la singularité de ces évé- 
nements en les nommant: telle glaciation, telle mutation dans une 
race animale, etc. Le temps cosmique, lorsque son flux n’est filé 
par aucune conscience, se déroule dans une successivité pleine, con- 
tinue, sans rupture, sans événements. Cause et effet passent l’une 
dans l’autre sans qu'aucune distinction de raison ne les sépare. On 
devine aisément qu’il est impossible de situer Adam uniquement 
dans cette histoire. Ceci vaut déjà de tout homme; à plus forte 
raison de cet homme singulier qu’est Adam. 


L'histoire humaine est constituée «par les actes et les œuvres des 
libertés humaines» (Dem 50), sur base de leurs dimensions sociales 
et langagières. L'unité de l’histoire humaine est, sur le fond du 
temps naturel, la «liaison interne de l’Avant et de l’Après» (Dem 
51) de chaque acte dont la libre décision noue le secret. Intention 
et exécution communiquent dans la division ponctuelle qui les soude. 
Mais deux raisons rendent impossible la totalisation du devenir his- 
torique d’une liberté: des éléments qui lui échappent interrompent 
sans cesse la ligne de ses décisions: le premier est la naissance et 
le dernier la mort; il faut sans cesse les réassumer dans la liberté 
seulement consentante; de plus les lignes des multiples libertés se 
chevauchent, se lient et se défont, pour en menacer ou en favoriser 
l'unité progressive. 

La connaissance de l’histoire humaine requiert non seulement 
l'analyse des causalités efficientes propres à l’histoire naturelle, mais 
aussi la compréhension du sens des événements, en fonction de 
causalités finales à interpréter. La question de la vérité de l’histoire 
humaine renvoie immédiatement au problème d’une philosophie 
de l’histoire, qui débouche elle-même sur le plan de l’historicité 
surnaturelle pour en attendre sa solution. 


Le contenu propre de l’histoire surnaturelle «est l'interaction de 
l’homme et de Dieu ou des dieux, en tant qu’elle manifeste ou 
révèle le sens de l’histoire humaine universelle et corrélativement 
de l’histoire naturelle. La croyance en une telle interaction n’est 
pas spécifique de l’homme qui se dit religieux» (Dem 52). Fessard 
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considère par exemple que la philosophie de l’histoire du marxisme 
se nourrit de l'intuition d’une histoire analogiquement surnaturelle, 
où l'unité de la nature et de l’histoire humaine se réalisera 
eschatologiquement?. L'histoire surnaturelle est donc histoire dona- 
trice de sens. Elle n’apparaît, bien sûr, que sur un fond d'histoire 
humaine et naturelle, mais elle s’en distingue comme leur unité 
totalisante. Elle doit comprendre la totalité des temps, s’il lui faut 
livrer le sens ultime. Or le devenir naturel était saisi simplement 
comme liaison extrinsèque d’avant et d’après nuls en eux-mêmes; 
le devenir humain supposait la liaison intrinsèque de l’Avant et 
de lAprès. L’histoire surnaturelle doit comprendre tout «simple- 
ment tout le passé et tout l’avenir, tant de la nature que de l’homme» 
(Dem 53), sans négliger l'avant de l’Avant et l’après de l’Après. 
«Ce qui ne peut se faire que par la détermination d’un Centre 
des temps, d’un Absolu du Sens, par rapport auquel l’instium ou 
Alpha et l’eschaton où Omega des temps seront nécessairement défi- 
nis l’un comme Avant sans avant, l’autre comme Après sans après» 
(Dem 53; cf. Dial IL 88). Pour que l’histoire surnaturelle soit intelli- 
gible, il faut que ces deux Extrêmes se correspondent et se croisent 
dans le Centre des temps. 


Voilà en bref, et trop succinctement sans doute, les distinctions 
que Fessard établit entre ses trois historicités. Cette pensée originale 
peut nous aider, dans un premier temps, à affiner notre Jugement 
sur la diversité des opinions théologiques actuelles concernant le 
péché originel; en outre, comme nulle autre, elle nous éclairera 
sur une solution possible de certains problèmes. 

Entre les trois lignes d’interprétation structurelle exposées plus 
haut, nous pouvons désormais proposer une discrimination plus 
sûre. Car, au fond, la ligne Robberechts-Humbert-Martelet peut être 
comprise comme une interprétation du péché originel qui accorde 
une prépondérance au critère de l’histoire naturelle: ces auteurs 
réfléchissent d’abord à partir de la récente théorie de l’évolution 
qui leur semble s’imposer. La seconde ligne, avec toutes ses nuances 
(Schoonenberg, Vanneste, Ricœur) ne favorise-t-elle pas partialement 
un critère d'interprétation s’enracinant de façon prioritaire dans 
l’historicité humaine? Hegel, par contre, opte pour une compréhen- 
sion qui part d’une historicité surnaturelle. 

Quant à notre conception personnelle, Ignace de Loyola nous 
en fournit le fil rouge lorsqu'il invite à méditer le triple péché au 


26. Cf. une autre allusion à cette considération en Dial II 84. 
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début des Exercices spirituels (n°5 45-54). Ignace, cette nuit-là (cf. 
Ex. sp, 72), nous met devant les yeux le péché des anges, celui 
d'Adam et Êve, et celui du damné méritant la condamnation éter- 
nelle pour un seul péché; tout cela d’un seul mouvement d’oraison: 
car c’est le même mystère. L'exercice se termine au pied de la 
croix, dans un colloque avec le Christ où l’on parle «comme un 
ami à son ami, ou un serviteur à son maître» (Ex. sp, 54). Or 
il est clair que le premier péché se situe dans l’intemporalité angéli- 
que, et le troisième dans la temporalité de notre condition présente. 
Reste à qualifier le temps du second péché (Dial Il 87; III 44). 
Ignace n’en dit rien, sinon qu’une longue pénitence s’ensuivit (Ex. 
sp3n51): 


Est-il possible, à partir de là, d’accorder un statut d’historicité 
réelle à la figure d'Adam, historicité qui puisse s’insérer entre celle 
des anges et celle du pécheur aujourd’hui? Fessard s’y essaie, s’effor- 
çant à travers sa théorie de la triple historicité de ne rien céder 
à un quelconque concordisme scientifico-théologique?”. Examinons 
bien, dit-il, la création de l’homme par Dieu — nul croyant ne 
peut douter en effet que l’homme, être spirituel, fut créé par Dieu, 
objet de sa part d’une attention toute spéciale; et renonçons, du 
moins momentanément, à dater cette création dans le temps cosmi- 
que selon les modalités que les hypothèses du transformisme, assez 
récentes d’ailleurs, nous font imaginer. Car il s’agira toujours ici 
d’une certaine représentation imaginative, spatio-temporelle et natu- 
raliste, dont ne se défera jamais la science. Imaginations d’autant 
plus précaires que l’avancement du savoir en ces domaines est loin 
d’être achevé. Renonçons-y provisoirement, car nous pourrons y 
revenir par la suite, pour écarter quelques objections persistantes. 
Il s’agit simplement de ne pas asservir la réflexion théologique à 
de pseudo-évidences venues d’ailleurs, «en écartant les représenta- 
tions des sciences naturelles qui, valables en leur ordre scientifique 
et positif, ne peuvent que devenir un ferment de naturalisme, si 
on les prend telles quelles pour penser les réalités de l’historicité 
surnaturelle» (Dial II 94, n. 1). «Cependant ce rejet du concordisme 
ne peut nullement, comme il arrive quelquefois, être mis sur le 
même pied qu’une conception purement symbolique des choses 28. » 
Il veut au contraire s’accorder avec un certain réalisme, retrouvé 


27. Dem 63 et surtout l’ouvrage de J. DE FRAINE, La Bible... cité n. 22, qui 
insiste beaucoup sur ce point. 
28. Ibid, 51; cf. aussi 54, n. 1. 
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par delà toute naïveté religieuse et tout naturalisme scientifique. 
C’est ici qu’il convient de dire un mot de la position de Ricœur. 


3. La solution de Ricœur et ses limites 


L’inspiration de Ricœur est différente. Pour lui, le récit de la 
Genèse est immédiatement et uniquement interprété comme un 
mythe, dont l'orientation eschatologique est évidente2?. Ses analy- 
ses sont extrêmement précieuses pour une compréhension de l’homme 
par l’homme. Mais il rejette d'emblée toute réflexion qui tenterait 
d'établir des liens entre un mythe, l’histoire naturelle et la création. 

Quoiqu’il faille admettre un fonds mythique dans les matériaux 
qui constituent le récit de la Genèse, ce dernier s’insère cependant 
dans un ensemble plus vaste de textes révélés, qui pousse un pen- 
seur comme Barth à le baptiser d’un nom nouveau. Il parlera de 
Sage et non de mythe. «Sous la forme d’une Sage, c’est-à-dire 
d’un récit divinatoire et imaginatif, le texte de la Genèse relatif 
à Adam rend un témoignage prophétique à un événement qui échappe 
à toute vérification historique: il nous apprend que l’histoire humaine 
a commencé avec l’orgueil et la chute de l’homme. Il n’y a pas 
eu d’âge d’or°l.» Cette Sage*? présente donc la création et la chute 
«comme (des) événement(s) appartenant à l’histoire, quoique attesté(s) 
par un récit qui ne relève pas du genre historique». Bien qu’elle 
utilise des matériaux mythiques3t, la Sage revêt le caractère d’unhis- 
torische Geschichtsdarstellung*. 

En regard, les réflexions de Ricœur sur les rapports possibles 
entre le «mythe adamique» et l’histoire naturelle et cosmique sont 
fort courtes: elles relèvent d’un a priori évident. Il ne confronte 
pas les prétentions de l'interprétation classique du récit biblique 
avec une réflexion approfondie sur ce qui reste — même aux yeux 
de la science moderne — le mystère du commencement temporel 
du cosmos et de l’humanité. Il se contente de dire: «Ce que nous 
savons, en hommes de science, des débuts de l’humanité ne laisse 


29. Cf. le titre du ch. III de la seconde partie de P. RICOEUR, Philosophie... 
cité n. 12, p. 218: «Le Mythe ‘adamique” et la vision ‘eschatologique” de l’histoire». 
30. H. BOUILLARD, Karl Barth. IL. Parole de Dieu et existence humaine, 1% 
partie, coll. Théologie, 39, Paris, Aubier-Montaigne, 1957, p. 52 et 174-178. 

31. Ibid, p. 52. 

32. Le traducteur de la Kirchliche Dogmatik propose de rendre Sage par ‘tradi- 
tion’: cf. K. BARTH, Dogmatique, 3° vol., La doctrine de la création, t. 1 (= 
Dogmatique 10), trad. F. RYSER, Genève, Labor et Fides, 1960, p. 85, n. 1. 

33. H. BOUILLARD, Karl Barth, cité n. 30, II 1, p. 174. 

34. Ibid, p. 178. 

35. Ibid, p. 177. 
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pas de place pour un tel événement primordial*6.» L’interpréta- 
tion anthropologique se suffit à elle-même: «on ne voit pas bien 
comment l’ensemble du récit pourrait porter sur une histoire réelle 
quand toutes les circonstances prises une à une sont interprétées 
symboliquement.» Dès lors, «le péché originel qui est une ratio- 
nalisation de second degré» ne peut plus être qu’un «soi-disant 
dogme» (Conflit 267), un «pseudo-concept» (ibid. 281), un «faux 
savoir» (ibid. 301), «anti-gnostique dans son fond, mais quasi gnosti- 
que dans son énoncé» (shid. 267). Aussi conclut-il: «Je pense qu’il 
faut détruire le concept comme concept pour comprendre l’inten- 
tion du sens: le concept de péché originel est un faux savoir et 
il doit être brisé comme savoir, … faux savoir qui bloque dans une 
notion inconsistante une catégorie juridique de dette et une catégo- 
rie biologique d’héritage» (:hid. 266). 


Malgré leur radicalité, ces pages de Ricœur parviennent encore, 
tant elles sont réellement éclairantes, à s’attirer l’indulgence de théo- 
logiens tout à fait traditionnels. avec un refus cependant. Ainsi 
P. Grelot écrit: «J'ai conscience de rejoindre en grande partie les 
analyses de P. Ricœur... Il y a lieu par conséquent de faire la criti- 
que de ce langage pour mettre en évidence l’enseignement qu’il 
exprime en se plaçant dans une perspective ‘existentiale’; je suis 
tout à fait d'accord. Mais si l’on veut dire que, de ce fait, l’idée 
d'événement sous-jacente au récit de Gn 3 se résorbe complètement 
dans un ‘symbole de la rupture entre deux régimes ontologiques” 
et qu’il faut abandonner totalement l’idée de ‘fait passé”. je pense 
qu’on vide le texte d’un contenu qui lui est essentiel: l'évocation 
de la première expérience advenue dans l’histoire de la liberté 
humaine*”.» Il faut dépasser l'interprétation anhistorique de Gn 3. 
Là où Fessard nous aidera à progresser, c’est dans la précision de 
cette ligne de Grelot: «ce moment n’appartient pas au ‘temps pri- 
mordial” où se déroulent les mythes qui mettent les dieux en scène: 
il appartient à notre temps, dont les caractères se trouvent en quel- 
que sorte concentrés en ce point d’origine‘. » 


36. P. RICOEUR, Philosophie, cité n. 12, p. 221. 
37x Jbid ap 0201, ais 

38. Ibid, p. 224. 

39. P. GRELOT, Réflexions. cité n. 6, p. 68, n. 36. 
40. Ibid. 
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4. L'élaboration de la solution de Fessard 


L’intuition de Fessard s’appuie sur une élaboration philosophique 
serrée*l, mais elle n’en reste pas moins une vision de l'intelligence 
éclairée par la foi. Sans la grâce qui ouvre l'intelligence à la Révéla- 
tion, on ne peut soutenir sa vision de l’historicité du premier péché. 
Car le dévoilement de l’historicité surnaturelle «ne peut être que 
l’objet d’une /oi strictement religieuse ou théologale» (Dem 55). Aussi 
admet-il, comme préalable à son analyse, une vérité de foi: toute 
la difficulté de l’analyse du péché originel réside précisément dans 
l’obscurcissement de notre intelligence par suite de ce péché. Seule 
la Révélation en effet peut nous dévoiler la vérité sur ce sujet: 
«Le péché adamique est... constitutif de notre conscience historique 
et, à ce titre, condition première de son objectivité. Comme toutes 
les autres catégories de la raison, elle ne nous est jamais donnée 
comme telle à l’état pur, pas plus que ne le sont, par exemple, 
l’espace, le temps, le mouvement, etc., à la conscience du savant» 
(Dial IT 94, n. 2). On devine ici une problématique kantienne du 
type de la déduction transcendantale. De même que le scientifique 
qui ne veut pas ignorer la philosophie en arrivera peut-être à «déduire» 
les formes a priori de la sensibilité et les catégories de l’entende- 
ment, de même le théologien en vient à se poser la question des 
conditions de possibilité de notre histoire actuelle en fonction de 
la blessure de notre intelligence et de’ notre conscience historique. 

Rappelons en passant que le mot «déduction» dans la langue 
kantienne n’a pas un sens logiciste, mais transcendantal, et équivaut 
pratiquement à la constatation philosophique du fonctionnement 
de la pensée, au moyen d’une réflexion qui doit, pour ainsi dire, 
sauter par-dessus les conditions mêmes de cette pensée qu’on analyse. 
De même le théologien doit appréhender ici son objet d’une façon 
tout à fait spéciale, qui requiert la même conversion réflexive. En 
effet, «les théologiens. constamment aux prises avec les problèmes 
de l’historicité» (Dial II 86) se débattent en particulier avec l’analyse 
de l’historicité profonde de notre liberté située d’une part dans 
l’histoire naturelle et humaine, et liée d’autre part synergétiquement 
à la liberté divine en Alliance avec elle; mais il faut la penser tout 
en gardant à l'esprit que la situation humaine et naturelle de 


41. Dem 68: «De nature plus philosophique encore que théologique, et nulle- 
ment exégétique, (nos réflexions)... s'accordent exactement, quant aux points essen- 
tiels, avec celles auxquelles parvient de son côté, au nom des mêmes principes, 
mais d’un point de vue plus théologique et exégétique que philosophique, le 
P. J. DE FRAINE, dans La Bible et l’origine de l’homme.» 
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notre liberté est déjà précisément la conséquence d’une rupture 
d’Alliance qui la conditionne irrémédiablement. 


L'émergence de cette problématique kantienne est lisible en plus d’une 
page des écrits de Fessard. Ici, il qualifie les déterminations de l’Avant 
et de l’Après qui définissent pour lui, de manière nécessaire et suffisante, 
l’historicité d’un acte de liberté, «de déterminations de l’imagination trans- 
cendantale» (Dial II 87). Là il parle d’«une analyse purement transcendan- 
tale des conditions de possibilité du premier péché humain» (Dial IT 90). 
Ailleurs encore, il écrit: parmi les images de la Bible, «Ignace opère une 
sélection qui nous a paru. identique à une analyse transcendantale des 
conditions du péché originel» (Dial II 95). Du reste, A. Scrima avait 
expressément relevé ce kantisme de Fessard lors d’une discussion au collo- 
que Castelli de 1961, où il réagissait comme suit: «Je pense que plutôt 
qu’à un exposé de philosophie, nous avons assisté à un acte de philoso- 
pher, plus précisément à un essai de déduction catégorielle de l’histoire- 
totalité, son aspect contingent y compris» (Dem 71). Sur quoi S. Breton 
enchaînait: cette idée de totalisation de l’histoire, «pour me servir de 
termes kantiens, la prenez-vous pour un principe constitutif où pour un 
principe régulateur?» (Dem 73). Et Fessard de répondre: l’Opus postumum, 
de plus en plus, rapproche Kant des grands idéalistes à venir; «d’ailleurs, 
au seul nom de la critique hégélienne du dualisme kantien, je serais incliné 
à répondre qu’il s’agit de principes constitutifs et non seulement régula- 
teurs» (Dem 78). 

Ainsi pensons-nous que Fessard opte pour une compréhension du péché 
originel qui soit à la fois d’allure kantienne et post-hégélienne. Car il 
a raison de se défendre d’être hégélien (Dem 76). Il iuge que Hegel n’a 
«pas réussi à découvrir et à exprimer le lien du savoir et de l’histoire, 
du concept et du temps»“. Fessard veut «néanmoins profiter de sa ten- 
tative et de son échec pour essayer de retrouver, fût-ce seulement à titre 
d’hypothèse, l'unité dont il a formé le projet»#. Car il ne désespère pas, 
à l’encontre de Ricœur, de réconcilier ‘histoire sensée” et ‘logique de 
l’être’**. À moins de restreindre cette dernière expression à la Logik hégé- 
lienne, une opposition des deux est incompréhensible. Seule leur réconci- 
liation est vraiment intelligible (Dem 47; 55). C’est ce que Fessard cherche 
à faire par une certaine reprise du kantisme. 


Puisque, selon Fessard, «la foi est le seul organe approprié à 
la connaissance de l’historique»*, que propose-t-elle? Elle offre à 
lire les trois premiers chapitres de la Genèse dans l’ensemble bibli- 
que de l’Ancien et du Nouveau Testament. Ceux-ci racontent sous 
forme de récit comment Adam, par sa faute, a passé d’un état 
à un autre. Et la tradition catholique enseigne à interpréter ce récit 
comme évoquant un événement historique engageant une liberté 


42. Attitudes ambivalentes de Hegel en face de l’histoire, dans Archives de Philoso- 
phie 24 (1961) 222. 

43, Ibid, p. 222 s. 

44. Dem 46; cf. Conflit 310. 

45. Archives de Philosophie, cité n. 42, 237. 
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personnelle, qui fit déchoir l’humanité de l’état de justice originelle 
à l’état actuel. On peut, en suivant Fessard et sa théorie des trois 
historicités, confronter l’analyse transcendantale de notre condition 
présente avec le texte de la Genèse et la Révélation dont il est 
porteur; devrons-nous situer Adam avant la chute dans le même 
rapport que le nôtre à cette triple historicité? Fessard ne le croit 
pas. D'ailleurs Ignace observe «un total silence sur la tentation qui 
donne tant de relief au récit de la Genèse» (Dial II 87). «Chercher... 
pourquoi (Ignace) se tait sur le serpent tentateur pourrait bien nous 
amener à comprendre la nature exacte de l’historicité qu’il recon- 
naît au récit de la Genèse» (:h1d.). En effet, le récit qui met en 
scène le serpent, l’hésitation de la femme, la faiblesse d'Adam, le 
jeu de cache-cache dans le Paradis et l'expulsion hors de ce dernier 
introduit une durée là où peut-être, alors même qu’on est dans 
le temps, il faudrait voir la densité de l’instant. S’interdira-t-on de 
penser l’événement historique de la chute comme un pur événe- 
ment de la liberté, dont personne ne peut mesurer la durée dans 
le temps cosmique, comme l'instant de la liberté spirituelle d’Adam 
livré à son conseil (S: 15, 14)#? Cela n’empêcherait pas que la 
création de l’homme par Dieu puisse se situer dans le temps cosmi- 
que de l’histoire naturelle, et cela nécessairement, même si la date 
n’en a pas été révélée par la Bible, ni découverte jusqu'ici par les 
sciences — et peu importe qu’il s’agisse de l’instant même du pre- 
mier commencement de l'Univers cosmique, comme plus d’un le 
pensait au Moyen Âge, ou du sixième jour comme l’ont cru d’autres 
lecteurs de la Genèse, ou des millions d’années après l’explosion 
initiale de la Big Bang Theory actuellement à l'honneur. 


Résumons ici nos acquis et nos options. Nous cherchons une 
conception du péché originel qui soit véritablement historique, qui 
implique donc un certain réalisme. Sans s’asservir aux théories scien- 
tifiques évolutionnistes, elle s’efforcera donc d’en respecter la perti- 
nence, Telle qu’elle se présente jusqu'ici cependant, considérant la 
chute comme un instant pur de la liberté, ne revêt-elle pas un 
tour excessivement transcendantaliste? Cela nous invite à prolonger 
la réflexion. 


46. C’est bien aussi l’avis de G. VON RAD, Das erste Buch Mose. Genesis Kap 
1-12, Gôttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1949, p. 60. 
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5. Un transcendantalisme atténué 


Dès que l’homme fut remis à lui-même, il voulut s’assumer sans 
plus se référer à Dieu. Dans l'instant même où il s'est reçu, il 
s’est détourné. Ainsi l’histoire de l’homme commence avec sa chute. 
L'innocence première perdue par la chute n’est donc pas un état 
qui appartient à l’histoire humaine; mais il en marque seulement 
la frontière. Cette innocence appartenait à Dieu, lequel voulait la 
donner à l’homme, mais dans instant même où celui-ci pouvait 
la recevoir et la faire sienne awssi, il la perdit, car il voulut la 
faire seulement sienne. La chute d'Adam est ainsi l’Avant sans avant 
de l’histoire humaine, coïncidant peut-être — Fessard dirait-il sûre- 
ment? —, dans le temps cosmique, avec l'instant de sa création 
par Dieu, mais, de cette création surélevée par la grâce, il est séparé 
de toute façon par un instant de raison que définit une décision 
de sa liberté (Dem 75-76). Le premier geste posé par l’homme, 
c’est donc la chute”; elle n’est pourtant pas la création“. 

Notons en passant que la pensée d’une succession d’instants de 
raison est déjà commune à l’époque d’Ignace. Pour ce dernier comme 
pour Ludolphe le Chartreux lisant de près Gn 2, 7-8, «c’est après 
avoir été créé que l’homme est placé dans le Paradis terrestre. Ainsi 
est implicitement marquée, comme le notait saint Thomas, l’éléva- 
tion surnaturelle en tant que distincte de la simple création» *?. 
Ce qui différencie l’homme de l’ange, «créé en grâce» selon Ignace 
(Ex. spir., 50). Cet Après de la création d'Adam et l’Avant de son 
élévation surnaturelle définissent une succession d’instants de rai- 
son, conditions d’intelligibilité du péché originel (Dial IIT 45). 

Cette même relation d'Avant et d’Après existe entre la création 
d'Adam et celle d’Eve® et même, pour bon nombre de lecteurs 


47. À. CHAZELLE, Mortalité. cité n. 7, 1065, mentionne ce point de vue et 
le refuse comme exagéré: pense-t-il alors, comme Labourdette, que tout porte 
à croire que l’état d’innocence fut cependant de courte durée (Dem 61)? 

48. ORIGÈNE, dans son Peri archôn, propose une solution semblable, quoique 
présentée très différemment au niveau de l’imaginaire; les Âmes créées par Dieu 
égales entre elles, exercent leur liberté, et leur choix, s’il est mauvais sans être 
irrémédiable, entraîne la chute dans un corps matériel de notre monde. L’histoire 
de chaque homme (la chute originelle est propre et particulière à chaque individu 
pour Origène) commence par un choix situé dans un Avant sans avant. 

49, Dial Si cf, ausstiDial TI 89 veux I 45, Ext Sp, 51. 

50. GRÉGOIRE DE NYSSE, La création de l’homme (cf. p.ex. la traduction de 
GUILLAUMIN, coll. Pères dans la foi, Paris, DDB, 1982), s'appuie sur une exé- 
gèse particulière de Gn 1, 26-28 (cf. son ch. 16, p. 92-100) pour distinguer entre 
la création de l’anthrôpos asexué et celle de l’homme sexué, mâle et femme, 
Adam et Eve; cf. un résumé de sa position au ch. 22, p. 120-121. 


INTERPRÉTER LE PÉCHÉ ORIGINEL AVEC G. FESSARD 815 


médiévaux démythologisant l’Hexzemeron, entre la création de l’uni- 
vers et celle d'Adam et Eve (cf. Dial II 90). 

Pour Ignace et son temps, tous ces instants successifs de l’histoire 
surnaturelle — création de l’homme, élévation par la grâce, refus 
de l’homme — pouvaient être simultanés dans un temps que n’avait 
pas encore étalé et mesuré l’histoire naturelle. Pour Ignace — plus 
isolé ici peut-être — les différents moments de la tentation sont 
également simultanés: ils peuvent être distincts pour la raison; ils 
n'en restent pas moins, ensemble, le déploiement de l’unique pre- 
mier instant historique de la liberté humaine (ihid.). 


Si de surcroît on reste attentif à la définition thomiste de la justice 
originelle‘l, ou état d’innocence, le transcendantalisme de Fessard 
est possible sans dureté. L’innocence consiste, nous le savons, en 
un équilibre naturel de nos facultés sous la grâce. Dans cet état 
la volonté aurait pu sans entrave atteindre à chaque fois son but, 
c’est-à-dire suivre toujours son inclination au bien. Dans cet état 
également, le temps s’écoulerait probablement sans rupture, sans 
déchirement. Même le successif y aurait figure de continu, car inten- 
tion et exécution s’appartiendraient. Le temps qui suit la chute 
est incapable d’unité, car tout projet, dans sa précarité, court à 
sa ruine: le vivant ne détient pas encore la mesure de sa vie, tandis 
qu’elle échappe à celui qui meurt; il perd toutes les chances du 
possible. La plénitude du temps nous reste à toute heure inaccessi- 
ble; mais elle était peut-être constamment disponible dans l’état 
d’innocence. 

Ce qui invite à émettre une hypothèse qui viendrait se greffer 
sur la vision de Fessard sans la détruire, mais en remédiant à sa 
pâleur transcendantale. Pourquoi l’état d’innocence ne serait-il pas 
comme l’enfance du premier homme, présence corporelle de la grâce 
offerte avant même que l’homme n’eût déjà à la recevoir dans sa 
liberté? Cette enfance d’Adam le conduirait, au rythme d’une tem- 
poralité où coïncideraient instants de raison et horloges cosmiques, 
en marge de toute historicité humaine encore, à prendre connais- 
sance de l’invitation divine. Après avoir atteint un certain «âge 
de raison», Adam aurait pu répondre à l'invitation qui se con- 


51. La Tradition est partagée entre une définition ‘légère’ et formelle du péché 
originel comme absence (Anselme) ou privation (Thomas d’Aquin) de la justice 
originelle et une définition ‘lourde’ plus matérielle, comme concupiscence (Augustin 
et P. Lombard) ou même comme attirance invincible vers le mal (Luther); cf. 
A. VANNESTE, La préhistoire du décret du Concile de Trente sur le péché originel, 
dans NRT 86 (1964) 357-358. 
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tenait jusque-là, mais, dans l'instant même de sa réponse, il l’aurait 
abimée en essayant de l’arracher toute à lui. 

Dans cette hypothèse, l'Avant sans avant dont parle Fessard, com- 
mencement absolu de l’historicité au sein même du temps cosmi- 
que, pourrait se voir précédé d’une successivité qui ne fait pas nom- 
bre avec lui et ne lui enlèverait rien de son caractère d'Avant 
insurpassable. Il resterait cet instant métahistorique, mais sans choir 
en dehors du cosmos temporel, sous peine de dériver vers des 
mondes irréels ou trop différents du nôtre. 


Nous pouvons donc imaginer Adam, le premier homme, surgis- 
sant dans le temps cosmique après des milliards d’années. Un tel 
délai ne nous empêchera pas de l’honorer de ce titre: il est l’Avant 
sans avant (Dem 62). Car avec lui tout commence: les histoires 
naturelle, humaine et surnaturelle. Avant lui s’écoulait le temps 
cosmique, mais sans aucune histoire naturelle, car celle-ci ne prend 
sens que pour une conscience qui l’observe et la situe dans sa durée 
propre. Avec lui commencent aussi l’histoire humaine et l’histoire 
surnaturelle, celle de la grâce unissant l’homme à Dieu. Mais à 
y regarder de plus près, l’histoire surnaturelle s’avère la première 
des trois et l’Avant sans avant de l'apparition d'Adam se situe 
d’abord en elle. La Révélation comprise par l’Église enseigne à dis- 
tinguer la création, l'élévation surnaturelle et la chute d'Adam. Mais 
nous ignorons comment, au regard du temps cosmique, les distin- 
guer et les unir à la fois. Quoi qu'il en soit, pour qui analyse 
notre condition historique actuelle à la lumière de la Révélation, 
l’histoire humaine en tant que distincte de l’histoire surnaturelle 
ne commence qu'avec la chute. Auparavant — dans un avant insai- 
sissable — elle ne se différenciait pas de l’histoire humano-divine 
de l’invitation surnaturelle. L'homme a voulu distinguer au sein 
de son histoire surnaturelle sa part et celle de Dieu; alors est née 
l’histoire humaine, et avec elle l’histoire naturelle (mais non le temps 
cosmique!), puisqu’en se séparant de Dieu, l’homme se sépare du 
même coup de la nature, et donc de son semblable, car l’individua- 
lité naturelle reçue de la main de Dieu est devenue obstacle à la 
communion interpersonnelle. La chute à provoqué la scission des 
trois histoires, bien que l'Avant sans avant, qu’est Adam, soit greffé 
dans le tissu du continuum indifférencié du temps cosmique sans 
histoire. 


52. H.U. VON BALTHASAR, Theodramatik, cité n. 9, IIL, p. 169. 
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6. Monogénisme 


Appuyé sur cette vision que nous inspire Fessard, efforçons-nous 
d’esquisser une réponse à certaines objections ou difficultés laissées 
en suspens. Le temps n’est pas encore venu de les résoudre de 
manière satisfaisante. Au moins peut-on suggérer quelques orientations. 


Considérons d’abord la question de l’individualité d’Adam et celle 
de l’unicité du premier couple*. 

La science, qui est toujours discipline d'observation, peine à dis- 
cerner ce qui s’est passé dans la nuit des temps. À cette distance, 
une souche humaine ou même plusieurs (mono- ou polyphylétisme) 
se distinguent difficilement d’un couple ou de plusieurs (mono- ou 
polygénisme). Aucune hypothèse scientifique ne s’avère contraignante, 
même en dehors de la théologie. Pour beaucoup cependant, le 
monophylétisme semble l'hypothèse la plus plausible54, et le mono- 
génisme la moins vraisemblable. 

La ‘tradition’, néanmoins, a toujours pensé en termes de mono- 
génisme, souvent sans le thématiser. Mais un doute s’insinue: 
«qu’apporte un témoignage ‘unanime’ de la ‘tradition’ dans cette 
question? S’agit-il d’une tradition réellement théologique au sens 
strict?»* ou de représentations inévitables, coénoncées à l’occasion 
d’un enseignement théologique sûr, mais différent d’elles? Beaucoup 
de théologiens aujourd’hui, conscients de la faiblesse scientifique 
de l'hypothèse du monogénisme, sont ouverts à d’autres 
possibilités®é, même si nombre d’entre eux, dont nous sommes, 
tentent sans raideur de conserver la position traditionnelle pour 
des raisons théologiques et métaphysiques*”. Car le théologien est 
en droit de maintenir sa préférence pour le monogénisme, théorie 
scientifique plus en accord avec son interprétation présente de la 
Révélation. Les autres hypothèses, pas davantage vérifiables, met- 
tent à mal non seulement l'imagination toujours à purifier de l’homme 
ordinaire, mais aussi l’enseignement traditionnel sur lunicité du 
premier péché d’un Adam individuel historique. 


53. Nous avons fait plus haut (n. 50) allusion à Grégoire de Nysse et à sa 
solution originale. 

54. J. DE FRAINE, La Bible, cité n. 22, p. 12 et Ed. BONE, L'homme, genèse 
et cheminement, dans NRT 69 (1947) 360-389. 

55. K. RAHNER, Écrits théologiques V, cité n. 14, p. 11. 

56. H.U. VON BALTHASAR, Theodramatik, cité n. 9, II, p. 174. 

57. Cf. supra n. 24. 
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Notre interprétation tend donc à maintenir, s’il est possible, l’idée 
d’un premier homme (d’un premier couple) concret et individuel, 
auteur du premier péché, celui des origines. Cette vision ne procède 
pas de la seule étude exégétique, car la Bible, semble-t-il, ne vise 
pas explicitement un individu unique lorsqu'elle parle d’Adam. Au 
contraire, souvent celui-ci est très clairement, ou en d’autres cas 
probablement, un collectif58. Néanmoins, l’analogia fidei nous invite 
À concevoir le premier fauteur, père du genre humain, comme un 
individu unique, et cela sans contredire les textes bibliques où Adam 
désigne un collectif, car l’unicité de la faute, elle, est affirmée avec 
force. Cet homme était «créé dans la grâce», et enveloppé de sa 
puissance. Mais pour nos yeux de chair, il était comme nous”; 
qui, sans pécher, l’accusera d’un péché plus grave que le nôtre? 
Il était simplement le premier: au premier instant de son existence, 
il a péché en se tournant plus vers soi que vers Dieu. Nous rejoi- 
gnons ici l’interprétation à la fois puissante et simple de K. Barth 
et celle de G. Siewerthti. 


On conclura donc: présenter systématiquement comme meilleure 
une hypothèse autre que celle du monogénisme semble, de la part 
d’un théologien, une entreprise risquée, sans qu’on puisse la quali- 
fier d’hérétique®?. Mais on n’affirmera non plus sans réserve que 
le monogénisme est une doctrine implicitement révélée. Une affir- 
mation catégorique de la propagation du péché originel par l’acte 
de génération entraînerait sans doute la nécessité du monogénisme 
strict. Or cette thèse ne figure pas parmi les définitions de foi. 


58. Cf. J. DE FRAINE, La Bible. cité n. 22, p. 34, 42, 68, 75, 114. 

59. Dial IL 94, n. 1: «Avant son péché, Adam est identique à nous avec cette 
différence que ce qui est devenu pour nous séparation et division de l’homme 
d’avec Dieu, d’avec lui-même, d’avec autrui et d’avec la nature était pour lui 
simple distinction dans l’union.» 

60. K. BARTH, Christus und Adam nach Rom. 5. Ein Beitrag zur Frage nach 
dem Menschen und der Menscheit, coll. Theologische Studien, 35, Zollikon- 
Zürich, Evang. Verlag, 1952; trad. franç., Christ et Adam d’après Romains 5, 
Paris, 1958, et trad. A. GOY, dans coll. Cahiers du Renouveau, 19, Genève, 
Labor et Fides, 1959. 

61. G. SIEWERTH défend l’idée d’un péché des origines commis par un Adam 
individuel historique (dans Le péché. cité n. 20, p. 239) — pour éviter de tomber 
dans une causalité structurale du mal en l’homme et dans le monde —, mais 
il refuse aussi de majorer mythologiquement la figure d'Adam, homme comme 
nous. 

62. Cf. J. DE FRAINE, La Bible, cité n. 22, Pa L2set 119: 

63. Cf. R. GARRIGOU-LAGRANGE, Le monogénisme n'est-il nullement révélé, pas 
même implicitement®, dans Doctor communis 2 (1948) 191-202. 
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La question du monogénisme reste donc réservée, sans être 
indifférente. 

Lorsqu'on émet l’idée d’un Adam historique arrivant au terme 
d’une évolution naturelle, certains théologiens s’indignent de voir 
Dieu suspendre le sort de l’humanité à la responsabilité d’une brute 
à peine émergée des brumes de l’animalité. Réaction qui nous sur- 
prend à notre tour. Qui tient en mains la mesure de la liberté 
d’autrui? Qu’on la considère au fil des siècles ou au large des conti- 
nents si variés du vingtième siècle, qui décidera de l'intelligence, 
de la culture, de l’âge ou de la santé mentale requis pour poser 
un geste libre devant Dieu? L'homme est libre et responsable dès 
qu’il franchit le seuil absolu qui le sépare de l’animalité; personne 
ne prétendra s’épargner le recours aux circonstances atténuantes pour 
obtenir le pardon d’actes qui lui appartiennent pourtant en propre. 
À Dieu seul appartient le jugement. 


7. Les dons préternaturels et la mort comme salaire du péché 


Les dons préternaturels au sens fort ou: au sens faible dont Adam 
a joui®”, il les a perdus dans l’instant de sa chute. Ils ne laisseront 
donc aucune trace repérable dans le temps cosmique et naturel. 
L'hypothèse qui mitige la vision de Fessard leur laisse cependant 
la possibilité d’exister quelque temps. Mais nous tenons que, de 
toute façon, ils ont été inscrits dans l’histoire surnaturelle de l’homme 
comme un commencement et un gage du dessein de Dieu et des 
promesses de la Parousie. 

La nature de l’homme ne subit cependant, après le péché, aucune 
altération essentielle, mais un saut qualitatif dans le champ des acci- 
dents, comme dirait saint Thomas. La perte des dons préternaturels 
ne consiste pas en modifications formelles, mais opératoires, des 
accidents naturels de l’essence humaine, par la perte de la grâce 
surnaturelle accordée à une nature déjà constituée et inaltérable en 
son essence. Ces dons n'étaient peut-être qu’une actuation ou quasi- 
actuation de certaines propriétés naturelles sous l'effet de la grâce. 
L'homme fut toujours le même dans sa nature. Auparavant pour- 
tant — dans cet avant sans durée de l’Avant — la grâce lui était 
immédiatement accordée et il aurait pu toujours y incliner. Cette 
immédiateté, promise pour la Parousie, le Christ l’a déjà restaurée 
actuellement chez ceux qui en lui y sont rendus réceptifs. 

64. Cf. DE FRAINE, La Bible, cité n. 22, p. 120. 


65. Faut-il comprendre à la lettre ou interpréter autrement, p.ex., la science 
infuse universelle d'Adam? Cf. Dem 64, n. 17 et Dial Il 92, n. 1 et 94, n. 1. 
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Parmi ces dons préternaturels, il en est un pourtant qui mérite 
une attention particulière: l’immortalité. Faut-il comprendre la mort 
comme salaire du péché par privation de l’immortalité? Beaucoup 
de théologiens aujourd’hui entendent les choses différemment. La 
mort, comme passage de cette vie terrestre et biologique vers une 
autre vie auprès de Dieu, appartient sans doute à l’ordre naturel, 
disent-ils, au plan de Dieu dans la création. Mais la forme de mort 
douloureuse que nous connaissons actuellement vient du péché. C’est 
la position que défend Rahner. Nous sommes soumis à une mort 
qui, si elle n’est enfouie dans celle du Christ, nous angoisse comme 
l'absence de Dieu et la défaite de notre être. Mais ce n’est pas 
la forme de mort initialement pensée pour nous par Dieu8, Cette 
dernière, comme dit Péguy, n’aurait été qu’un naturel et tranquille 
départ, le passage tant espéré et enfin octroyé à la présence totale 
de Dieu. L'homme est appelé, dans la sainteté, à retrouver ce genre 
d’espérance. 

Mais on pourrait, nous semble-t-il, présenter les choses de manière 
plus subtile, en quatre temps plutôt qu’en deux. L'idée de la pres- 
cience de Dieu, chère à Grégoire de Nysse, mérite ici qu’on la 
considère. En adaptant le jeu de mots augustinien sur la possibilité 
de peccare, nous résumerions ainsi cette vision étalée en plusieurs 
‘temps de raison”: dans le projet de Dieu, le posse mori de la nature 
de l’homme devait se transformer en un posse non mori préternatu- 
rel; la chute le changea de fait, comme Dieu le savait dans sa pres- 
cience, en un #07 posse non mori qui, par le baptême dans la mort 
et la résurrection du Christ, devient un non posse mori. Cette der- 
nière vision n’est pas incompatible avec la précédente, ni même 
sans doute avec la position plus classique et vénérable de la tradition 
telle qu’elle s'exprime p.ex. dans le premier canon du Concile de 
Carthage de 418 (DZ-SCH 222; FC 270). N’est-elle pas à même de 


les réconcilier et de les enrichir l’une par l’autre? 


8. Adam comme l’un de nous, et toute sa descendance 


Le péché personnel, individuel et historique d'Adam, responsable 
— d’une responsabilité à peine différente de la nôtre — à modifié 
«accidentellement» sa propre nature dans la mesure où elle s’est 


66. Cf. tout récemment H:-G. FRITZSCHE, Lehbrbuch der Dogmatik, IV, Gôüt- 
tingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1988, p. 470-494. 

67. K. RAHNER, Z#r Theologie des Todes, coll. Quaest. disp., 2, Freiburg, Her- 
der,:1958, .p281-51: 

68. H.U. VON BALTHASAR, Theodramatik III, cité n. 9, p. 174. 
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vue privée de son accès immédiat à la grâce. Mais son péché at-il 
seulement modifié sa nature humaine ou entraîne--il aussi dans 
ses conséquences comme «une catastrophe cosmique»6? ou un mira- 
cle punitif (K. Rahner), qui a transformé les lois de l'Univers pour 
y introduire mort, violences et cataclysmes? On hésitera devant 
cette hypothèse. N’accorde-t-on pas à l’homme, si petit, une puis- 
sance qui ne lui convient pas? Et non seulement à l’homme, mais 
à son péché, qui se voit investi d’une puissance démiurgique dispro- 
portionnée? En outre, cette hypothèse, comme nulle autre, met 
hors circuit par avance toute réflexion scientifique. Il faut éviter 
de s’asservir aux sciences positives, mais leur disqualification com- 
plète semble excessive. 

H.U. von Balthasar est sensible, comme Léonard, à la souffrance 
du monde, et même des animaux (avec C.S. Lewis); critique vis-à- 
vis de l’optimisme de T'eilhard, il s'arrête au seuil du mystère, sans 
formuler de jugement”. Attitude de sagesse. 


Pour terminer, un mot sur la question de l’hérédité du péché 
originel. L'accès immédiat à la grâce, destiné à Adam et en lui 
à tous ses descendants, ne lui donnait pourtant pas une stature 
ni plus haute ni plus courte que la nôtre, mais comme à chacun 
une personnalité corporative”/! au sens faible; toute sa descendance 
en fut privée par Dieu. Ni Adam ni personne n’a jamais été en 
droit de réclamer pour soi, en vertu d’un quelconque mérite, une 
élévation surnaturelle gratuite (ceci contre Baïus). En privant l’homme 
— Adam et tout autre — d’un don gratuit, Dieu ne lèse personne. 
Bien plus, comme personne ne mérite cette grâce, personne après 
Adam n’a évité de la perdre; en ceci Adam est comme l’un de 
nous et chacun de nous comme lui. Aussi, au risque de paraître 
injuste — sans l'être — aux yeux des hommes, en les créant tous 
solidaires d'Adam, Dieu les priva de la «justice originelle» afin de 
révéler, par le biais de l’universalité de cette feinte injustice et de 
sa preste repentance, la réalité de leur solidarité humaine et l’univer- 
salité de sa réelle miséricorde en Jésus-Christ: «Dieu a enfermé 
tous les hommes dans la désobéissance, pour faire à tous miséri- 
corde» (Rm 11, 32). Tel est un sens de l’hérédité du péché originel; 
ou de cette autre formule, différente malgré les apparences, de la 


69. O. CLÉMENT, Questions sur l’homme, Paris, Stock, 1972, p. 153 et A. LÉO- 
NARD, Les raisons, cité n. 4, p. 205-231. 

70. H.U. VON BALTHASAR, Theodramatik III, p. 176-186. 

71. Cf. J. DE FRAINE, La Bible, cité n. 22, p. 92-97. 


822 B. POTTIER, S.]. 


transmission du péché originel propagatione/?: le seul fait de 
naître, sans égard pour le dérèglement éventuel de la procréation 
charnelle, inclut l’homme dans la solidarité humaine qui est destina- 
tion au bien et inclination au péché. Formellement, la génération 
intervient ici pour assurer que désormais l’appartenance à la race 
humaine implique l’atteinte par le péché de nature. Mais elle impli- 
que aussi une relation causale avec Adam, sans toutefois compren- 
dre à tort ce lien dans un sens trop unilatéralement biologique. 
Rappelons que la relation du chrétien au Christ n’est «pas d’ordre... 
génétique; et pourtant elle est, d’après Rm 5, 15-16, beaucoup plus 
forte que celle d’Adam»”*. 


9. Le sort des questions insolubles 


Pour le reste, ne nous embarquons pas dans des questions insolu- 
bles parce que posées dans l’imaginaire, hors de la raison historique, 
celles-ci par exemple: Dieu aurait-il confié Adam, pour sa première 
éducation, à des animaux? L'âme d'Adam fut-elle créée par Dieu 
lorsqu’il eut atteint l’âge adulte? Combien de semaines Adam est-il 
resté dans l’état d’innocence? L’élévation surnaturelle et les dons 
préternaturels établissaient-ils Adam dans une existence miraculeuse 
au milieu de la nature que nous connaissons, au mépris de ses 
lois habituelles (Dem 63, n. 17)? Et tout ceci s’est-il produit une 
ou plusieurs fois? Dans le second cas, tous les Adam auraient-ils 
péché ensemble, se seraient-ils attendus l’un l’autre, ou l’un d’eux 
aurait-il échappé à la faute/#? On le voit, toutes ces questions par- 
ticipent quelque peu de l’irrationnel. D’un côté, comme un mixte 
imaginaire, elles défèrent aveuglément à un présupposé naturaliste 
et, de l’autre, elles tendent inconsciemment au concordisme théologico- 
scientifique. 

Sur ces questions, difficilement formulables dans l’état actuel des 
connaissances scientifiques et des réflexions philosophiques, le théo- 
logien a le droit et le devoir de suspendre son jugement. Comme 
tout homme, il est dans l’ignorance de la vérité démontrable qui 
clorait le débat. 


72. Dz-ScH 1513 (FC 277). 

73. J. DE FRAINE, La Bible... cité n. 22, p. 92; cf. 94. Voir le même parallèle 
à Trente, débat sur la justification: DZ-SCH 1523 (FC 557). 

74. Cf. J. DE FRAINE, La Bible, cité n. 22, p. 105 et 51. 
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Qu’avons-nous gagné à présenter les choses ainsi? À l'encontre 
de bon nombre de théologiens contemporains, de Ricœur, dont 
l’herméneutique de la symbolique du mal est pourtant si riche, 
et de Hegel, dont nous avons montré toute la puissance/5, nous 
avons essayé d’actualiser la théologie traditionnelle du péché origi- 
nel en nous aidant d’une intuition puisée par Fessard chez Ignace 
de Loyola. Nous pensons que le texte de la Genèse, relu à travers 
saint Paul et dans la tradition catholique, révèle l’historicité de la 
faute du premier homme semblable à nous, pourvu qu’on évite 
les pièges du naturalisme et du concordisme dans l'interprétation 
de ces textes. Cette chute, quelques éléments de philosophie kan- 
tienne aident à la concevoir comme instantanée dans sa réalisation 
et panchronique dans ses effets. Mais si Fessard nous permet de 
penser l’historicité de ce geste, Thomas, avec sa conception du péché 
de nature (partagée jusqu’à un certain point par Hegel), fait voir 
l’irréversibilité de ce geste à partir de ses conséquences inscrites 
en nous métaphysiquement. 

Christ est pourtant le véritable initiateur de l’histoire qui restaure 
notre nature. La grâce refait l’homme; l’homme est transformé, 
en dépit de la rémanence de la concupiscence; l’humanité découvre, 
au long de son histoire, la définition de sa véritable nature. Telle 
est l’espérance que le Christ, nouvel Adam, met au cœur des 
siens/6. Quant à nous, il nous appartient de rester vigilants et de 
porter nos actions avec un humble courage devant la face de Dieu. 
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Sommaire. — La diversité des opinions d’une vingtaine de théologiens 
contemporains sur le péché originel est ici reprise en une typologie qui 
évoque toute la complexité du problème. En s'inspirant ensuite de la 
théorie des trois historicités de Fessard, on s'efforce de comprendre le 
fait historique tout à fait singulier — Avant sans avant — que pourrait 
être le ‘péché de nos premiers parents”, comme s’exprime Ignace de Loyola. 
Cette solution, centrée sur l’essentiel, éclaire les questions délicates, mais 
corollaires, du monogénisme, des dons préternaturels et de la mort, de 
la ‘stature’ à accorder à Adam notre premier père. 


75. Cf. notre livre Le péché originel, cité n. 2. | 
76. On pourra lire les pages admirables qui achèvent le livre de G. SIEWERTH, 
cité n. 20, p. 247-248. 
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La procréation 
Ce qu’en sait le Livre de la Sagesse 


La Bible hébraïque est fort discrète sur la formation de l’être 
humain dans le sein maternel!. On trouve bien une seule fois le 
terme hébreu golèm (Ps 139, 16) pour désigner peut-être l'embryon, 
mais le processus de formation de l'embryon reste le plus générale- 
ment mystérieux. Qohelet, au III: siècle probablement, doit encore 
avouer l'ignorance commune: «De même que tu ignores le chemin 
du souffle (de vie), comme des os, dans le sein d’une femme 
enceinte, ainsi ignores-tu l’œuvre de Dieu qui fait tout» (Qo 11, 
5). Quelle que soit l’interprétation du détail de ce texte, il affirme 
au moins que la formation de l'embryon humain est, comme toute 
action divine, un mystère: Dieu fait tout, y compris l’être humain, 
mais tu ne sais pas comment. 


D'autres textes, sans entrer dans les spéculations sur la croissance 
de Pembryon, retiennent presque uniquement le rapport entre Dieu 
et l’être humain en formation. Dans le Ps 71, 6, un vieillard supplie 
le Seigneur de le sauver et il tire argument du fait que: 


tu es mon appui dès le sein, 
\ ® \ 
ma part dès les entrailles de ma mère. 


1. Sur l’ensemble du dossier, cf. F. VATTIONI, La sapienza e la formazione 
del corpo umano, dans Augustinianum 6 (1966) 317-323; Ch. FONTINOY, «La 
naissance de l'enfant chez les Israélites de l'Ancien Testament», dans L'enfant 
dans les civilisations orientales — Het kind in de oosterse beschavingen, édit. A. 
THÉODORIDÈS, P. NASTER et J. RIES, coll. Acta Orientalia Belgica, Il, Leuven, 
Peeters, 1980, p. 103-118, spéc. p. 111-113 («La grossesse »). 

2. Le texte présente une difficulté: la /ectio difficilior du texte hébreu massoréti- 
que donne «comme des os», c.-à-d. comme tu ignores le chemin des os ou 
l'ossification dans le sein; elle est actuellement la plus acceptée: TOB, B], A. 
Lauha, J.L. Crenshaw; la TOB comprend encore la r#4h comme le souffle vital ; 
par contre, d’autres corrigent le texte en «dans les os», avec plusieurs mss et 
le targum: ainsi BHK, BHS, NEB, NAB, E. Podechard, A. Barucq, E. Glasser, 
L. Di Fonzo, L. Alonso Schôkel, E. Osty, R.B.Y. Scott: pour ceux-ci, la r#ah 
est certainement le souffle de vie. ï 

3. Pr 30, 19 n'entre probablement pas ici en ligne de compte; cf. L. ALONSO 
SCHÔKEL, Proverbios, Madrid, Cristiandad, 1984, p. 517-518, gui offre un com- 
mentaire original et suggestif. 
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Ce psalmiste est probablement un prêtre ou un lévite et le service 
cultuel du Seigneur est une prérogative de sa famille; il y est donc 
destiné dès avant sa naissance. L’embryon, avant la naissance, c'était 
déjà lui. Cette identité apparaît normalement dans les textes bibli- 
ques. Le Ps 22, 11, par exemple, confesse: 


dès le ventre de ma mère, mon Dieu, c’est toi. 


Avec la vocation prophétique de Jérémie, on fait un pas de plus: 


Avant de te former au ventre maternel, je t’ai connu, 
avant que tu sois sorti du sein, je t’ai consacré, 
\ « . LA . 
comme prophète des nations, je t’établis (Jr 1, 5). 


La formation de l'embryon est implicitement comparée au travail 
du potier (cf. Gn 2, 7; Jb 10, 9), mais surtout le Seigneur, qui 
dans sa prescience divine l’a connu dès avant sa conception, a déjà 
choisi et destiné à une mission particulière celui qui n'existait pas 
encore même au stade embryonnaire; il le forma en raison de son 
choix; c’est lui aussi qui le consacra, se le réserva, dès le sein mater- 
nel (cf. Jg 13, 5.7). 

Cette même idée que le Seigneur prend en charge l’être humain 
dès le sein maternel revient plusieurs fois, sous forme d’image, chez 
le deutéro-lsaïe: c’est le Seigneur qui, dès le sein maternel, a formé 
Israël, son serviteur (15 44, 2.24; 49, 5), s’en est chargé (Js 46, 3), 
l’a appelé (4 49, 1, utilisé par Paul en Ga 1, 15). Ben Sira enfin 
affirme que la Sagesse est créée avec les fidèles dès le sein maternel 
(St 1, 14) et, se référant aux merveilles que le Seigneur fait sur 
terre, mentionne la croissance de l’être humain dans le sein (Sz 
50, 23 hébreu). 


Tous ces textes considèrent l'embryon humain comme personne 
humaine. Pris de désespoir, Jérémie exprime un regret radical: «Pour- 
quoi le Seigneur ne m’a-t-il pas fait mourir dès le sein? Ma mère 
serait devenue mon tombeau... Pourquoi donc suis-je sorti du sein?» 
(Jr 20, 17-18). Et Job reprend: 

Pourquoi ne suis-je pas mort au sortir du sein 
et n’ai-je pas expiré quand je sortais du ventre? 


Ou pourquoi n’aije pas été comme un avorton caché, 
comme ces petits qui n’ont pas connu la lumière (Jb 3, 11.16). 


Ou encore: 


Pourquoi donc m'’as-tu fait sortir du sein? 
Jaurais expiré et aucun œil ne m'aurait vu: 
j'aurais été comme n'ayant pas été, 
j'aurais été conduit du ventre à la tombe (Jb 10, 18-19). 
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. / 
Mais quelques versets plus haut, l’auteur de Job a donné une des- 
cription «naïve» de la formation de l’embryon: 
Ne m’astu pas versé comme du lait, 
puis fait cailler comme du fromage? 
De peau et de chair tu me vêtis, 
d'os et de nerfs tu m'as tissé. 
Vie et grâce‘ tu m’accordas 
et ta sollicitude a préservé mon souffle (/ 10, 10-12). 


L’évocation n’a évidemment rien de scientifique. Le sperme est assi- 
milé au lait et, de même que celui-ci caille pour donner un 
fromage’, on pensait que le sperme se coagulait pour se transfor- 
mer peu à peu en embryon; on ignora jusqu’au début du siècle 
dernier que la femme produisait des ovules. L'important pour Job 
est d’attribuer toute la formation de l'embryon à Dieu, Eloah. Une 
fois atteinte une certaine consistance, l'embryon est «vêtu» de peau 
et de chair: c’est son aspect extérieur, si l’on peut dire, tandis que 
les os et les nerfs, «tissés» par Dieu, servent d’armature. Outre 
l'aspect physique ou physiologique, il y a la vie, la faveur divine 
(bèsèd), le souffle {ruah): par hèsèd, il faut probablement entendre 
toute la gamme des mots signifiant la relation paisible entre Dieu 
et celui qu’il forme; on notera surtout que ces trois termes, vie, 
faveur et souffle, sont des dons de Dieu à l’embryon. 


Le Ps 139, 13.15-16a donne une autre description de la formation 
de l'embryon: 

C’est toi qui as formé mes reins, 
qui m'as tissé dans le ventre de ma mère... 

Mes os ne t’étaient pas cachés 
lorsque j'étais fabriqué dans le secret, 
brodé dans les profondeurs de la terre. 

Tes yeux ont vu l'embryon que j'étais. 


Accusé peut-être d’idolâtrie (v. 24), le psalmiste s’en remet au Sei- 
gneur qui sonde les reins et les cœurs (cf. Ps 7, 10), au Seigneur 
omniprésent et dont les ténèbres n’arrêtent pas le regard; il me 
voyait quand il me formait, caché à tout regard humain, dans le 
sein maternel semblable à la terre productrice (cf. Jh 1, 21; Si, 
40, 1). La formation du corps humain est ici décrite sans qu'aucun 
mot ne se réfère au souffle, dont pourtant parlait Jh 10, 12, mais, 


4. Sur hèsèd, grâce, faveur, cf. J. LÉVÊQUE, Job et son Dieu, coll. Études Bibli- 
ques, Paris, Gabalda, 1970, p. 315-316. 

5. Cf. J. PIGEAUD, La présure et le lait, dans Les Études Classiques 43 (1975) 3-17. 

6. Cf. M. MANNATI, Ps 139, 14-16, dans ZAW 83 (1971) 257-261. 
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comme dans tous les textes déjà vus, l'embryon est déjà le «moi» 
et il est l’œuvre de Dieu, qui, par conséquent, le connaît, lui, per- 
sonnellement, dès l’origine de son être. 

Un dernier trait, encore tiré de la Bible hébraïque: pour signifier 
que l’opposition entre Jacob et Esaü est radicale, Gn 25, 22 les 
montre déjà en train de s’agresser dans le sein de leur mère (cf. 
aussi le v. 26): on avait observé les mouvements de l’enfant dans 


le sein maternel et on leur attribuait une signification (cf. aussi 
Le 1, 41-44). 


De la Bible grecque, on ajoutera un texte, tiré du 2 M 7 (fin 
du II° siècle avant notre ère): la mère des sept fils martyrs leur 
disait: «Je ne sais comment vous êtes apparus dans mes entrailles 
(cf. Qo 11, 5); ce n’est pas moi qui vous ai gratifiés de l’esprit 
et de la vie (cf. Jb 10, 12), ce n’est pas moi qui ai organisé les 
éléments qui composent chacun de vous (cf. Ps 139, 13-16; Jb 10, 
10-12). Aussi bien le Créateur qui monde, qui a façonné la genèse 
de l’homme et qui préside à la genèse de toute chose (cf. Qo 11, 
5) vous rendra-t-il, dans sa miséricorde, la vie et l’esprit...» (2 M 
7, 22-23). Au plus jeune de ses fils, elle ajoute: «Mon fils, aie pitié 
de moi qui t’ai porté neuf mois dans mon sein,» (2 M 7, 27). 
On retrouve dans ces versets l’essentiel de ce que disait la Bible 
hébraïque: le mystère de la formation de l’embryon, le fait qu’il 
est gratifé de l’esprit et de la vie, dons de Dieu, le fait que l’enfant 
dans le sein maternel est déjà considéré comme personne humaine 
et qu’il doit son existence à Dieu. L'élément nouveau est la durée 
de la gestation: neuf mois’. 


Nous voilà à pied d'œuvre pour relire les trois passages de la 
Sagesse de Salomon ou Livre de la Sagesse, où la formation de lêtre 
humain dans le sein maternel est à nouveau décrite. 


1. Sg 7, 12 


Ce livre est écrit directement en grec et son auteur, un inconnu, 
d'Alexandrie probablement, sous le règne d’Auguste, dénote un réel 
souci d’inculturation de la pensée biblique à l’hellénisme. Sg 7-8 
met en scène Salomon, arrivé au faîte de sa gloire; c’est lui qui 
parle, mais derrière lui l’auteur se cache pour inviter les jeunes 


7. Ex 21, 22-23 LXX distingue entre l'embryon qui n’est pas encore formé 
et celui qui est bien formé; la distinction apparaissait déjà dans les Lois Hittites: 
ANET, p. 190, $ 17, cité à la n. 9. 
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de son temps à demander à Dieu la Sagesse. Aux extrémités de 
cet ensemble, l’origine et la naissance de Salomon sont évoquées, 
tandis qu’ensuite son adolescence sage et studieuse, puis le temps 
où le jeune homme cherche épouse — ici, la Sagesse — sont décrits 
soigneusement. Il y a donc en Sg 8, 19-20 une reprise du sujet 
traitéren Sg®7, 1-2: 

En Sg 7, 1-6, l’auteur rappelle que Salomon naquit comme cha- 
cun; «il n’y a d’ailleurs pour tous qu’une façon d’entrer dans la 
vie comme d’en sortir» (Sg 7, 6), ce qui revient à dire que Salomon 
ne doit ni sa grandeur ni sa sagesse à une origine divine; les rois 
hellénistiques prétendaient descendre des dieux et être eux-mêmes 
des dieux! Si donc Salomon fut sage, le sage par excellence de la 
Bible, il ne le dut pas à sa naissance, mais, comme le disait déjà 
1R 3, 4-15, au fait qu’il demanda au Seigneur à Gabaon un cœur 
sage et intelligent. Et sa prière fut entendue et exaucée. 

Sg 7 s'ouvre par ces mots: 

Assurément je suis moi aussi un homme mortel égal à tous 
et descendant du premier qui fut modelé de terre; 

dans le ventre d’une mère j'ai été ciselé en être de chair 
durant dix mois, ayant pris consistance dans le sang 


à partir d’une semence d’homme et du plaisir accompagnant 
le sommeil (Sg 7, 1-2)$. 


Suit l'évocation de la naissance. 


Sg 7, a est suffisamment expliqué par le contexte et Sg 7, 1b 
est une allusion à la création du premier homme telle que l’explique 
Gn 2, 7. Arrêtons-nous à Sg 7, 1c-2b. Ici, c’est son origine prochaine 
que l’auteur décrit, et elle est la même pour tous. Il parle du rôle 
de la mère, puis de celui du père. Dans le sein maternel, il fut 
«ciselé en chair», c’est-à-dire en être de chair. Rien dans ces versets 
n’explique l’animation comme telle de l'embryon; l’auteur se réserve 
Sg 8, 19-20 pour en traiter. Son être de chair, la basar hébraïque, 
doit indiquer l’être humain, la totalité de l’être humain, sous son 
aspect corporel: il est chair. Et comme être charnel, il est le résultat 
de l’action d’un ciseleur, d’un sculpteur, qui ne peut être que Dieu. 
Jb 10, 11 et Ps 139, 13 recouraient à la figure du tisserand. Celle 
de sculpteur fait peut-être penser aux fabricants d’idoles: l’idolâtre 
se sculpte une image à figure humaine (Sg 13, 13) qu’il déclare 


8. Nous empruntons dans cet article la traduction des textes de Sg à C. LAR: 
CHER, Le Livre de la Sagesse ou la Sagesse de Salomon, coll. Études Bibliques, 
Paris, Gabalda, 1983-1985, xd loc. 
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son dieu, alors que l’homme est fait par Dieu à son image et à 
sa ressemblance. En tout cas, l’image de la sculpture du corps humain 
en Sg 7, 1c est unique. 

«Durant dix mois»: c’est le temps de la gestation. La Bible hébraï- 
que n’en a jamais parlé, bien qu’elle se fasse l’écho de spéculations 
analogues au sujet des animaux (cf. Jh 39 2). Dans la Septante, 
2 M 7, 27 parle de neuf mois, de même 4 Esdras 8, 8 (cf. aussi 
Lc 1, 36. 56). Par contre 4 Maccabées 16, 7 accorde dix mois à 
la gestation. 

Beaucoup de textes antiques donnent dix mois pour la gestation. 
Les plus anciens sont du second millénaire avant notre ère: Atraha- 
sis, 280-282, et les Lois Hittites, 17°.Tous les autres textes connus 
sont postérieurs à l’an 500 avant notre ère. Dix mois de gestation 
sont le temps réglementaire (Hérodote, 6,69); l’enfant qui vient 
au monde à la fin du neuvième mois a les meilleures chances et 
le plus de force: on parle d’«enfants de dix mois», dit 
Hippocrate 1; la plupart du temps, la grossesse se prolonge jusqu’à 
dix mois, dit Aristote ll. Quelques textes égyptiens des époques pto- 
lémaïque et romaine mentionnent également dix mois!2. De même 
les auteurs latins, païens et chrétiens, jusqu’à saint Augustin! 

Il ressort de tous ces témoins que la période de dix mois pour 
une gestation est à la fois la plus normale et la meilleure; il faut 
entendre une durée de neuf mois entiers, le dixième étant entamé, 
le tout pour une durée approximative de 276 ou 280 jours. 
L'enfant dont parle Sg 7, 2 arrive donc au monde dans les 


9. Cf. W.G. LAMBERT - A.R. MILLARD, Atra-Hasis. The Babylonian Story of 
the Flood, Oxford, Clarendon, 1969, p. 63. Lois Hiitites, 17, stipule: «si quelqu’un 
cause l’avortement à une femme enceinte au dixième mois, il paiera dix sicles 
d’argent; si elle en était au cinquième mois, il paiera cinq sicles d’argent...» 
(cf. ANET, p. 190). 

10. Du fœtus de sept mois, 7, édit. E. LITTRÉ, Paris, 1851, t. 7, p. 446-447. 

11. Histoire des animaux, 7, 4, 584a-b. Voir aussi MÉNANDRE, Plocium, cité 
par AULU-GELLE, Nuits attiques, 3,16, 3; MACON, cité par ATHÉNÉE, Deipnoso- 
phistes, 8, 348e. L’arétologie d’Isis, 16, dans l’Inscription de Kymé (cf. P. ROUS- 
SEL, dans REG 42 (1929) 138) parle d’un fœtus dekaméniaion, comme Sg 7, 2a. 

12. Cf. F. JONCKHEERE, «La durée de la gestation d’après les textes égyp- 
tiens», dans Chronique d'Égypte 30 (1955) 19-45, spéc. 34-45; S. SAUNERON, Les 
‘dix mois” précédant la naissance, dans BIFAO 58 (1959) 33-34. 

13. PLAUTE, Cistellaria, 162; CAECILIUS, Plocium, cité n. 11; TÉRENCE, Adel- 
phes, 475; VIRGILE, Églogues, 4, 61, paraphrasé par saint AMBROISE, Expositio 
Ps 118, 15, 16; SÉNÈQUE, Lettres, 102, 23; AULU-GELLE, Nuits Attiques, 3, 16; 
TERTULLIEN, De anima, 37, 3; AUGUSTIN, De Trinitate, 4, 5, 9: la gestation 
dure neuf mois plus six jours, soit 276 jours, et les femmes les comptent pour 
dix mois: toutes n’arrivent pas à ce terme, mais «le corps du Seigneur à mis 
ce nombre de jours pour arriver à terme parfaitement constitué», et l’Église 
garde cette tradition: de l’Annonciation à Noël, on compte 276 jours! 
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meilleures conditions physiologiques et l’auteur parle comme on 
le faisait le plus couramment de son temps. 


«Ayant pris consistance dans le sang à partir d’une semence 
d'homme». Le verbe pégnumi signifie le plus souvent «fixer»; il 
peut signifier aussi «coaguler» ou, pour du lait, «cailler» (cf. Jb 
10, 10 LXX). De façon plus vague, on traduit aujourd’hui le plus 
souvent en français 1#, et avec raison, ce participe aoriste passif par 
«ayant pris consistance». «Dans le sang»: il ne peut s’agir que 
du sang maternel, lequel ne s'écoule plus par menstruation durant 
la grossesse. Mais que signifie «prendre consistance dans le sang»? 
Le sang maternel se coagule pour produire l'embryon? Dans ce 
cas, quel est le rôle de la semence paternelle? Le texte de Sg 7, 
2 n’est pas absolument clair, mais il reflète certainement les théories 
grecques sur la formation de l’embryon et son développement. 
L'auteur attribue un rôle aussi bien à la mère qu’au père, car le 
sang qu’il mentionne doit être celui de la mère. Mais quel est le 
rôle de ce sang maternel? Sert-il de nourriture à l’embryon en 
croissance? Ce n’est pas ce que dit notre auteur: selon lui, l'embryon 
prend consitance dans le sang. 

En fait, les Grecs avançaient deux théories différentes sur la for- 
mation de l’embryon. Selon Hippocratel*, le sperme déposé par 
le père dans l’utérus de la mère se coagule et devient embryon, 
lequel se nourrit pour croître du sang que la mère n’évacue plus 
durant la grossesse. Par contre, pour Aristote 16, le sang de la mère 
est en outre constituant de lembryon, dès le début, en tant que 
cause matérielle: il est le coagulé; le sperme est le coagulant, la 
cause efficiente et formelle. 

Sg 7, 2 optet-il pour l’une de ces deux théories? C. Larcher!7 
considère que Sg 7, 2 oriente plutôt vers Aristote, surtout à cause 
de la préposition dans (en), alors que la théorie hippocratique 


14. Ainsi À. Crampon, la Bible de Maredsous, A. Guillaumont (Bible de la 
Pléiade), BJ, TOB, E. Osty, P. de Beaumont, C. Larcher. 

15. Cf. l’édition de E. LITTRÉ, cité n. 10, t. 7, p. 492. 

16. Genèse des animaux, 1, 19-20, 727a-728b. Sur ces questions, cf. A. TOSATO, 
«Processo generativo e sangue nell’Antichità (saggio di ermeneutica biblica)», 
dans Sangue e antropologia nella letteratura cristiana, édit. F. VATTIONL coll. 
Centro Studi Sanguis Christi, 3, Roma, 1983, p. 643-696, spéc. p. 670-675 (avec 
une abondante documentation). 

17. Le Livre de la Sagesse, cité n. 8, p. 445. D. WINSTON, The Wisdom of 
Solomon, coll. Anchor Bible, 43, Garden City, N.Y., Doubleday, 1979, p. 164, 


ne distingue pas nettement les deux théories. 
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exigerait un 4 partir de (ex). A. Tosatoi8 pense qu’on ne peut 
exclure en Sg 7, 2 le recours à la théorie aristotélicienne, mais qu’on 
ne peut pas davantage l’affirmer, car, d’une part, l’école médicale 
d'Alexandrie avait intégré la thèse d’Aristote, mais, d’autre part, 
le milieu juif cultivé d'Alexandrie semble n’avoir eu que de vagues 
connaissances de ces théories grecques sur l'embryon. Je croirais 
aussi qu'en Sg 7, 2, l’auteur pense à la théorie d’Aristote, mais 
que non seulement ii est peu au courant de ses détails, mais qu’il 
n'entend précisément pas s’y référer explicitement: l’auteur de Sg 
n’explicite jamais ses sources! 


«Et à partir du plaisir accompagnant le sommeil». Le mot 
«sommeil» est un euphémisme pour l’union charnelle (cf. Sg 4 
6). Le mot «plaisir» dépend toujours de la préposition «à partir 
de» qui régissait déjà «la semence d’homme»??. L'auteur de Sg se 
réfère de nouveau implicitement et sans doute de façon indirecte 
aux observations physiologiques qu'Hippocrate et Aristote?! avaient 
faites. L'homme connaît ce plaisir, mais il arrive que la femme 
ne le ressente pas, bien que la conception ait lieu, précise Aristote22. 
En Sg 7, 2b, il me semble que, la préposition régissant les deux 
expressions «semence d'homme» et «plaisir accompagnant le coït», 
l’auteur entend le plaisir de l’homme: Sg 7, 1b-2a concerne le rôle 
de la femme et Sg 7 2b celui de l’homme. 

Enfin, je ne vois pas pourquoi, dans ce contexte, il faudrait 
donner au mot «plaisir» une nuance péjorative?*. Aucun des 
emplois du mot hédonê chez Hippocrate et chez Aristote cités 


18. «Processo generativo», p. 675. L'expression «dans le sang» (em haimati) 
se lit encore dans ESCHYLE, Euménides, 606; 1 Hénoch (grec), 15, 4 et Siracide 
33 (30), 31 (39); ces emplois ne me paraissent pas dirimer la question du sens 
ER SL Ps 022. 

19. J. BLOMQVIST, /nterpretational Problems in the Wisdom of Solomon, dans 
Classica et Mediaevalia 35 (1985) 99-101, préfère la leçon h#pnou de plusieurs 
mss, dont le Sinaiticus, et des versions latine, syriaque et arabe, au lieu de hupnô 
généralement retenu (Rahlfs, Ziegler); synelthousés serait un « transferred partici- 
ple» et l'expression signifierait alors «et les plaisirs érotiques des amants». Cette 
hypothèse se fonde sur le fait que les témoins de la lectio difficilior hupnou 
sont importants et il est exact que syserchomai désigne parfois Punion charnelle 
(cf. Pr 5, 20 LXX?). Mais cf. n. 23. 

20. Cf. LARCHER, Le Livre de la Sagesse, cité n. 8, p. 447. 

21. HIPPOCRATE, De la génération, 1, 1, 470 (LITTRÉ, t. 7) et 4, 1-2, 474-476 
(LITTRÉ, t. 7); ARISTOTE, Génération des animaux, 723b-724a; 728a 9-11; 739a 
20-35. 

22. Génération des animaux, 739a 28-29. 

23. C’est pourquoi l'hypothèse de Blomqvist ne me paraît pas acceptable: elle 
suppose nécessairement le plaisir de la femme. 

24. Que même LARCHER, Le Livre de la Sagesse... cité n. 8, p. 447, accepte. 
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plus haut ne laisse entendre cette nuance. «Plaisir» aura souvent 
chez les Grecs, dans le judaïsme hellénisé (4 Maccabées 1, 25, par 
ex.) et dans le Nouveau Testament (cf. 2 P 2, 13), une portée néga- 
tive, mais alors le mot n’est plus utilisé dans le contexte précis 
où il se trouve en Sg 7, 2b. 

Ces versets de Sg 7, 1b-2b semblent donc explicables par les con- 
naissances physiologiques des Grecs. Notre auteur ne va pas plus 
loin que l’aspect ou que la dimension physiologique et il évite même 
de prendre nettement parti entre les théories en vogue, celles d'Hip- 
pocrate et d’Aristote. Il ne dit absolument rien de l’animation de 
l'embryon; certes, cet embryon, c'était déjà lui, mais il ne dit pas 
ici comment. En cela, il se sépare d’Aristote, car, pour celui-ci, 
le père transmet l’âme?. 


2. Sg 8, 19-20 


À l'extrémité de l’autre versant de son exposé sur Salomon et 
la Sagesse, notre auteur revient rapidement sur l’origine de l'être 
humain: 

,/ = 2 

J'étais, certes, un enfant d’une heureuse nature 
et j'avais reçu en partage une âme bonne; 
ou plutôt, étant bon, 

j'étais venu dans un corps sans souillure. 


Le sens de ce texte est encore controversé aujourd’hui. 


Quel en est le contexte? Le sage se présente toujours sous les 
traits de Salomon; celui-ci a encore la parole. Au faîte de sa gloire, 
il évoque sa jeunesse et en particulier le temps où le jeune homme 
qu’il fut se prit d’amour pour la Sagesse (Sg 8, 2.9.16-18). Il se 
rendait compte qu’elle lui apporterait comme épouse, outre le bon- 
heur dans son rapport avec elle (Sg 8 16), la vraie richesse, les 
vertus fondamentales et la perspicacité, toutes qualités nécessaires 
au roi (Sg 8, 5-8); il en résulterait qu'il serait, grâce à elle, un prince 
respecté, un juge intègre, un héros (Sg 8, 10-15). Il désirait donc 
épouser la Sagesse (Sg 8, 16-18). C’est ici qu’interviennent les versets 
qui nous occupent (Sg & 19-20): de son point de vue — si l’on 
peut s'exprimer ainsi sans entrer dans le détail du texte —, il était 
digne de la Sagesse, mais l'épouse, surtout quand :il s’agit de la 
Sagesse de Dieu, ne peut que se recevoir de celui qui a sur elle 
la potestas patria, qui tient ici le rôle du père, Dieu; Salomon doit 


25. Génération des animaux, 728a 9-11; cf. TOSATO, «Processo generativo...», 
cité n. 16, p. 692-693. 
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dès lors la lui demander (Sg 8, 21). Les versets 8, 19-20 apparaissent 
donc comme la mention de qualités réelles, justifiant la demande, 
mais insuffisantes pour avoir la Sagesse. 

«J'étais, certes, un enfant d’une heureuse nature.» Représentons- 
nous Salomon dans la quarantaine, tout auréolé d’une gloire que 
rien n’a encore terni, évoquant ses quinze ou seize ans: il était 
un adolescent d’une «heureuse nature»2/: le thème est grec et 
remonte à Socrate et à Platon; il vise les qualités du corps et surtout 
celles de l’âme: un corps en bonne santé et plus encore un esprit 
bien disposé au niveau intellectuel comme sur le plan moral. L'auteur 
de Sg doit penser surtout à ces dispositions de l’esprit ou de l’âme, 
car la phrase suivante: «et j'avais reçu en partage une âme bonne» 
est étroitement liée à la précédente et la justifie en quelque sorte: 
son heureuse nature tient au fait qu’il avait reçu une âme bonne. 
Son désir de la Sagesse s’en explique davantage. Sous l’angle intellec- 
tuel et moral, il était bien doté. 

«J'avais reçu», dit-il. L’aoriste grec doit être rendu en français 
par un plus-que-parfait?8. L'auteur remonte, par delà le temps de 
son adolescence, à l’origine de son existence. Pourtant, à la regarder 
plus attentivement, l’expression utilisée: «j’avais reçu une âme bonne» 
laisse un peu perplexe. Il avait reçu, non du sort ou du hasard, 
car dans ce cas l’auteur aurait mis le complément «une âme bonne» 
à l’accusatif; en fait Sg 15, 11 dira clairement que c’est Dieu qui 
octroie l’âme. Mais quel est celui qui reçut l’âme? Existait-il comme 
personne avant qu’il eût reçu l’âme? Qu’était cette âme avant de 
lui être donnée? 

Selon plusieurs commentateurs??, l’auteur se révélerait, en Sg 8, 
19b-20, partisan de la thèse de la préexistence de l’âme. Pour D. 
Winston, la chose est déjà évidente en Sg 8, 19b; si le sage reçut 
une Âme, c’est que celle-ci existait avant de lui être donnée; Sg 
8, 20 ne ferait qu’accentuer cette idée d’allure platonicienne. Pour- 


26. D. WINSTON, The Wisdom of Solomon, p. 26, commet une erreur en attri- 
buant à C. LARCHER, Études sur le Livre de la Sagesse, coll. Études Bibliques, 
Paris, Gabalda, 1969, p. 273, l’idée que pais, enfant, en Sg 8, 19a, désigne l'embryon; 
en réalité, c’est à propos de sôma, corps, en Sg 8, 20, que Larcher, avec raison, 
on le verra, parle d’un «état embryonnaire». 

27. Le mot esphyés, «d’une heureuse nature», n’apparaît encore dans la LXX 
qu’en 1 Esdras 8, 3 (= Esd 7, 6 TM), «scribe expert», et 2 M 4, 32, «occasion 
favorable». 

28. Cf. M. ZERWICK, Graecitas biblica, Rome, Institut Biblique, °1966, n° 290; 
c’est ainsi que traduisent P. Heinisch, A. Guillaumont, E. Osty, BJ, TOB, M. 
Conti, P. de Beaumont, M. Adinolfi, D. Georgi. 

29. Cf. la liste donnée par C. LARCHER, Études... cité n. 26, p. 270, n. 2; 
s’y ajoute D. WINSTON, The Wisdom of Solomon, cité n. 17, p. 26-29 et 198-199. 
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tant ces commentateurs, et Winston en particulier, se sentent obli- 
gés de signaler les différences entre Sg 8, 19-20 et les théories de 
Platon sur la préexistence des âmes (et même la métempsycose). 

D’autres commentateurs, surtout catholiques, considèrent que 
Sg 8, 19-20 n’implique pas la préexistence des âmes au sens strict. 
Celle-ci sera admise dans le judaïsme par Philon et plus tard, après 
le II: siècle de notre ère, par les rabbins Amoraïtes; on compte 
aussi avec 2 Hénoch, 23, 4-5 (ou 10, 7-8, selon l’autre numérotation 
du texte), mais l’origine de ce texte est discutée?! 


Retournons à Sg 8, 19-20. Sg 8, 19 forme une unité et le lien 
entre ses deux parties conduit à penser que, pour l’auteur, le jeune 
Salomon devait son heureuse nature à l’âme bonne qu’il avait reçue; 
au plan anthropologique, il semble qu’il tient à la fois l’idée de 
la prééminence de l’âme et celle qui considère implicitement le 
corps comme le sujet personnel qui reçoit l’âme: c’est la conception 
la plus simple de la Bible, pour qui l’être humain est davantage 
un corps animé (cf. Gr 2, 7) qu’une âme incarnée. Élie, par ex. 
supplie le Seigneur pour le fils de la veuve: «fais revenir en lui 


30. Parmi les auteurs récents mentionnons C.LARCHER, Études. cité n. 26, 
p. 270-278, et Le Livre de la Sagesse.., cité n. 8, p. 551-557; J.M. REESE, Hellenis- 
tic Influence on the Book of Wisdom and its Consequences, coll. AnBib, 41, Rome, 
Institut Biblique,1970, p. 80-86; M. ADINOLFI, «La dicotomia antropologica pla- 
tonica e Sap 8, 19-20», dans Parola e Spirito. Studi in onore di S. Cipriani, édit. 
C.C. MARCHESELLI, t. 1, Brescia, Paideia, 1982, p. 145-155; mais aussi, p.ex. 
E.A. URBACH, The Sages, Jérusalem, 1975, p. 235-236, dont cependant D. Wins- 
ton récuse, avec raison, les arguments. 

31. Il s’agit de la version longue du texte: «car toutes les âmes sont préparées 
pour l'éternité, avant la formation du monde». R.H. Charles acceptait ce texte 
comme authentique, et il est suivi sans plus par A. DE SANTOS OTERO, Libro 
de los Secretos de Henoc (Henoc eslavo), dans Apocrifos del Antiguo Testamento, 
IV, édit. A. DIEZ MACHO, Madrid, Cristiandad, 1984, p. 173-174. Par contre, 
A. VAILLANT, Le livre des Secrets d'Hénoch. Texte slave et traduction française, 
Paris, Institut des Études slaves, 1952, p. 97, n. 4, écrivait: «il ne faut pas cher- 
cher ici, avec Charles, la doctrine platonicienne de la préexistence des âmes: 
c’est simplement d’après Mat., XXV, 34 et Eph., I, 4..»; pour Vaillant, le texte 
controversé serait une addition chrétienne; M. PHILONENKO, dans La Bible. Écrits 
intertestamentaires, coll. Bibl. de la Pléiade, Paris, Gallimard, 1987, p. CIM, refuse 
le caractère chrétien des éléments propres à la version longue de 2 Hénoch, mais 
les considère cependant (5hid., p. C) comme des additions. De son côté, F.I. 
ANDERSEN, «2 (Slavonic Apocalypse of) Enoch (Late First Century A.D.)», dans 
The Old Testament Pseudepigrapha, édit. J.H. CHARLESWORTH, t. I, Garden City, 
N.Y., Doubleday, 1983, p. 141, n. f, pense que l’expression «la formation de 
la terre» est une réminiscence de Mt 25, 34 et peut être une glose chrétienne, 
mais à son avis le passage implique la préexistence des âmes: le texte court 
apparaît comme une censure orthodoxe, plus que le texte long n’apparaît comme 
une interpolation chrétienne. Quoi qu’il en soit, 2 Hénoch semble un livre posté- 
rieur de près d’un siècle à Sg. 
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l’âme (LXX: psychén) de cet enfant» (1 R 17, 21), et Paul rassure 
les fidèles de Troas sur le jeune homme tombé de la fenêtre: «son 
âme (psyché) est en lui» (Ac 20, 10). 

Les deux premiers mots grecs de Sg 8, 20 posent problème. Selon 
un certain nombre d’auteurs, ces mots mallon de, que l’on peut 
traduire par «ou plutôt», introduiraient une correction de l’auteur: 
ce qu’il aurait exprimé juste avant (Sg 8, 19b) lui paraissant inexact, 
il se corrige et, dès lors, seule la nouvelle proposition représente 
sa véritable pensée, tandis que celle qui précède serait à omettre. 
Une telle interprétation fait penser à une note marginale d’un pro- 
fesseur bienveillant, qui suggère à un étudiant de modifier son texte 
en substituant une formule correcte à celle, floue ou inexacte, qu’aurait 
écrite l’étudiant. Mais ici, l’auteur de Sg avait tout le loisir de corri- 
ger lui-même son texte et donc de biffer une formule qui, à la 
réflexion, lui eût paru peu heureuse, voire inexacte; s’il ne l’a pas 
fait, c’est que les deux expressions de sa pensée en Sg 8 19b et 
8, 20 doivent être maintenues ensemble, ou au moins que la pre- 
mière doit être conservée, bien que la seconde ait les préférences 
de l’auteur. Déjà en 1908 F.C. Porter avait montré qu’en grec mal- 
lon de ne permet pas de biffer l’idée précédente, comme si elle 
était erronée; au contraire, la nouvelle formule ne se comprend 
que sur la base de la première. Les exemples en langue grecque 
confirment cette interprétation; il me paraît même que mallon de 
renchérit sur la phrase précédente, et l’on pourrait tout aussi bien 
traduire ces mots grecs par «bien plus», «pour mieux dire», ou 
encore «qui plus est»?2. Il me semble donc exact de considérer 


32. Je ne vois pas pourquoi D. WINSTON, The Wisdom of Solomon, cité n. 
17, p. 199, ignore ici l’étude de F.C. PORTER, The Preexistence of the Soul in 
the Book of Wisdom and in the Rabbinic Writings, dans American Journal of 
Theology 12 (1908) 53-118, spéc. 65-70. Ce dernier fonde sa position sur l’analyse 
des principaux textes que C.L.W. Grimm, dans son commentaire de 1860, indi- 
quait dans le sens d’un correctif: dans la LXX: 2 M 6, 23; 3 M 6, 31; 7, 5; 
dans le NT: Ac 5, 13-14; Rm 8, 34 (Vulg.: immo); 1 Co 14, 1.5; Gal 4, 9 
(Vulg.: immo); Eph 4, 28; 5, 11. Ce point étant de grande importance, je crois 
utile de signaler ici de nombreux autres textes: SOPHOCLE, Trachiniennes, 896; 
PLATON, Phédon, 77e; Timée, 57e («difficile, ou plutôt impossible»); République, 
522e («indispensable au stratège, ou plutôt à l’homme»); 595c («Écoute, ou plu- 
tôt réponds»); ARISTOPHANE, Ploutos, 634 (analysé par ADINOLFI, «La dicoto- 
mia», cité n. 30, p. 147-148); XÉNOPHON, Cyropédie, 5, 4, 49, et Memorabilia, 
3, 13, 6 (déjà cité par Grimm); DÉMOSTHÈNE, Discours, 2, 2 («une honte, ou 
plutôt la pire des hontes»); 3, 22 («la chance est pour beaucoup, ou plutôt 
elle est tout»); 18, Sur la Couronne, 65 («beaucoup,— tous, dirai-je plutôt»); 
56, 7 («il a fait beaucoup de mal à votre ville, ou, pour mieux dire, à toute 
la Grèce»); POLYBE, Histoires, 2, 56, 2 («utile, et même nécessaire ») ; 2/»712 
(idem); 3, 97, 1 (idem); 3, 109, 4 («invraisemblable, bien mieux: presque im- 
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Sg 8, 20 comme une nouvelle formulation qui, sans nièr la valeur 
de la première, présente les rapports entre corps et âme dans une 
perspective qui correspond davantage à la pensée profonde de l’auteur. 

«Étant bon». Par la reprise du même adjectif utilisé au verset 
précédent (Sg 8, 19b), l’auteur entend, semble-t-il, que cette bonté 
qu’il se reconnaît lui vint de l’âme bonne qu’il avait reçue. Mais, 
puisqu'il ne spécifie pas ce point, il donne à penser que sa personna- 
lité se définit en fait par l’Âme qu’il reçut. Autrement dit, alors 
qu’en 8, 19b, le corps était implicitement présenté comme le sujet 
personnel, ici en 8, 20, c’est à l’Ââme qu'est reliée la personne. Il . 
y a donc inversion des perspectives. 

«J'étais venu.» L’aoriste grec a de nouveau valeur de plus-que- 
parfait en français. Ce verbe est tout d’abord le contrepied de celui 
de 8, 19b: «j'avais reçu». On reçoit celui qui vient, ou celui qui 
vient est reçu. En outre cette forme verbale «j'étais venu» implique 
la personnalité, et celle-ci est liée, cette fois, à l’âme. 

«Dans un corps sans souillure». L’inversion des perspectives con- 
tinue: Sg 8, 19b parlait d’une «âme bonne» et 8 20 mentionne 
à présent un corps parfait. Sous ce nouvel angle, le corps est le 
réceptacle de l’âme, mais l'initiative est donnée à l’âme, sujet de 
la personnalité, qui vient. La bonté de l’âme correspond à la perfec- 
tion du corps, ce qu’appelait déjà 8, 19a: «j'étais un enfant d’une 
heureuse nature.» Le mot «corps» {sôma) dans un tel contexte, 
désigne le corps humain «vraisemblablement dans son état embryon- 


possible»); 4, 32, 3 («deux peuples, les plus grands du Péloponnèse et peut-être 
même de toute la Grèce»); DENYS D'HALICARNASSE, contemporain de l’auteur 
de Sg, Opuscules rhétoriques, 3, Isocrate, 12, 4 («je ne vois pas l’utilité..., ou plutôt 
je vois le tort..»); 6, Synthesis, 1, 5 («difficile ou plutôt impossible»); 18, 8 
(«le plus souvent..., ou plutôt rares sont les exceptions»); PHILON, De opificio 
mundi, 24, 73; De Josepho, 21, 119; Legatio ad Caium, 4, 22; De vita Mosis, 
1, 19, 112; De aeternitate mundi, 2, 3 («malaisé, disons mieux impossible»); 
FLAVIUS JOSÈPHE, Ant. Jud., 4, 316-317 (Dieu «m'a prêté assistance et s’est mon- 
tré propice à vous tous. Que dis-je? c'était plutôt lui qui vous prenait sous 
sa direction», trad. J.WEILL, Paris, 1900); 8, 108; 14, 118; 15, 349, 393; Bel. 
jud., 3, 22; 6, 401 («après avoir quitté les tours, ou plutôt après que Dieu les 
en eut chassés»); C. Apion., 1, 8, 37 («conséquence naturelle, ou plutôt nécés- 
saire»); PLUTARQUE, IL, 125B; 158C (Banquet des Sept Sages: «supprimer la table, 
c’est supprimer le feu, … l'hospitalité, bien mieux, c’est supprimer la vie»); 160A; 
160E. Cette liste ne donne qu’un échantillon. J'ajoute que HERMOGENES, du 
II: s. de notre ère (édit. H. RABE, Leipzig, 1913, p. 362, lignes 2-6) donne mal- 
lon de comme exemple de l’epidiorthôsis, qu’il définit comme «une reprise pour 
raison d'amplification». L'expression mallon de est donc très grecque et sert 
le plus souvent à renchérir sur ce qui a été avancé tout d’abord; dans quelques 
cas, chez Flavius Josèphe, c’est le point de vue qui change, qui va en fait plus 
au fond des choses; c’est précisément le cas en Sg 8, 20. 
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naire»%; le terme reçoit cette nuance dans les écrits d'Hippocrate. 
Quant à l’adjectif amiantos, «sans souillure», il exerce une fonction 
parallèle à agathés, «bonne», qui en 8, 19b qualifiait l’Âme, et les 
deux adjectifs ensemble expliquent esphyés, «d’un heureux naturel» 
de 8, 19a. Les emplois du mot «sans souillure» à propos du corps 
sont rares. «L’auteur doit songer à la fois aux souillures physi- 
ques, qui compromettent le développement harmonieux du corps, 
et aux souillures morales, sous forme de tares héréditaires où le 
péché joue un rôle déterminant.» 


Il y à donc, pour notre auteur, une correspondance harmonieuse 
entre le corps et l’âme dans le cas de Salomon ou du sage. Platon 
(Timée, 87d) reconnaît une perfection spéciale à l'harmonie entre 
le corps et l’âme, et le Testament de Nephtali, 2, 2, considère que 
«le Seigneur fait le corps sur le modèle de l’esprit et attribue l’esprit 
en fonction du corps». Est-ce à dire que l’auteur de Sg prône la 
thèse de la préexistence de l’âme? Il ne semble pas en tout cas 
suivre Platon (Phèdre et Phédon) sur ce point, car le corps n’est 
pas pour notre auteur la cause de la contamination de l’âme; celle-ci 
n’est pas à elle seule la personne devenue prisonnière d’un corps 
dont elle chercherait à s'échapper. Pour l’auteur de Sg 8, 19-20, 
la personnalité est davantage fonction de l’âme que du corps, mais, 
en maintenant la valeur relative de 8, 19b, on ne peut dire que 
le corps n’y joue aucun rôle; en fait, selon Sg & 20, le moi «ne 
prend son vrai sens qu’en relation avec un corps déterminé, pour 
lequel l’âme est faite». Une certaine existence de l’âme antérieure 
à sa venue dans le corps est implicite à Sg 8, 20, mais cette antério- 
rité peut se réduire à une création par Dieu (cf. Sg 15, 11) immédia- 
tement avant son entrée dans le corps pour lequel elle est faite. 
Des textes comme S$g 2, 23 et 9, 2 ne conduisent pas à voir en 
Sg 8, 20 la thèse de la préexistence de l’âme. 


33. LARCHER, Études, cité n. 26, p. 273. 

34. Du fœtus de huit mois, 8, 1, 446 (LITTRÉ, t. 7); 9, 3, 448; 5, 450; 10, 
2, 455; 12, 3, 457; De la nature de l’enfant, 17, 2, 498; 21, 1, 511. Voir peut-être 
aussi Ps 39 LXX (40), 7 et He 10, 5. 

35. On peut renvoyer aux emplois directs chez PHILON, Spec. Leg, 1, 250 
(le nazir garde son corps pur de toute souillure); HERMAS, Sim., 5, 6, 7 et 
5, 7, 1-3 (= 59, 7 et 60, 1-3; citons 60, 1: «garde ta chair pure et sans souillure, 
afin que l'esprit qui est venu demeurer en elle témoigne pour elle...»); le corps 
est impliqué dans quelques autres textes: Sg 3, 13; 4 2; voir aussi 14, 26; He 
13, 4, tous textes où il est question de relations sexuelles. 

36. LARCHER, Études. cité n. 26, p. 275. 

37. Ibid, p. 276. 
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Il reste toutefois que Sg 8, 20, sans aller jusqu’à cette préexistence 
de l’âme, accepte de la pensée grecque la prééminence de l’âme 
sur le corps (cf. Sg 9, 15); notre auteur accepte aussi du même 
coup le dualisme corps-âme des Grecs, mais ses préoccupations pro- 
pres de sage, visant à transmettre un message, une ligne de conduite, 
à la jeunesse de son temps, le pousse à se servir d’un dualisme, 
que la pensée grecque établissait en métaphysique, dans un cadre 
beaucoup plus psychologique et surtout plus moral. En cela Sg 
8, 19-20 complète par dépassement Sg 7, 1-2. 

Enfin il nous est loisible de demander à l’auteur de Sg quand 
l’âme vient dans le corps. Mais il ne s’est jamais posé cette question 
comme nous nous la posons aujourd’hui. La réponse devra donc 
être extrêmement prudente. Même s’il connaît Gn 27 (cf. Sg 15, 
11, infra), il n’ignore pas que le développement de l'embryon est 
radicalement différent de la formation du premier homme, pétri 
dans la glaise, et il sait aussi que l’âme vient dans le corps dès 
avant la naissance, mais rien ne peut être dit, sur la base de Sg 
8, 19-20, quant au moment de l’animation de l’embryon’s. 


3. Sg 15, 11 


Le dernier texte à verser à ce dossier se lit en Sg 15, 11, dans 
un passage consacré au potier fabricant d’idoles: 
Il méconnaït, en effet, Celui qui l’a façonné, 


a inspiré en lui une âme active, 
insufflé un esprit qui fait vivre. 


L'auteur s'occupe en Sg 13-15 des religions païennes et, depuis Sg 
13, 10, de l’idolätrie. Il a tout d’abord décrit un bûcheron sculptant 
une divinité à usage personnel, et il a montré l’incohérence de 
ce pauvre homme ($g 13, 11-19). En Sg 15, 7-13, il met en scène 
parallèle un potier façonnant des idoles à vendre. Cet homme, dit 
notre auteur, «son cœur n’est que cendre, son espérance plus vile 
que la terre, son existence plus méprisable que la glaise» qu’il pétrit 
de ses mains (Sg 15, 10). 


En Sg 15, 11, notre auteur s'inspire certainement de Gn 2, 7,. 
mais il ne suit pas la version grecque des Septante. Les différences 
pourraient être éclairantes. 


38. Cf. ibid., p. 276-277 et la n. 1 de la pa 277. 
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«Car il méconnaît Celui qui l’a façonné.» Il y a ici un contraste 
avec le verset précédent. Le potier qui façonne des idoles avec de 
la glaise réduit son idéal de vie à cette glaise (Sg 15, 10), tout en 
méconnaissant qu’en fait, lui-même, parce qu'être humain, a été 
modelé, façonné par Dieu même avec la poussière du sol (Gr 2, 
7). Cette première phrase de Sg 15, 11 vise donc le corps humain, 
mais les analyses de Sg 7, 1-2 cèdent la place à une simple para- 
phrase de Gn 2, 7. 

«Celui qui a inspiré en lui une âme active.» Cette seconde partie 
du verset suit toujours Gn 2, 7, mais notre auteur en modifie quel- 
que peu la structure et donne, comme dans la dernière partie du 
verset, des verbes différents de ceux des Septante; à mon avis’, 
il pourrait témoigner d’une autre interprétation grecque de Gn 2, 7. 

«Insufflé un esprit qui fait vivre». Ce bout de phrase est stricte- 
ment parallèle à celui qui le précède immédiatement, avec omission 
en grec de l’article et du pronom d'attribution. C’est pourquoi 
la majorité des commentateurs considèrent que âme {psyché) et esprit 
(pneuma) sont ici synonymes, et l’action de Dieu qui les donne 
est une: Dieu n’a pas d’abord donné l’âme, puis le souffle, l'esprit; 
Gn 2, 7 a même l’ordre inversé: Dieu donna le souffle de vie, 
et l’homme devint âme vivante. Sg 15, 11 modifie donc Gn 2, 7. 

Cependant l'expression preuma zôtikon, «souffle vital» ou esprit 
qui fait vivre, se trouve chez le médecin philosophe d’Alexandrie 
Érasistrate, du III: siècle avant notre ère; il distinguait un pneuma 
vital, ayant son centre dans le cœur, et un prmeuma physique, loca- 
lisé dans le cerveau. En Sg 15, 11c, la même expression serait-elle 
empruntée à l’école médicale alexandrine“? On peut penser que 
non‘!, car Sg 15, 11 ne reprend pas la distinction entre les deux 
pneuma et le souffle vital dont parle notre auteur n’est autre que 
l’âme agissante; Sg 15, 11 relit Gr 2, 7, mais, en écrivant «souffle 
vital», l’auteur entend probablement «préciser davantage la nature 
de l’âme insufflée»“2: l’âme est un souffle, un esprit, venu de Dieu 
même, source de toute vie. 


39. Cf. ma Critique des dieux dans le Livre de la Sagesse (Sg 13-15), coll. AnBib, 
53, Rome, Institut Biblique, 1973, p. 212. | 

40. REESE, Hellenistic Influence..., cité n. 30, p. 84, n. 242, répond par l’affir- 
mative. 

41. Avec G. VERBEKE, L'évolution de la doctrine du Pneuma du stoïcisme à 
s. Augustin, Paris-Louvain, 1945, p. 225; LARCHER, Le Livre de la Sagesse. cité 
n. 8, p. 871-873. pa , : 

42. Ibid., p. 873. On peut en outre noter que le on. tel qu’il se pré- 
sente en Sg 15, 11bc, exprime une synonymie: du fait que la psyché est complé- 
ment d’objet de empneusanta, la psyché est un pneuma, une «chose soufflée», 
-ma indiquant l’objet produit par une action. 
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S'il en est ainsi, notre auteur applique à chaque être humain ce 
que Gn 2, 7 disait du premier homme. Et du coup, pour lui, l’âme 
humaine est toujours insufflée par Dieu dans le corps qu’elle anime; 
une telle vue des choses exclut nécessairement toute idée de préexis- 
tence des Âmes#. Et j'ajoute qu’on ne peut lire Sg 8, 19-20 sans 
tenir compte de $g 15, 11, qui prolonge le premier texte, car c’est 
du même écrivain que nous vient tout le livre“f. 


Conclusion 


Que retenir de tout ceci dans le débat actuel sur le moment 
de l’animation de l'embryon humain? 

Les connaissances médicales des Anciens en matière d’embryolo- 
gie étaient sommaires et ce que nous disent les textes bibliques 
à ce sujet n’a plus guère de valeur à nos yeux que pour l’histoire 
des idées ou de la médecine. Ainsi Sg 7, 1-2 n’a presque rien à 
nous dire aujourd’hui sur le plan de la physiologie embryonnaire. 

Quant à l’origine de l’âme humaine, nous voyons l’auteur de 
Sg accepter le dualisme grec corps-âme, mais dans une ligne plus 
psychologique et plus en vue de la morale, et pour lui l’âme prime 
le corps, sans déprécier ce dernier, d’une prééminence qui relie 
la personnalité humaine plus à l’âme qu’au corps, sans pourtant 
exclure la part de celui-ci (Sg 8 19-20). On peut à la limite voir 
dans cette prééminence de l’âme «une certaine préexistence» (ainsi 
la note de la TOB à Sg 8, 20), mais sans pour cela y voir une 
préexistence au sens strict à la manière de Platon ou de Philon. 
Sg 15, 11 exclut une telle hypothèse que Sg 8, 19-20 n’impose abso- 
lument pas. Au contraire, Dieu insuffle lui-même l’âme, l'esprit, 
dans chaque corps humain. Mais le problème n’est plus là de nos 
jours, où la thèse de la préexistence des âmes appartient à l’arsenal 
des idées passées définitivement abandonnées. 

Sur la question actuelle du moment de l’animation de l'embryon, 
Sg 8, 19-20 pris isolément ne laisse rien entrevoir, me semble-t-il. 
Mais les trois textes de S$g que nous avons analysés doivent être 
lus ensemble, car ils sont d’un même auteur, qui se complète, 


43. Ainsi J. WEBER, Le Livre de la Sagesse, dans La Sainte Bible, édit. L. PIROT 
- À. CLAMER, Paris. Letouzey, t. VI, 1943, p. 503; G. RAVASI, «Sapienza», dans 
La Bibbia, parola di Dio scritta per noi, t. 2, Turin, Marietti, 1980, p. 481; LAR- 
CHER, Le,.Livre de la Sagesse, cité n. 8, p. 873. 

44. Cf. mes notes dans Sagesse de Salomon ou Livre de la Sagesse, dans SupplDB, 
t. 11, 1986, col. 87-91. 
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même s’il n'entend pas traiter du sujet ex professo. Or si, en Sg 
8, 19-20, la personnalité est plus fonction de l’âme que du corps, 
bien que celui-ci soit partie constituante de la personne, on com- 
prend pourquoi Sg 7, 1-2, décrivant avec les idées du temps la 
formation de l’embryon, parle explicitement du moi, comme d’ail- 
leurs tous les autres textes bibliques: «j'ai été ciselé..., ayant pris 
consistance durant dix mois..». Il en résulte que, dès le début des 
dix mois en question, c’était déjà un moi, une personne. De même 
en Sg 15, 11a, c’est une personne qui a été façonnée par le Seigneur. 
On ne peut dès lors lire Sg 8, 20 indépendamment des deux autres 
textes, pas plus qu’on ne peut le détacher de 8, 19b. Ainsi donc, 
bien que notre auteur ne discute pas £n recto notre question actuelle, 
il m’apparaît que, pour lui, implicitement, le moment de l’anima- 
tion se situe dès l’origine de l’embryon: celui-ci reçoit du Dieu 
Créateur, dès sa constitution au début de la gestation, cette âme, 
cet esprit, qui fait déjà de lui une personne. 
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Sommaire. — Les textes de la Bible considèrent en général l'embryon 
humain comme une personne. L’article examine en particulier trois passa- 
ges du Livre de la Sagesse: 7, 1-2; 8, 19-20; 15, 11, pour y déceler des 
précisions concernant le moment de l’animation de l'embryon. Quand 
on lit ensemble les trois textes proposés, il apparaît que leur auteur n’envi- 
sage pas directement la question que l’on se pose aujourd’hui, mais que 
pour lui l'animation se situe dès l’origine, quand l’embryon reçoit de 
Dieu l'esprit qui le fait une personne. 
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Y aura-t-il des «femmes-prêtres » 
dans l’Église ? 


Le mot «prêtre» a un féminin en français: c’est «prêtresse». Mais 
je n’ai pas osé l’employer dans le titre de cette enquête: mes lec- 
teurs et lectrices auraient pu le juger agressif ou même offensant. 
Or, c’est le moment ou jamais de garder la tête froide et de faire 
une étude théologique sérieuse sur un problème que l'actualité fait 
remonter à la surface. Je rappelerai très brièvement les faits qui 
obligent à le poser. Puis je chercherai le critère positif auquel il 
faut recourir pour fonder la réponse sur une autorité indiscutable. 
C’est uniquement de là que découlera ma propre conclusion. 


I. - Une question contemporaine 


Je laisse de côté l’examen de la question dans les siècles passés. 
Si elle est soulevée aujourd’hui en Occident, c’est parce qu’elle est 
en relation avec un trait de notre culture: la revalorisation de la 
condition féminine, par comparaison avec les siècles qui la dépré- 
cièrent, c’est-à-dire beaucoup moins le Moyen Âge que l’époque 
dite «classique» et celle qui suivit la révolution «libérale» de 1789. 
Passons sur les détails relatifs à la société civile et politique. Dans 
le protestantisme, les deux courants luthérien et calviniste ignorè- 
rent ce problème pendant trois siècles, le premier ayant conservé 
à sa manière une structure «épiscopale» des ministères, tandis que 
le second optait pour une structure «presbytérienne»2. Je n’ai pas 
à discuter ici ce point, qui excluait en tout cas l’interprétation «sacer- 
dotale» des ministères en concentrant plutôt l’attention sur le ser- 
vice de la Parole de Dieu dans l’Église. Toujours est-il que, dans 


1. La rédaction des réflexions présentes est antérieure à la publication du docu- 
ment du pape Jean-Paul II sur la condition des femmes dans l’Église; je ne 
ferai donc pas appel à ce document comme «faisant autorité». Les notes justifica- 
tives pourraient constituer à elles seules tout un traité; je les abrégerai au maxi- 
mum. J’esquisse simplement l’étude d’une question qui exigerait une bibliogra- 
phie considérable. 

2. Je laisse de côté la tendance «congrégationnaliste», qu’on retrouverait aussi 
bien dans le mouvement pentecôtiste. 
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la perspective ainsi ouverte, les Églises calvinistes et luthériennes 
se sont demandé, au XX: siècle, pourquoi ce service d’Église ne 
pourrait pas être rempli par des femmes.? De là l'instauration d’un 
pastorat féminin. 

Sur la lancée de cette initiative, l’Église anglicane et les Églises 
épiscopaliennes attachées à la communion de Lambeth ont envisagé 
les unes après les autres cette «modernisation» de leurs structures. 
Certaines d’entre elles l’ayant admise, une enquête d’opinion publi- 
que auprès des évêques, des prêtres et des fidèles fut ouverte en 
Angleterre avant la réunion de la Communion de Lambeth qui 
a eu lieu en 19884. Sur l’insistance des Églises épiscopaliennes d’Aus- 
tralie et des U.S.A. cette réunion a posé la question de l’admission 
des femmes au presbytérat et même à l’épiscopat. Le principe fut 
accepté à la majorité des voix, en y introduisant une clause con- 
forme au pragmatisme anglo-saxon: aucune Église, aucun prêtre, 
aucun fidèle, ne seront obligés de reconnaître la validité des ordina- 
tions ainsi opérées. Mais les remous occasionnés par ce vote ont 
pu faire craindre un éclatement de l’Église d'Angleterre. En tout 
cas, les conversations doctrinales avec les Églises orthodoxes appa- 
raissaient très compromises, car celles-ci excluent tout accès des fem- 
mes à l’ordination «sacerdotale». On ne peut pas prévoir actuelle- 
ment comment la situation évoluera. On sait en tout cas qu’aux 
U.S.A. des prêtres de l’Église épiscopalienne ont demandé à entrer 
dans l’Église catholique. Ils y ont été admis, et plusieurs y ont 
reçu le presbytérat sans que leur condition d’hommes mariés soit 
mise en question. 

Il faut signaler, pour finir, qu'aux U.S.A. un fort courant fémi- 
niste demande l’accès des femmes à l’ordination, en même temps 
d’ailleurs qu’une correction des textes liturgiques et même des 


3. Je ne m'occupe pas ici des motifs qui ont pu entraïner cette innovation: 
il y faudrait une étude historique et sociologique du courant protestant, dans 
ses rapports avec l’évolution de la civilisation en Occident. 

4. Je n’ai pas encore tous les textes officiels de cette Conférence de la «Com- 
munion anglicane». La Documentation catholique du 1‘ janvier 1989 (n° 1975) 
a publié trois textes importants: le rapport d’ouverture du Dr Runcie, archevé- 
que de Cantorbéry, le discours de l'observateur catholique, le P. Duprey, et 
celui du délégué du patriarcat œcuménique, Mgr Zizioulas (p. 14-27). On y trouve 
aussi une photographie de la première femme-évêque de l'Église épiscopalienne 
des U.S.A. Il n’est pas exclu que des évêques et des prêtres fassent scission dans 
l’Église d'Angleterre, par opposition au principe même du sacerdoce et de l’épis- 
copat féminins. 
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traductions bibliques5 pour éliminer ce qui refléterait, dit-on, une 
société «patriarcale» tout à fait inadmissible aujourd’hui. Un cou- 
rant de pensée semblable existe ailleurs, mais d’une façon moins 
forte. Dans ces conditions, il faut se demander à quel critère la 
théologie dogmatique doit recourir pour voir clair dans une ques- 
tion qu’on ne peut éluder ni dans les conversations œcuméniques 
ni dans la vie du catholicisme lui-même. 


II. - Recherche d’un critère 


Le problème posé ici est trop fondamental pour qu’on ne cherche 
pas à cerner un principe de raisonnement applicable dans les ques- 
tions les plus graves de la théologie dogmatique et de la pratique 
ecclésiale. J’adopterai d’abord une position critique à l'égard de plu- 
sieurs critères que beaucoup de théologiens, catholiques ou non, 
mettent en avant pour justifier certaines pratiques, soit conserva- 
trices, soit nouvelles. Le principe que je poserai ensuite aurait des 
applications dans d’autres domaines, où il m’est arrivé de le faire jouer. 


1. Les critères insuffisants 
a. Le recours ind à «loriginaire» 


En matière de structure ecclésialé, qu’est-ce que «l’originaire»? 
Ce serait l’état le plus ancien des communautés chrétiennes, pour 
autant que l’analyse historique et sociologique du Nouveau Testa- 
ment permette de l’entrevoir. Je me réfère ici à l'exposé du P. 
Edward Schillebeeckx dans son Plaidoyer pour le peuple de Dieuf. 
Malgré les soucis généreux qui l’animent sur le plan pastoral, j’en 
ai contesté radicalement le raisonnement, non seulement pour les 
analyses déficientes des textes ecclésiastiques qui jalonnent l’histoire 
des ministères, mais d’abord pour le choix d’un point de départ 
scripturaire en fonction duquel sont appréciés les textes et les prati- 
ques rencontrées dans l’histoire ultérieure: dans les livres tardifs du 


5. Rappelons qu’en accueillant le Pape Jean-Paul II aux U.S.A., une supérieure 
de religieuses avait ouvertement réclamé l'accès au sacerdoce pour les Fist 
En ce qui concerne la liturgie et la traduction de la Bible, on peut se reporter 
à l’article du P. M. DUMAIS, Langage sexiste et traductions de la Bible, dans Église 
et théologie 19 (1988) 241-253. 

6. Edw. SCHILLEBEECKX, Plaidoyer pour le peuple de Dieu, tr.fr., Paris, Cerf, 
in refonte d’un ouvrage précédent: Le ministère dans l’Église, tr.fr., Paris, 

erf, 1981. 
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Nouveau Testament, comme les épîtres pastorales, on décèlerait 
déjà une dérive par rapport au modèle originaire?. 

Celuï-ci serait fourni par «la tradition baptismale des communautés judéo- 
hellénistiques» reproduite par saint Paul dans Ga 3, 26-30: «Baptisés dans 
le Christ Jésus, vous avez revêtu le Christ: il n’y a plus de Juif ni de 
Grec, plus d’esclave ni d’homme libre, plus d’homme ni de femme (litt.: 
de mâle ni de femelle, allusion implicite à Gn 1, 27c), car vous êtes tous 
un en Christ Jésus.» Le commentateur en tire cette conclusion qu’il y 
a là «une conception égalitaire de l’Église, constituée de frères et de sœurs 
égaux entre eux.» Il ajoute: «Cette tradition paléo-chrétienne égalitaire 
n'exclut nullement l’exercice de la conduite et de l’autorité pastorale; mais 
cette autorité doit alors s’avérer portée par la plénitude de l'Esprit Saint 
dont, en vertu du baptème dans l'Esprit, aucun chrétien, homme ou femme, 
n’est exclu a priori”.» L'expression «portée par» est ambiguë. Veut-elle 
dire que le charisme (don particulier de l’Esprit) lié au ministère est greffé 
sur la grâce (kharis) plus large que tous les fidèles reçoivent dans l’expé- 
rience baptismale, ou bien que ce don universel de l'Esprit s4ffit pour 
l’exercice des actes ministériels, pourvu qu’il soit reconnu comme tel par 
la communauté chez ceux de ses membres qui ont une aptitude à l’anima- 
tion religieuse du groupe? 

La seconde interprétation paraît s'imposer, car le commentateur tire 
du récit de la Pentecôte dans les Actes cette conclusion: «Tous les chré- 
tiens baptisés forment ensemble un seul peuple dé Dieu prophétique et 
pneumatique; tous sont des partenaires égaux, sans hiérarchie ni 
domination 1°.» Il n’hésite donc pas à parler plusieurs fois du «charisme 
baptismal» — expression absente du Nouveau Testament, où kharisma 
n’est jamais employé pour désigner la grâce du baptême; en conséquence, 
il voit dans le charisme ministériel une simple spécification du charisme 
général. Cette spécification est reconnue par les détenteurs de ministères 
déjà en place, sur présentation venue de «la communauté» !l: c’est pour- 
quoi ils imposeront les mains aux «animateurs de communautés» ainsi 
choisis, pour montrer que l’Église entière les accepte et les reconnaît comme 
tels. Le principe de l’égalitarisme, auquel s’opposerait toute idée de hiérar- 
chie impliquant une volonté dominatrice, reste fondamental, si bien que 


7. P. GRELOT, Les ministères dans le peuple de Dieu, Paris, Cerf, 1988 (et pré- 
cédemment: Église et ministères: Pour un dialogue critique avec Edward Schille- 
beeckx, Paris, Certf, 1983). Mes citations seront tirées du premier livre, qui est 
le plus récent. 

8. Plaidoyer…., cité n. 6, p. 46. 

9. Ibid, p. 47. 

10. Jbid, p. 44. 

11. Le livre revient avec insistance sur l’appel du prêtre «par» une commu- 
nauté: «le ministère vient d'en bas, mais cet événement est vécu comme un 
don de l'Esprit, et donc d'en haut» (p. 154). Le canon 6 de Chalcédoine est 
interprété en ce sens, au prix d’un contresens: «Nul ne peut être ordonné absolu- 
ment: …Si on ne lui assigne pas clairement une ecclesia, …le saint Concile prescrit 
que leur cheirotonia (= ordination ou désignation) est nulle et non avenue.» 
Il s’agit de l’ordination pour une communauté. L'auteur explique: « Seul quelqu’un 
qui est appelé par une communauté... afin de devenir son président et son chef, 
reçoit l’ordination» (p. 174). 
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le théologien en vient à penser que l’organisation de l’Église, depuis les 
temps gréco-romains, est devenue comme «un patriarcalisme en tant que 
système socio-culturel de domination. qui a rendu la femme soumise 
et sans voix !2». Il prend donc à son compte le mouvement qui revendi- 
que pour les femmes «l’accès à une fonction dirigeante dans l'Église, y 
compris les fonctions ministériellés: celle-ci doit être logiquement recon- 
nue aux femmes en vertu de leur ‘droit de naissance chrétienne’ qui 
est ‘le baptême dans l’Esprit’»!. 

Ce raisonnement est malheureusement sophistique. Le texte de 
l’épître aux Galates concerne uniquement l'égalité de tous les bapti- 
sés pour la dignité qui les «revêt du Christ Jésus». Le don de 
l'Esprit lié à cette dignité est sxpposé, quand il y a appel à l’exercice 
d’un ministère. Tous les charismes, en effet, ministériels ou non, 
le supposent, comme saint Paul l’explique longuement dans 1 Co 
12. Mais, d’une part, la réception de l’Esprit dans le baptême n’est 
jamais appelée un kharisme, don gratuit imprévisible qui se distin- 
gue de la grâce commune (kharis); d’autre part, le texte de Ga 
3, 26-30, remis dans son contexte, concerne exclusivement la ques- 
tion de la justification et du salut que Dieu donne aux fidèles par 
la foi au Christ Jésus, et non grâce aux œuvres de la Loi, sans 
distinction de juifs et de non-juifs, d'hommes ou de femmes, d’escla- 
ves ou de personnes libres. La question des services ministériels, ou 
même des autres services effectifs que nous ne rattacherions pas 
actuellement aux ministères, n’est aucunement touchée. 

Quant à l'interprétation du texte de Joël 3, 1-5, cité dans Ac 
2, 17-21, elle concerne également le dernier trait qu’on y remarque: 
«Quiconque invoquera le nom du Seigneur (ici: du Christ) sera 
sauvé.» Assurément, le don de l'Esprit, déversé sur «toute chair», 
est lié à l’expérience présente de la Pentecôte et à l'avenir ouvert 
aux croyants, en vue de la proclamation des merveilles de Dieu 
dans toutes les langues. Dans ce cadre, la mention des fils et des 
filles, des jeunes gens et des vieillards, des serviteurs et des servantes 
(2, 17c-18), est une manière d'évoquer la totalité du peuple de Dieu 
auquel le salut va être conféré moyennant la foi. Mais cela ne con- 
cerne aucunement les fonctions qui pourront être exercées dans ce 
peuple, doté de l'Esprit prophétique. Ces fonctions existent déjà 
en germe, puisque Pierre et les Onze ou peut-être les «frères» au 
nombre de cent-vingt (Ac 2, 14 et 1, 15), occupent une place À 
part pour fonder ce qui va devenir l’Église du Christ. On ne 


12. Ibid, p. 265. 


.13. Ibid, p. 142. Tous ces textes sont examinés critiquement dans le premier 
livre cité n. 7. 
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peut donc rien tirer de ce texte pour connaître quoi que soit sur 
les «ministères» futurs, sinon que «Pierre avec les Onze» (2, 14) 
ou «Pierre et les Apôtres» (2, 37) seront au point de départ d’une 
organisation qui prendra une forme plus diversifiée par la création 
de ces ministères. 

C’est, en bonne méthode, une erreur fondamentale de chercher 
dans le Nouveau Testament les traces d’une structure «originaire» 
qui aurait pu se développer autrement qu’elle ne l’a fait, puis de 
proposer un développement différent en le présentant comme fidèle 
à «l’origine». Le Nouveau Testament doit être examiné dans sa tota- 
lité pour en tirer une véritable lumière sur la question!# On ne 
peut pas se substituer au Saint-Esprit qui a guidé l’Église pendant 
toute l’époque apostolique pour accomplir la mission dévolue par 
le Christ à ses Apôtres. 


b. Le recours à la «Scriptura sola sui interpres» 


Le recours au Nouveau Testament tout entier suffit-il pour diri- 
mer la discussion? On retrouve là le principe mis en avant par 
les Réformateurs protestants du XVI: siècle. Ce n’était pas sans 
motif qu’ils réagissaient contre la décadence doctrinale dans laquelle 
était tombée la théologie nominaliste du XV* siècle, qui souvent 
tournait en rond dans l’examen superficiel des thèses attribuées à 
«la tradition», et contre la décadence pratique de certaines institu- 
tions pour lesquelles les esprits les plus clairvoyants réclamaient, 
depuis un siècle, une réforme «tam in capite quam in membris». 
Le retour vers l’Écriture, à laquelle la tradition ancienne de l’Église 
s'était toujours montrée très attachée, constituait une élément essen- 
tiel pour la réforme réclamée!. Mais ce principe suffisait-il pour 
résoudre le problème posé par la réforme des ministères? Sup- 


14. La tradition apostolique livrée par le Nouveau Testament comporte un 
développement doctrinal et littéraire qu’on peut, dans une certaine mesure, saisir 
sur le vif en examinant critiquement ses divers livres. Je l’ai rappelé, au plan 
littéraire, dans L'origine des évangiles: Controverse avec Jean Carmignac, Paris, 
Cerf, 1988, p. 115-136. Mais au plan doctrinal, ce développement est une partie 
intégrante de la révélation. On n’a pas le droit d’utiliser les textes en posant 
en principe que le développement aurait pu se faire autrement et en tirant de 
cette observation des conséquences arbitraires. Personne ne peut se substituer 
au Saint-Esprit, qui l’a mystérieusement conduit, dans des circonstances histori- 
ques sur lesquelles on ne peut revenir. | 

15. Je n’ai pas à reprendre ici l'examen de cette controverse qui a déchiré 
l'Église d'Occident au XVI: siècle. Le protestantisme moderne tend à réévaluer 
la notion de «tradition», notamment depuis la IV* Conférence mondiale de Foi 
et Constitution (Montréal, 1963). Voir une courte bibliographie dans mon exposé: 
La Bible, Parole de Dieu, Paris, Desclée, 1965, p. 20-22. 
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posons tout de même qu’on prenne le principe au pied de la lettre: 
on ne devrait admettre la possibilité d’un «pastorat» féminin, sous 
les formes presbytérale ou épiscopale, que si des textes en mon- 
traient clairement l’existence avant que le Nouveau Testament ne 
fût clos, ou tout au moins si on y trouvait des principes formels 
dont on pourrait déduire avec certitude sa légitimité doctrinale et 
pratique. Une enquête objective s'impose donc. 


On constate assurément que dans l’entourage de Jésus et au temps 
des Apôtres les femmes furent bien loin d’être reléguées dans une 
situation de sujétion arbitraire et humiliante !6. Jésus lui-même, con- 
trairement à la coutume des docteurs juifs, eut des femmes parmi 
ses disciples: le fait est spécialement souligné dans l’évangile de 
Luc (Lc 8, 1-4; 10, 39, où Marie est assise aux pieds de Jésus pour 
écouter sa parole). Des femmes sont même les premières à recevoir 
l’annonce de sa résurrection avec mission d’en avertir les disciples 
(Mc 16, 6-7; Mt 28, 5-7). Chez Matthieu, elles bénéficient de la 
première apparition du Christ ressuscité (Mr 28, 9-10). Chez Luc, 
elles annoncent la résurrection aux Onze, qui refusent de les croire 
(Lc 24, 9-11). Chez Jean, c’est Marie de Magdala qui devient, suivant 
l'expression de saint Grégoire le Grand, «l'apôtre des Apôtres» 
(/n 20, 11-18). Seulement, il y a une différence entre la condition 
de disciple et le choix des Apôtres, même si l’on admet que la 
mission des soixante-douze disciples (Le 10, 1-16), parallèle ou dou- 
blet de celle des douze Apôtres (Le 9, 1-6, et par. de Mc et Mt), 
prélude à l'élargissement du groupe des missionnaires dans l’Église 
primitive. Il n’y avait pas de femme parmi ces Soixante-douze: la 
sociologie du milieu juif s’y opposait radicalement. 


Qu'en était-il au temps des Apôtres!7? On constate que certai- 
nes femmes jouèrent alors un rôle important dans l’évangélisation. 
À Jérusalem, en un temps où les fidèles se rassemblent dans les 
maisons particulières pour «rompre le pain» et louer Dieu (Ac 2, 
46-47), on voit la communauté réunie durant la semaine des Azy- 
mes (12, 3), le jour où Pierre s'échappe de la prison d’Hérode 
Agrippa (12, 6—17), dans la maison de Marie, mère de Jean sur- 
nommé Marc (12, 12). Rien de précis n’est dit sur le rôle exact 
de cette Marie ni sur la structure ministérielle de la communauté 


16. Voir la fine analyse des textes dans l’opuscule d’Annie JAUBERT, Les fem- 
mes dans l’Écriture, Paris, Vie chrétienne, 1979, p. 31-39. 
17. Ibid, p. 40-57. 
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assez nombreuse qui est chez elle. Mais il est clair qu’elle n’est 
pas en situation d’infériorité par rapport aux «frères», qui ont 
Jacques à leur tête (12, 17b). On est alors en 44. Plus tard, vers 
49-50, Paul et les missionnaires qui l’accompagnent sont accueillis, 
à Philippes, par une des premières converties: Lydie, une femme 
«craignant Dieu», marchande de pourpre assez riche pour donner 
l’hospitalité à la communauté en voie de formation (Ac 16, 13-15). 
Mais rien n’est dit sur l’organisation de cette communauté locale 
après le départ de Paul. Ensuite, probablement vers 56, on sait 
par la lettre aux Philippiens!$ que deux femmes, Évodie et 
Syntychè, ont fortement «assisté» Paul dans sa «lutte pour l’Évan- 
gile» en même temps que d’autres collaborateurs de sexe masculin 
(Ph 4, 2-3). Mais la communauté a alors à sa tête des episkopot 
et des diakonoi (Ph 1, 1), parmi lesquels il ne semble pas qu’on 
puisse placer des femmes. La mention honorable de celles-ci contre- 
dit tout de même ceux qui, sur la base de 1 Co 14, 33b-36, attri- 
buent à Paul un anti-féminisme écarté formellement par 1 Co 11, 
5: en cet endroit, on voit que la femme «prophétise» aussi bien 
que l’homme dans l’assemblée en Église, ce qui suppose une prise 
de parole pour édifier les participants: le voile sur la tête n’est 
pas un «signe de soumission», mais un «signé de pouvoir» 
(exousia)1?. 


L'enquête dans les épîtres, recoupée par les données des Actes, 
montre d’ailleurs que des femmes, ou des couples agissant en com- 
mun, sont engagés dans l’évangélisation et le service des Églises 
locales. Le cas le plus clair est celui d’Aquilas et Prisca (ou Priscille), 
juifs chassés de Rome par le décret de Claude et lancés dans le 
commerce international des toiles de tente. Paul les rencontre à 
Corinthe au moment où il fonde l’Église (Ac 18, 2-3), puis il les 
retrouve à Éphèse, où une Église locale se rassemble dans leur mai- 
son (1 Co 16, 19). Leur présence en cette ville fait présumer que 


18. La lettre aux Philippiens, où on discerne trois billets réunis par les destina- 
taires, a été écrite dr Paul était captif à Éphèse, avant l’envoi de 2 Co 1, 
8-10. Le récit des Âctes (Ac 19, 23 - 20, 1) passe cette captivité sous silence. 
Des circonstances imprévues ont permis à Paul d'échapper à ce péril de mort 
(voir M. CARREZ, La deuxième épître aux Corinthiens, Genève, Labor et Fides, 
1986, p. 27-30, qui suggère une explication intéressante). 

19. Cf. Annie JAUBERT, Le voile des femmes (1 Cor 11, 2-16) dans NTS 18 
(1971/72) 419-430, repris en résumé dans l’opuscule cité, p. 46-49. Voir aussi 
A. FEUILLET, Le signe de puissance sur la tête de la femme, dans NRT 95 (1973) 
945-954. 
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le billet final de l’épître aux Romains? (Rm 16, 1-20) vient clore 
une copie de la lettre adressée, de Corinthe, à l’Église d’Éphèse 
(Rm 16, 3-5a, avec allusion au péril de mort que Paul a dû affronter 
dans cette ville). Cette finale est d’ailleurs précieuse en raison du 
grand nombre de femmes que Paul mentionne: Phoebè, diskonos 
de l’Église de Cenkhrées, qui porte probablement la lettre et qui 
remplit dans sa communauté un «service» non précisé; puis toutes 
celles dont Paul atteste qu’elles «se sont fatiguées pour le Seigneur» 
et pour la communauté: une Marie (16, 6), probablement Junie 
et son mari, qui furent emprisonnés avec Paul et qui avaient été 
«apôtres» (au sens large) avant lui (16, 7), peut-être Tryphène et 
Tryphose (16, 124), certainement Persis (16, 12b) mère de Rufus 
(16, 13), Julie, femme de Philologue, ainsi que la sœur de Nérée 
(16, 15). Ce sont des fidèles que Paul tient à saluer au même titre 
que les hommes. Pour certaines, la mention des «fatigues» suppose 
un engagement positif dans le travail d’Église, bien que la nature 
de cette coopération ne soit pas précisée. Sur la base d’un texte 
des Actes (Ac 18, 26), on constate qu’à Éphèse Prisca/Priscille a 
participé au travail d’évangélisation dans le milieu juif: c’est elle 
et son mari Aquilas qui ont achevé l'instruction chrétienne d’Apol- 
lôs, futur prédicateur de renom. Dans le billet à Philémon, on 
constate de même que le couple Philémon - Apphia donne l’hospi- 
talité à l’Église locale de Colosses (Phm 1-2): la maîtresse de maison 
a quelque chose à faire dans l’organisation des réunions; mais c’est 
Archippe qui a reçu un ministère (Col 4, 17). À Laodicée, Nymphas, 
qui donne l’hospitalité à l’Église, est probablement un homme (Co/ 
4, 15). 


Il est donc clair que des femmes participent activement au service 
des communautés fondées par Paul, mais on ne voit nulle part 
‘elles aient la présidence d blé Église où se céle 
qu’elles aient la présidence des assemblées en Église où se célèbre 
le «repas du Seigneur». Si on l’imagine, l'hypothèse n’est pas extraite 
des textes, mais projetée sur eux. Comme les textes cités ici sont 
ceux qui montrent le plus clairement l’activité des femmes dans 
les Églises à l’époque des Apôtres, il faut au moins constater qu'ils 

d . ® \ , À » / > 
ne donnent aucun appui certain à l'hypothèse d’un pastorat fémi- 
nin. Mais ils donnent un appui décisif à l’exercice de certaines 

20. L'origine du ch. 16 de l’épitre aux Romains est discutée. Ce texte était 
assez important pour que Paul en envoie un double, par l'intermédiaire de Phoebé, 
à l’Église d'Éphèse, où il avait fait un long séjour. À mon avis, le premier 
recueil des lettres de Paul, que les Églises se communiquaient les unes aux autres, 
a été réuni là, avec peut-être pour conclusion la lettre dite «aux Éphésiens». 
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fonctions: pour le service de la Parole et l'instruction (cf. Prisca 
à Éphèse), peut-être aussi pour le service pratique de la diskonia 
(cf. Rm 12, 7), si on rapproche ce terme du titre donné à Phoebè 
dans Rm 16, 1. (La forme masculine du mot diakonos ne l’empêche 
pas d’être un féminin, comme c’était déjà le cas chez Aristophane.) 
Dans 1 Tm 3, 11, à la suite des diakonot (3, 8-10), qui sont nette- 
ment distingués des preshbyteroi, la mention des femmes parlerait 
dans le même sens pour la génération suivante, avec le tassement 
des titres dans une organisation plus structurée2!; mais il serait 
anachronique de parler de «diaconesses», mot fabriqué plus tard 
et attesté à partir du [IV* siècle. Quoi qu’il en soit, on ne peut 
pas dire que le «pastorat» féminin puisse être déduit du texte du 
Nouveau Testament, même à titre de possibilité ou de probabilité. 
Il serait seulement imprudent de dire qu’on peut en déduire directe- 
ment la thèse contraire: l’argument fondé sur la seule absence d’une 
mention explicite serait forcément discutable. De la «Scriptura sola 
sui interpres», on ne peut rien tirer qui soit tout à fait décisif 
dans un sens ou dans l’autre, bien que l’argument du silence penche 
plutôt ici dans le sens d’une exclusion. Mais sur le fond, ne faut-il 
pas mettre en question le principe de la «Scriptura sola sui inter- 
pres»? On y reviendra plus loin. 


c. L'argument de la tradition ecclésiastique 


Les Églises orientales (orthodoxes ou non chalcédoniennes) refu- 
sent absolument l’idée d’un «sacérdoce féminin» dans l’Église22. 
Comme la qualification sacerdotale des ministères — épiscopal et 
presbytéral — n’est pas directement attestée dans le Nouveau Testa- 
ment, cela suppose qu’elles se réfèrent ainsi à une tradition ecclésias- 
tique ancienne, où cette interprétation était déjà passée dans le lan- 
gage commun de la théologie. En fait, elles font appel à une tradition 


21. Les missions accomplies par Timothée et Tite au nom de Paul datent 
des années de son apostolat en Orient. Mais la rédaction des épitres «pastorales» 
reflète une structure communautaire différente, plus développée que celle qu’on 
observe dans les «grandes épîtres» et dans les «épîtres de la Captivité» (Ep et 
Col), mais semblable à celle que supposent les Actes des Apôtres. L'hypothèse 
d’une composition dans les années 80 expliquerait bien cette dernière observa- 
tion. L'époque de Vespasien, Titus et Domitien (jusqu’en 94) fut pour les Églises 
locales une période de paix, de développement et d'organisation (sur Vespasien, 
voir TERTULLIEN, Apologeticum, V, 7; EUSÈBE, Histoire ecclésiastique, TL, XVI). 

22. Voir la déclaration nette du Métropolite de Pergame, J. Zizioulas, devant 
la Conférence de Lambeth (juillet 1988), dans DC 86 (1989) 26b. (Les conclusions 
du Congrès théologique inter-orthodoxe de Rhodes [oct.-nov. 1988] sont publiées 
ibid. 344-348; voir spécialement 345b.) 
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pratique, qui remonte aussi loin qu’on peut cerner le droit canoni- 
que. Mais quelle est la valeur de cette argumentation? 

Elle repose sur un principe qui n’est pas explicité: c’est que l’idée 
globale de «tradition» postule une continuité formelle, qui est cen- 
sée remonter jusqu’à l’origine de l’Église elle-même. Or, il y a une 
faille dans cette position du problème. En effet, les «saints Canons» 
eux-mêmes ne remontent pas à l’origine: on ne commence à les 
cerner qu’à partir du moment où des groupes d’Églises ont eu 
à résoudre des problèmes vitaux qui se posaient en fonction des 
circonstances. Il ne faut pas dire que la façon dont ils étaient alors 
résolus n’était pas fondée sur des bases qui étaient elles-mêmes tradi- 
tionnelles: on constatera plus loin que cette vue des choses serait 
fausse. Mais il faut constater que l’adaptation aux circonstances a 
conduit les assemblées locales d’évêques, puis les assemblées généra- 
les (œcuméniques), à prendre des décisions qui pouvaient être com- 
mandées par les besoins du moment et englober des éléments de 
nature culturelle, dont le caractère «originaire» ne pouvait guère 
être démontré. De ce fait, la notion de «tradition» est, en elle- 
même, ambiguë: elle peut véhiculer des éléments de droit positif 
qui furent, certes, légitimes et bienfaisants à tel moment de l’his- 
toire de l’Église, des éléments pour lesquels on a cherché des racines 
jusqu’à l’époque des Apôtres, mais qui n’en furent pas moins des 
créations dues aux circonstances. 

On peut citer, par exemple, la création des patriarcats orientaux, aux- 
quels le «patriarcat romain» sur les églises d'Occident a été joint par 
un certain souci de symétrie. En assignant à ceux de Jérusalem et 
d’Antioche une origine apostolique, on a certes reconnu la place d’hon- 
neur que ces villes avaient occupée dans l’évangélisation du monde orien- 
tal. Mais cela n'empêche pas qu’il s’agit d’une structure de droit ecclésiasti- 
que. En outre, la multiplicité des rites a créé, au titre d’Antioche, plusieurs 
patriarcats parallèles. Quant au patriarcat de Constantinople, c’est à grand- 
peine qu’on l’a rattaché à saint André, et il faut attendre le premier Con- 
cile de Constantinople (381) pour que, dans son Canon 3, on voie poser 
en principe que l’évêque de Constantinople a une primauté d’honneur 
à côté de l’évêque de Rome, parce que cette ville est «la nouvelle Rome» 
(Conciliorum œcumenicorum decreta, Bologna, 1973, p. 32). Il s’agit donc 
d’un principe de droit ecclésiastique qui est très vénérable, mais 


23. La situation de l’Église locale de Rome est très différente: son rôle à part 
ne provient pas de ce que Rome fut la capitale de l'empire, mais uniquement 
du double martyre de Pierre et de Paul, dont elle à pour fonction de garder 
les tombeaux et la tradition en remplissant le ministère de l’unité. Cf. Pierre 
et Paul, fondateurs de la primauté romaine, dans Istina 27 (1982) 228-268. On 
n’est pas devant une simple structure de droit ecclésiastique, comme pour Cons- 
tantinople. 


Y AURA-T-IL DES «FEMMES-PRÊTRES» DANS L'ÉGLISE ? 853 


qui n'est pas primitif. Ajoutons à cela les patriarcats plus récents, explica- 
bles par les circonstances politiques où se sont trouvées les Églises d'Orient, 
le dernier créé étant celui d’Éthiopie, qui fut détaché du patriarcat copte 
d'Alexandrie après la deuxième guerre mondiale. 

Il faut donc entreprendre une étude précise de la notion de tradi- 
tion en y distinguant plusieurs niveaux d’autorité, si l’on veut qu’elle 
projette une lumière décisive sur la question examinée ici: la colla- 
tion éventuelle du sacrement de l'Ordre (presbytérat et épiscopat) 
à des femmes. 


2. Le critère réel: la tradition apostolique 
a. L'exemple de saint Irénée 


Il faudrait faire ici un long développement pour examiner le 
rôle que joue, dans la théologie de saint Irénée, la «tradition des 
Apôtres»#*. Ce point mériterait d’être présenté pour lui-même, 
parce qu’il est capital. Mais il serait trop long de le faire ici. Je sup- 
pose que mes lecteurs ont en tête les textes essentiels qu’on peut glaner 
dans sa Démonstration de la prédication apostolique (SC, 62) et dans 
son gros ouvrage Contre les hérésies (édition critique de Dom A. 
Rousseau et L. Doutreleau, dans SC). C’est dans sa lutte contre 
les diverses branches de l’hérésie gnostique qu’Irénée fait appel à 
la tradition des Apôtres, en fixant à cette occasion la liste exacte 
des quatre évangiles qui en sont les témoins directs. Cette tradition 
est pour lui la règle de la foi et de la vie pratique. Pour être certain 
de sa conservation exacte, il recourt au principe de la succession 
apostolique, au point d’écrire: «À supposer même que les Apôtres 
ne nous eussent pas laissé d’Écritures, ne faudrait-il pas suivre l’ordre 
de la tradition qu’ils ont transmise à ceux à qui ils confiaient ces 
Églises?» (Contre les hérésies, III, 1V, 1). En fait, il y a des Écritu- 
res «apostoliqués», témoins directs de la tradition des Apôtres, témoins 
«qualifiés» au sens juridique du terme. Mais la solidité de la succes- 
sion apostolique, qu’Irénée mentionne d’une façon précise dans Église 
de Rome (III, mm, 2), permet aussi d’entrevoir la continuité de cer- 
taines traditions «pratiques», conservées avec fidélité dans les Égli- 
ses du II: siècle, pour lesquelles l’autorité des Apôtres était indiscutable. 


b. Reprise théologique du principe dans l’Église 


La première lettre à Timothée avait posé le principe: «O Timo- 
A AL A A / É 
thée, garde le dépôt» (parathéké: 1 Tm 6, 20). Le dépôt, c'était 


24. La Tradition apostolique a fait l’objet d’une étude spéciale dans la XXIV* 
Session d’études canoniques (L'année canonique 23 [1979] 7-202, avec un article 
spécial consacré à Irénée, p. 193-202). Sur ce point, Irénée occupe une situation 
essentielle (cf. Église et ministères, cité n. 7, p. 19-21). Je me contente d’un bref 
résumé pour rappeler un point très connu. 
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justement cette tradition des Apôtres avec toutes ses valeurs essen- 
tielles. En matière doctrinale, ce «dépôt» se développera normale- 
ment au cours des confrontations de l’Église avec des milieux cultu- 
rels, sociologiques et historiques nouveaux, sans que rien puisse 
en être retranché d’essentiel, ni rien ajouté qui lui soit hétérogène 
ou qui n’y trouve aucune racine. Mais il restera aussi l’autorité 
suprême en matière de vie pratique et institutionnelle, moyennant 
les mêmes conditions. 


Voici un exemple pour la vie liturgique et sacramentelle. Les cérémonies 
de la célébration eucharistique n’ont pas été fixées dans tout leur déploie- 
ment dès le temps des Apôtres. Des éléments gestuels et des prières s’y 
sont développés en faisant des emprunts aux diverses cultures et aux diver- 
ses langues dans lesquelles l’Église s’est enracinée: ce processus n’est d’ail- 
leurs pas terminé actuellement, et il correspond à l'extension normale 
de l’Église. Mais le cœur de la célébration est demeuré le même: c’est 
la proclamation du récit de la dernière Cène par le président de l’assemblée 
(avec éventuellement ses concélébrants), moyennant des variantes littérai- 
res mineures comme celles qu’on avait déjà dans les quatre récits du Nou- 
veau Testament®. En faisant cette proclamation — à haute voix ou à 
voix basse, suivant des coutumes culturelles qui n'engagent pas la foi — 
le (ou les) célébrant(s) s’efface(nt) derrière le Christ ressuscité qui reçoit 
les fidèles à sa table. C’est donc le Christ, mystérieusement présent, qui 
«consacre» le pain et le vin pour faire communier les fidèles à son corps 
et à son sang. Sans cela, on n’aurait plus la célébration du «Repas du 
Seigneur». Le rite est donc liturgiquement calqué sur les gestes essentiels 
de la dernière Cène, non sans un rappel implicite des repas des Apôtres 
avec le Christ ressuscité, quitte à dépayser certains participants en leur 
rappelant que l’incarnation du Fils de Dieu eut lieu dans le peuple juif, 

ans le terroir palestinien, dans le cadre pascal où l’on mangeait du pain 
et où l’on buvait du vin, boisson de fête. Il ne s’agit plus d’un rite calqué 
sur les «repas sacrés» célébrés dans n’importe quelle religion de la terre. 
C’est le legs de la tradition apostolique qui impose cela sans rémission 
possible. 


Il en va de même pour la structure ministérielle de l’Église. Elle 
a pu connaître certains accroissements secondaires au cours des 


25. Le plus ancien recueil liturgique est la Tradition apostolique d'HIPPOLYTE, 
n° 4, édit. Dom B. BOTTE, coll. SC, 11bis, Paris, Cerf, 1959. Dom Botte resti- 
tue le texte grec, perdu, sur la base des traductions latine et éthiopienne. Voir 
La tradition apostolique de saint Hipppolyte: Essai de reconstitution, Münster, Aschen- 
dorff, 1963, p. 14-17. L’anamnèse de la Cène est, au début, très amplifiée. Les 
Constitutions apostoliques, VIII, 36-37, coll. SC, 336, p. 196-199, s’en inspirent 
mais se tiennent plus près du Nouveau Testament. Elles représentent une liturgie 
grecque d’Antioche dans le dernier quart du IV: siècle. 

26. Sur l'importance de ce rappel pour la compréhension de la célébration 
eucharistique, voir «Le repas seigneurial (1 Co 11, 20)», dans La Pâque du Christ, 
mystère de salut. Mélanges F.-X. Durwell, coll. Lectio Divina, 112, Paris, Cerf, 
1982, p. 203-236. 
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âges pour la «consécration» de certaines tâches pratiques: ce fut 
l’origine des «ordres mineurs», utiles au déroulement des cérémo- 
nies (portiers, lecteurs, exorcistes, acolytes). Mais l'essentiel fut tou- 
jours de conserver intacte, pour l'essentiel, la tradition apostolique 
ressaisie de deux façons: d’abord à partir des textes du Nouveau 
Testament, qui mettent en contact direct avec elle sans cacher ses 
variantes terminologiques ni son développement interne, ensuite à 
partir de la pratique que l’époque des Apôtres et de leurs disciples 
directs a léguée aux Églises du II: siècle, où on la voit fonctionner 
sans l’ombre d’une discussion: saint Irénée à montré sur ce point 
la rigueur avec laquelle la lutte contre les innovations ou les dévia- 
tions des gnostiques fut menée par les évêques qui tenaient ferme- 
ment au «legs» des Apôtres. 


Il faut remarquer que, dans les discussions du XVI siècle, cet 
aspect «pratique» de la tradition apostolique ne fut nullement oublié. 
Il faut citer sur ce point un texte très clair du Concile de Trente 
qui est souvent interprété de travers. Le texte de la Session IV 
(1546), reproduit dans le recueil de Denzinger, 32° éd., n° 1501 
(= Conciliorum œcumenicorum decreta, p. 663), rappelle que 
l'unique source de la foi, qui fait autorité en matière de foi et de 
comportement moral, est l’Évangile, venu du Christ lui-même par 
l’intermédiaire des Apôtres. Ce texte ne met nullement sur le même 
pied les Écritures — Nouveau Testament et Ancien Testament inter- 
prété dans la lumière du Christ — et la tradition ecclésiastique 
en général, avec tous les accroissements secondaires qu’elle a pu 
connaître au cours des âges. Il refuse également de fonder la règle 
de la foi sur la «scriptura sola», comme si ses moindres détails 
fournissaient une source de «majeures» pour y appuyer des raison- 
nements de forme scolastique, au risque de verser dans une théolo- 
gie de style «nominaliste», dont l’Église de ce temps avait grand-peine 
à se dépêtrer. Il rappelle simplement que l’Évangile, présenté d’une 
façon vivante et concrète par l’ensemble de la tradition apostolique, 
le fut aux siècles suivants par deux canaux complémentaires, qui 
ne sont pas du même ordre: d’abord les Écritures, évidemment: 
ensuite «des traditions non écrites» transmises «quasi par manum», 
ce qui revient à dire qu'il ne s’agissait pas de traditions doctrinales 
mais de traditions pratiques. (La traduction courante du texte: «comme 
de main en main», est ici insuffisante et peut devenir trompeuse.) 
Ces traditions pratiques concernent évidemment la liturgie baptis- 
male et eucharistique, l'instruction des catéchumènes, la coutume 
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des homélies sur l’Écriture (avec ses principes fondamentaux). Elle 
concerne aussi la structure ministérielle de l’Église, dont le contenu 
«apostolique» peut être saisi indirectement dans la pratique des com- 
munautés du II siècle. 

Il n’y a là aucune allusion à la «théorie des deux sources», qui 
s’est développée indûment à partir de ce texte mal compris?’. En 
revanche, on est invité à distinguer soigneusement la «tradition fon- 
datrice», qui est celle des Apôtres fixée par eux-mêmes et par leurs 
disciples ou leurs envoyés jusqu’à la clôture du Nouveau Testa- 
ment, puis la «tradition réceptrice», qui a fait valoir la première 
en adaptant ses données aux besoins concrets des divers temps, 
non sans y introduire parfois des éléments exclusivement dus aux 
circonstances historiques et culturelles. Pour prendre un exemple, 
la conception des rapports entre l’Église et la société civile a fini 
par consacrer un régime de «chrétienté» que la tradition apostoli- 
que ignorait totalement, même à titre d’idéal lointain. Qu’en est-il 
du problème des ministères féminins? 


III. - Le problème des ministères féminins 


L'évolution différentielle soulève aujourd’hui, dans certains cadres 
culturels, un problème social: celui d’une revalorisation de la condi- 
tion des femmes, par comparaison avec celle qu’elles eurent, en 
Occident, à l’époque qui suivit la Renaissance, en régression sur 
ce point par rapport à ce qu’elle avait été au Moyen Âge. Dans 
ce cadre, la question des fonctions des femmes dans l’Église, ou 
du moins de celles qui leur seraient attribuables, peut effectivement 
être posée: toute modification dans l’ordre socio-culturel des civili- 
sations comporte des répercussions normales dans l’Église. Celle-ci 
doit toutefois faire un tri pour ne pas s’aligner simplement sur 
les modes ambiantes?$. La question est de savoir quel est, sur ce 


27. J'avais déjà souligné ce point dans La Bible, Parole de Dieu, Paris, Desclée, 
1965, p. 14-19 et, 21-26. 

28. On est là devant un principe «structural» qui s'applique universellement 
aux sociétés humaines: si, dans un cadre qui a atteint un semblant d’équilibre, 
l’on modifie un élément important, ce changement se répercute sur tous les 
autres. On ne doit donc pas s’étonner des crises qui s’ensuivent jusqu’à ce qu’un 
nouvel équilibre soit trouvé. Or l’Église ne constitue pas un système clos, qui 
vit en dehors du monde: c’est là une caricature inventée par tous les traditiona- 
lismes. Mais, dans les changements du monde, elle a une règle fondamentale 
de vie qui ne dépend pas d’eux: c’est la tradition apostolique, Cette loi s’applique 
tout à fait à ce qu’on appelle «la crise contemporaine de l’Église». Mais y eut-il 
une époque où l’Église, sur un point ou sur un autre, ne connut pas de «crise»? 
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point, le dépôt laissé par la tradition apostolique, règle ultime de 
la foi et de la pratique dans l’Église de tous les temps, les textes 
conciliaires n’étant que des «règles prochaines» dont le contenu et 
la permanence sont toujours à vérifier par référence à cette règle 
ultime. On doit donc recueillir avec objectivité les indices positifs 
et négatifs que la tradition apostolique peut fournir, sans oublier 
le milieu culturel dans lequel l’Église primitive s’est développée, 
mais sans imaginer non plus que les pratiques adoptées à l’époque 
apostolique auraient été uniquement soumises à son influence pré- 
pondérante. Le jugement à porter doit donc finalement faire appel 
à l'esprit de finesse en évitant les pièges d’une logique scolastique 
qui exigerait des arguments démonstratifs, soit pour, soit contre 
l'accès des femmes au ministère «pastoral», et en se réservant une 
totale liberté d’action si jamais on n’en découvrait pas. 


1. Les indices positifs 


a. Le Nouveau Testament. — Comme on l’a vu plus haut, 
la place des femmes dans l’entourage de Jésus n’est pas négligeable. 
Il ne faut certes pas exagérer la misogynie qui aurait régné, selon 
certains, dans la société juive. Mais il faut reconnaître que, par 
rapport aux hommes, les femmes étaient alors dans une position 
inférieure aux points de vue civique et religieux. L'enquête diligente 
de J. Jeremias dans Jérusalem au temps de Jésus?? le montre claire- 
ment, même si l’on concède que leur infériorité a été renforcée 
à l’époque du judaïsme rabbinique. Jeremias remarque que «Jésus 
change consciemment la coutume en permettant à des femmes de 
le suivre: s’il peut agir ainsi, c’est qu’il exige de ses disciples vis-à-vis 
de la femme l'attitude de pureté triomphant du désir» (Mt 5, 28)*°, 
Mais il ne s’ensuit pas qu’il leur confie des tâches d'Apôtres. 

Au temps des Apôtres, comme on l’a vu°l, les femmes partici- 
pent effectivement à des services d’Église, tant pour l'instruction 
des fidèles et la prise de parole publique, ou « prophétie», », que pour 
la diakonia et l'hospitalité accordée aux réunions communautaires. 
Mais il ne s'ensuit pas qu'aucune d’entre elles ait la présidence 
des réunions communautaires où se célèbre le «Repas du Seigneur ». 
Ces indices sont très positifs, mais ils n’entraînent que des conclusions 


29. J. JEREMIAS, Jérusalem au temps de Jésus, tr.fr., Paris, Cerf, 1967, p. 471-491. 
30. Ibid, p. 491. 
31. Voir supra, p. 848-851. 
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limitées sans qu’on puisse en tirer des principes de «droit sacramen- 
taire» tout-à-fait clairs. 


b. La tradition «reçue» à l’époque suivante. — Ici, la documenta- 
tion manque. Les femmes ne sont mentionnées ni dans la Didache, 
ni dans les lettres d’Ignace d’Antioche et de Polycarpe. La lettre 
dite «de Clément» ne parle que de leur vie de bonnes épouses 
et de mères de famille, ce qui n’est pas rien dans le monde gréco- 
romain (1 Clem 1, 3; 21, 6); mais il n’est pas question pour elles 
des services d’Église. Il en va de même dans les Apologies de Justin, 
qui oppose seulement aux débauches des dieux grecs la conduite 
excellente des femmes chrétiennes (7° Ap., V, 2; XXI, 5; XXXII, 
3; 11e Ap., Il: histoire d’une épouse martyrisée à la demande d’un 
mari débauché; V, 3; XL 3; XXII, 5). On voit par là que ce pro- 
blème du comportement familial est essentiel. Irénée fait une criti- 
que acerbe des «Parfaits» du gnosticisme, initiés aux mystères de 
«Sagesse-Achamôth»: s’estimant «pneumatiques», ils s’unissent aux 
femmes qu’ils séduisent (I, VI, 3). Ainsi en use Marc le magicien 
(I, xm, 5): il trompe les femmes en leur faisant proférer de fausses 
prophéties (1, x, 3) et il leur fait même «eucharistier» une coupe 
par un subterfuge (I, xI, 2). Par ces comédies du ministère chré- 
tien, les gnostiques singent l’Église en prétendant communiquer à 
des femmes les charismes de prophétie et de présidence eucharisti- 
que. Sur ce dernier point, chez le conservateur de la tradition apos- 
tolique qu’est Irénée, la conclusion est donc négative. Dans le pre- 
mier recueil canonique et liturgique qui existe, la Tradition apostolique 
d’Hippolyte, conservatrice s’il en est, il n’est aucunement question 
d’un ministère quelconque exercé par des femmes*2. En vue du 
bon ordre, l’assemblée des fidèles se réunit de façon à éviter toute 
équivoque dans les relations entre hommes et femmes, quand ils 
échangent le baiser de paix (n° 18). 

Or, c’est le temps où l’organisation de l’Église achève de prendre 
sa forme «classique». Dans la perspective ouverte par les épîtres 
pastorales (1 Tm et Tt) et par ce «testament de Paul» qu’est le 


32. Les Constitutions apostoliques (Antioche, dernier quart du IVe siècle) sont 
beaucoup plus nettes pour interdire le ministère sacerdotal aux femmes (IL, IX, 
1-4). L’argument d’Écriture fondé sur Gn 2, 21 et 3, 6, puis 1 Co 11, 3, pourrait 
être discuté pour des motifs critiques et théologiques. Quant à l’influence du 
milieu socio-culturel grec, elle joue là un rôle essentiel: «Si plus haut nous avons 
interdit aux femmes d’enseigner, comment consentirait-on à ce qu’elles exercent 
le sacerdoce, contre nature? Car cette aberration consistant à instituer des prêtres- 
ses pour des déesses féminines provient de l’athéisme des païens et non de l’insti- 
tution du Christ» (III, IX, 3; dans SC, 329, p. 144s.). 
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discours de Milet (Ac 20, 17-35), la lettre de Clément suppose qu’un 
groupe de «presbytres» a la responsabilité des Églises et la surveil- 
lance (episkopé) de leur fonctionnement. Il est probable que l’un 
d’entre eux exerce la présidence : cela peut expliquer que, dans les 
épîtres pastorales, l’episkopos soit toujours nommé au singulier (1 
Tm 3, 1-7; Tt 1, 6-9). On comprendrait ainsi qu ‘Irénée, dans sa 
liste des episkopoi de l’Église de Rome qui ont assuré la «succession 
apostolique» après la mort des Apôtres Pierre et Paul, nomme Clé- 
ment à la troisième place. Il suffisait de stabiliser cette situation 
de fait pour passer à lé épiscopat unitaire attesté dans les lettres d’Ignace 
d’Antioche, avec un évêque qu’entoure le presbyterium. Mais dans 
cet encadrement des communautés, il n’est pas du tout question 
des femmes. 


2. Les raisons négatives 


Il faut donc constater qu’au Ie siècle l’organisation ecclésiastique 
héritée de la tradition apostolique et soucieuse de la garder fidèle- 
ment ne comporte aucun ministère presbytéral — et a fortiori, épis- 
copal — exercé par des femmes. 

On a objecté que ce serait là une simple adaptation pratique aux 
coutumes d’un milieu, soit juif, soit gréco-romain, qui n’aurait pas 
supporté l’existence d’une autorité féminine. On pense que, du 
même coup, l’autorité de cette tradition ancienne perd tout son poids. 


C’est notamment la théorie du P. Schillebeeckx dans son Plaidoyer pour 
le peuple de Dieu. Dans les communautés locales, à la «confraternité 
originairement égalitaire » (P- 69), où le «charisme prophétique» pouvait 
être universellement exercé par les hommes et les femmes et où les «rôles 
sociaux» étaient uniquement suscités par «la dynamique propre des com- 
munautés» (p. 71), se serait substituée «une direction institutionnelle» où 
«un raidissement et un renforcement du gouvernement local... s’est emparé 
de l’autorité doctrinale des prophètes et des docteurs» (p. 76). Aux «asso- 
ciations libres et égalitaires» du début (p. 76) succède ainsi une organisa- 
tion qui copie «les structures fortement hiérarchisées de loikos gréco- 
romaine, ayant à sa tête l'équivalent du paterfamilias» (p. 77). Ainsi voit- 
on naître «la hiérarchie telle qu’elle s’imposait dans la culture ambiante» 
(p. 78). Du même coup, «la position subordonnée des femmes» (p. 79) 
exclut pour elles toute fonction ministérielle de direction: c’est la coutume 
des milieux païens qui entre de plain-pied dans l’Église. 


Ces spéculations, dont le point de départ repose sur une fausse 
représentation des communautés originelles, comme on l’a vu plus 
haut, montrent une inaptitude à analyser correctement l’incultura- 


33. Voir supra, n. 6. Les références au volume sont indiquées dans le texte. 
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tion de l'Église avec son originalité propre, tant dans le milieu 
juif que dans le milieu gréco-romain. Toute inculturation pose néces- 
sairement des. problèmes d’adaptation. Mais cette adaptation, dans 
des communautés qui tiennent absolument au «dépôt» venu. de 
la tradition des Apôtres, n’en vient pas à contredire ses données 
fondamentales, dans l’ordre pratique aussi bien que dans l’ordre 
doctrinal. 

C’es ainsi qu’il faut évaluer l’organisation ministérielle constatée 
dans les Églises du II° siècle, en conjonction avec les données apos- 
toliques attestées dans le Nouveau Testament. Remettre en question 
ce qui, depuis lors, a été conservé dans la tradition ecclésiastique 
comme un don du Christ transmis par les Apôtres, ce serait biaiser 
avec l’inculturation authentique pour céder à la pression du milieu 
contemporain et réaliser, dans la civilisation occidentale de notre 
temps, ce que Edw. Schillebeeckx reproche précisément — mais 
À tort — aux communautés du II: siècle, qui auraient copié l’ordre 
social gréco-romain pour se conformer à ce modèle. On suppose 
alors que le Saint-Esprit a fort mal assisté l’Église de ce temps pour 
lui faire conserver la tradition authentique des Apôtres, et qu’il 
nous assiste beaucoup plus clairement aujourd’hui pour nous per- 
mettre d'adapter l’Église à la situation de notre temps. Par ce biais 
on revient nécessairement à la question posée au début: «Y aura-t-il 
des femmes-prêtres dans l’Église?» 


Cette question exige ici une précision terminologique. Dans le Nouveau 
Testament, le vocabulaire sacerdotal est absent pour désigner les ministres 
de l’Évangile. Ceux-ci ne sont que les «serviteurs» (diskonoi) du Christ 
Jésus pour le service de son peuple. Le service de «présidence» des com- 
munautés (cf. les proistamenoi de 1 Th 5, 12, et les proestôtes de 1 Tm 
5, 17, participe appliqué en cet endroit aux presbyteroi et repris substanti- 
vement par Justin pour désigner ceux qui président la célébration eucharis- 
tique) n’entraîne jamais un titre sacerdotal: il y aurait trop de confusion 
avec le sacerdoce juif et les sacerdoces païens. Seul le Christ est devenu, 
par sa vie offerte en sacrifice, le détenteur d’un nouveau sacerdoce en 
tant que hiereus (et même arkhiereus), médiateur de l'alliance nouvelle, 
comme l'explique l’épître aux Hébreux. 

En faisant participer tous les baptisés à sa vie, il en fait «une race 
élue, un sacerdoce royal, une nation sainte» (1 P 2, 9). Mais parmi eux, 
ceux que le Christ choisit pour exercer des fonctions particulières — l’epis- 
kopos, les presbyteroi, les pasteurs, les chefs préposés à une communauté 
(hégoumenoi: He 13, 7.17), effectuent le service du sacerdoce du Christ 
d’une façon qui n’a pas d’équivalent ailleurs, notamment quand leurs actes 
ministériels «remettent les péchés» (/»7 20, 23) et font mémoire de Jésus 
en présidant le «Repas du Seigneur» (Le 22, 19; 1 Co 11, 24-25). C’est 
là une dimension essentielle de leur service ministériel. Puisqu’elle se rapporte 
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directement à l’acte «sacerdotal» par lequel le Christ a versé son sang 
«pour la rémission des péchés» (Mt 26, 28) et met l’Église en communion 
avec lui par la célébration de son Mémorial dans le repas eucharistique 
(1 Co 11, 20), elle fait rejaillir une awra sacerdotale sur le service ministé- 
riel lui-même. 

C’est en ce sens, et en ce sens seulement, que le vocabulaire sacerdotal 
peut être reporté sur elle. Déjà le pastorat de Paul dans son service de 
l'Évangile est un «service sacré» (cf. Rm 15, 16: leitourgon Khristou Iésou.. 
hierourgounta to euangelion tou Theou). Mais la lettre de Clément va plus 
loin, lorsqu'elle établit un parallélisme de style figuratif entre les fonctions 
de la hiérarchie sacerdotale sous l’ancienne alliance et l’ordre ecclésiastique 
fondé par les Apôtres d’après les instructions du Seigneur (1 Clem 40, 
5 et 42, 1-5; cf. 44, 1-5 où on trouve pour la première fois le mot «succes- 
sion», avec le verbe diadexontai). C’est dans la ligne exacte de cette pre- 
mière intuition que l'interprétation sacerdotale des ministères se dévelop- 
pera au Il* siècle. Elle est un fait acquis dans la Tradition apostolique 
d’Hippolyte**, du moins pour l'évêque (n° 3b, prière du sacre épisco- 

al): l'évêque «paît le saint troupeau du Christ» (cf. Ac 20, 28), il exerce 
à l’égard du Christ le «souverain sacerdoce» (arkhierateuein) en le servant 
nuit et jour, il reçoit le pouvoir de «remettre les péchés» (allusion à 
J]n 20, 23), il offre les dons de la sainte Église (allusion eucharistique, 
corroborée par le rituel de l’oblation fixé dans le n° 4). Il y a là un 
développement théologique légitime, greffé sur la tradition apostolique. 


Pour rester dans les limites du langage employé dans le Nouveau 
Testament, le problème posé n’est pas d’abord sacerdotal mais minis- 
tériel, avec toute la variété du vocabulaire attaché aux fonctions 
considérées. Mais ce ministère à #ne dimension sacerdotale en tant 
que service direct du Christ «arkhiereus», pour la sanctification des 
fidèles et la célébration de son Repas. La langue française est défec- 
tueuse, quand elle absorbe le contenu du grec hiereus dans le dérivé 
direct du grec presbyteros (presbytre > prestre > prêtre). 

Quelle est, dans ce cadre, la situation des femmes et des services 
(ou ministères) qu’elles peuvent remplir? La tradition apostolique, 
autorité ultime en matière de pratique ecclésiale comme de doc- 
trine, ne donne aucun appui à l’attribution d’un ministère presbyté- 
ral et épiscopal: c’est le résultat de l’enquête menée à partir du 
Nouveau Testament (dont la lettre n’appuie pas encore clairement 
la thèse négative, puisqu'il ne comporte aucune négation explicite) 
et de la pratique certaine du Il° siècle, qui est l’héritière directe 
de la pratique apostolique. Ce fait est déterminant, mais il faut 

34. Dans l'édition critique de Münster (voir n. 25), le n° 3 est fondé sur 
le texte latin. Mais un texte grec est conservé dans l’Epitome des Constitutions 


apostoliques: c’est ainsi qu’on retrouve le verbe arkhierateuein; lat.: «primatum 


sacerdotii exhibere». . uh + 
35. Sous ce rapport, l'interdiction absolue énoncée dans les Constitutions apos- 
: se : 1 
toliques (citées n. 32) est entièrement conforme à la tradition des Apôtres, même 
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réfléchir sur son sens. Il ne signifie aucunement que les femmes 
n’auraient qu’une situation inférieure dans l’Église. Il signifierait 
plutôt, au contraire, que les hommes appelés par le Christ dans 
son Église ont une responsabilité écrasante, non seulement parce 
qu’elle exige un don de soi absolu au service — ce qui peut être 
demandé à tout chrétien de l’un ou l’autre sexe — mais aussi un 
renoncement radical à ce qui, dans l’exercice d’une telle fonction, 
pourrait flatter le penchant inné des hommes à la domination, men- 
tionné par l’Écriture elle-même jusque dans la relation conjugale 
soumise au joug du péché (Gn 3, 16b: «lui il dominera sur toi»). 
L’exousia ministérielle ne doit pas être confondue avec l’exercice 
d’un pouvoir humain, parce que c’est uniquement le service de 
l’exousia du Christ. L'expérience montre que, sur ce point, la prati- 
que du ministère presbytéral et épiscopal a toujours été difficile. 
Que les gens sûrs de leurs propres vertus s’en offusquent! Mais 
il y a évidemment des secteurs de l’activité ecclésiale où, de fait, 
les femmes possèdent des aptitudes aussi grandes, et parfois supé- 
rieures à celles des hommes. Sur ce point les conventions sociales 
des cultures et des sociétés temporelles n’ont aucunement voix au 
chapitre: la répartition des tâches dans l’Église ne les regardent 
pas. La question ne peut d’ailleurs pas être résolue une fois pour 
toutes dans l’ensemble du genre humain: il faut réaménager les 
solutions à mesure que les cadres culturels et sociaux évoluent. Mais 
cela exige des choix qui ne peuvent pas résulter de la simple pres- 
sion du milieu ambiant, même quand des crises particulières exigent 
une réflexion de fond sur la situation existante. 


Il y a là une référence implicite à une évaluation théologique 
plus large de la situation respective des deux sexes et de leurs symbo- 
lismes différentiels, dans la réalité totale du genre humain. C’est 
leur dignité même de ne pas pouvoir être ramenés l’un à l’autre, 
ni biologiquement, ni corporellement, ni psychologiquement: «Dieu 
a créé l'humanité 2 son image: c’est à l’image de Dieu qu’il l’a 
créée, 1] les a créés mâle et femelle» (Gn 1, 27). Le fait est irréductible, 


si l’on peut discuter les appuis scripturaires cherchés dans l’Ancien Testament 
et la raison de convenance qui montre le sacerdoce féminin comme étant para 
physin («contre nature»). La réaction violente contre les sacerdoces féminins dans 
le paganisme montre que l’inculturation de l'Évangile dans le milieu de culture 
grecque n’a aucunement modifié l'héritage que ce recueil canonique regarde comme 
rattaché à une «institution du Christ» (tés to4 Khristou diataxe6s): la règle n’a 
pu venir du Christ que par les Apôtres agissant en son nom. Mais il ne s’agit 
pas d’une règle de pur droit ecclésiastique que les circonstances socio-culturelles 
pourraient modifier. 
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mais la femme est «image de Dieu» autant que l’homme. Il faut 
donc tirer de cela le meilleur parti possible, en tenant compte du 
parti que Dieu lui-même en a tiré. C’est dans cette perspective 
qu’on doit comprendre les rôles respectifs de Jésus, homme, et de 
Marie, sa mère, dans la réalisation de son dessein de salut. Or, 
ce fait de l’Incarnation du Verbe de Dieu n’est pas advenu par 
hasard, dans une société quelconque. Cette société avait certes subi 
les malheurs de l’histoire et elle portait le poids de la condition 
humaine. Mais la personne de Jésus et la famille qui l’a éduqué 
«à la juive» étaient les héritiers d’une longue expérience, où la 
manifestation du Fils de Dieu ici-bas avait été minutieusement pré- 
parée. Or, il y a une connexion entre le fait de l’incarnation dans 
un homme et la façon dont Jésus a choisi lui-même des hommes 
pour Apôtres, sans négliger les femmes dans la constitution d’un 
groupe de disciples. Il y a ensuite une connexion entre ces faits 
originaires et la façon dont la présence permanente des Apôtres 
de Jésus dans notre race reste signifiée par les prêtres et non des 
prêtresses, bien que le témoignage rendu à l'Évangile, l'instruction 
donnée au sujet de son contenu, et tous les actes qui montrent 
dans les sociétés humaines le don de soi que Jésus a fait à tout 
le genre humain par amour, soient aussi bien le fait des femmes 
que des hommes. 

Tel est le legs irréfragable de la tradition apostolique. Quant à 
trouver des raisons à ce fait, la scolastique médiévale en aurait cher- 
ché sous la forme des «arguments de convenance». Mais ce terme, 
dévalué dans notre mentalité, aurait signifié autre chose qu’une «con- 
venance» superficielle: il s’agit en réalité d’une «cohérence» entre 
certains aspects de la doctrine et de la pratique, qu’on ne peut 
déduire les uns des autres, mais dont on constate les affinités essen- 
tielles. La cohérence entre le fait de l’incarnation réalisée dans 
l’homme-Jésus, l’appel de douze hommes comme apôtres et fonde- 
ments de l’Église, en attendant le groupe plus large des «Apôtres» 
d’après Pâques (Jacques et les Apôtres, dans 1 Co 15, 7; «Paul 
Apôtre de par Jésus-Christ et Dieu le Père», dans Ga 1, 1), la 
présidence des communautés locales, et donc aussi de leurs assem- 
blées et de leurs célébrations eucharistiques, confiée à des hommes 
— cette cohérence n’est pas due au hasard. À moins qu’on opte 


36. Je rejoins ici la conclusion d’une étude annexe qu’on trouvera dans mon 
livret déjà ancien: Le ministère de la nouvelle alliance, coll. Foi vivante, 37, Paris, 
Cerf, 1967, p. 143-167: «Les femmes et le sacrement de l'Ordre». Cette note 
était occasionnée par une réponse à l’emporte-pièce du P. J. Daniélou: «Il n’y 
a rien dans le Nouveau Testament qui s’opposerait à l’ordination des femmes. » 
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pour un occasionnalisme théologique, qui attribuerait aussi au hasard 
le développement originaire de la Révélation et ensuite celui de 
la pratique chrétienne, où l'Esprit Saint n’aurait joué aucun rôle, 
de sorte qu’on pourrait suppléer aujourd’hui ses négligences 
d'autrefois! 


Je ne me cache pas que ces réflexions, qui mettent en évidence 
le rôle décisif de la tradition apostolique, rejoignent — mais pour 
d’autres raisons — la position des Églises orientales, rappelées de 
façon abrupte par le Métropolite Zizioulas devant la XII confé- 
rence anglicane et épiscopalienne de Lambeth. Elles contredisent 
radicalement, pour un motif impérieux, les initiatives des différentes 
branches du protestantisme et, récemment, de l’anglicanisme lui- 
même. Mais il n°y a pas d'œcuménisme sain sans référence fondamen- 
tale à la «tradition des Apôtres»: il faut tenir absolument à ce prin- 
cipe posé par saint Irénée dans un cadre de crise religieuse bien 
plus fondamentale que la nôtre?. C’est à ce titre que je livre mes 
réflexions aux théologiens, et à toutes les autorités ecclésiastiques 
du catholicisme romain et des autres Églises. 

Il va de soi que le contexte culturel actuel, du moins en Occident, 
oblige aussi à réfléchir sur les responsabilités qui peuvent effective- 
ment être confiées à des femmes dans l’Église, en vue du service 
du bien commun. Mais l’objet restreint de mes réflexions se limi- 
tait à une seule question: serait-il conforme à la tradition aposto- 
lique de leur conférer le presbytérat et l’épiscopat? Je n’ai examiné 


Le futur cardinal a pu modifier ensuite son opinion, sur ce point comme sur 
d’autres. L’inconvénient de mon exposé était de spéculer surtout sur ce que 
j'ai appelé ici les «raisons de convenance» de la discipline ecclésiastique, sans 
examiner dans toute son ampleur la notion de «tradition apostolique». Sous 
ce rapport, mes deux exposés seraient complémentaires l’un de l’autre. 

37. Mon insistance sur la tradition apostolique à un triple but. 1. Elle intro- 
duit, dans la conception orientale de la «sainte tradition», une distinction entre 
la tradition fondatrice et la tradition réceptrice de l’Église, qui la fait fructifier 
en toute fidélité. 2. En intégrant les Écritures dans la notion plus générale de 
la tradition apostolique — le N.T. qui en est le témoin authentique, et l’A.T. 
qui reçoit là son interprétation chrétienne — , j’exclus le faux dilemme qui 
ferait choisir entre l’Écriture et la Tradition comme source de la foi et autorité 
ultime. 3. J'exclus aussi la soi-disant «théorie des deux sources» qui mettrait 
sur le même pied deux réalités de nature différente. Je sors ainsi des questions 
mal posées qui ont contribué à durcir les oppositions entre les chrétiens séparés. 
Mais il s'ensuit que tous peuvent être obligés de reprendre à la base la réflexion 
sur certaines de leurs conceptions courantes. C’est, à mon avis, un service rendu 
à l’œcuménisme. 


Y AURA-T-IL DES «FEMMES-PRÊTRES» DANS L'ÉGLISE? 865 


ce point que parce que les circonstances y obligent. Mais toutes 
les autres questions restent ouvertesf$. 
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Sommaire. — Les décisions prises en novembre 1988 par la Conférence 
de Lambeth ont remis à l’ordre du jour une question qui agite un peu 
les esprits chez les catholiques des U.S.A.: le problème de l’ordination 
des femmes aux ministères presbytéral et épiscopal. L'article écarte les 
critères de discernement qui sont insuffisants au point de vue théolo- 
gique. En rappelant les données du Nouveau Testament, il met en évi- 
dence le seul critère qui s'impose en matière de pratique comme en matière 
de foi: celui de la «tradition apostolique», considérée dans sa totalité et 
son développement. 


38. On trouvera les renseignements les plus précis sur la crise ouverte dans 
l'Église anglicane dans l’exposé de Suzanne MARTINEAU: La communion angli- 
cane et ses questions actuelles après la Conférence de Lambeth 1988, dans Documents 
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Éveil à soi — Eveil à Dieu 
dans l'expérience spirituelle d’Henri Le Saux 


J'ai donné à cette conférence le titre de la traduction française 
du livre d'H. Le Saux (Abhishiktanända) sur la prière, dont la ver- 
sion originale anglaise remonte à 19671. La version française Éveil 
à soi — Éveil à Dieu, Essai sur la prière?, semble être une descrip- 
tion appropriée de l’expérience spirituelle d’H. Le Saux qui, à tra- 
vers un long cheminement vers la. profondeur du soi, découvrit 
toujours plus intensément la profondeur de Dieu. En parlant de 
l'ascension de l’âme vers Dieu dans un passage caractéristique du 
livre, il écrit: 

Rien ne peut la contenter, hormis Dieu en soi. Cependant elle 
n’est pas capable d'y accéder tant qu’elle n’a pas accepté de passer 
au-delà d’elle-même et de se plonger et de se perdre dans les abimes 
mêmes de Dieu. C’est alors qu’elle comprend que le silence est 
la Jouange la plus haute et la plus vraie: silentium tibi laus. Elle- 
même n'est plus alors que silence, un silence auquel l’a introduite 
le recueillement au fond de soi et l’apaisement de son activité inté- 
rieure, mais un silence que maintenant l’Esprit fait résonner de la 


Parole éternelle, un silence tout d’attente, simple regard vers Celui 
qui est là, simple attention, un éveil 


Le témoignage d'H. Le Saux, d’après ce passage tiré de ce qui 
a été et reste son œuvre la mieux connue, appartient au domaine 
de la mystique. Pendant toute sa vie son souci avait été de chercher 
une symbiose du mystère chrétien avec ce qui représente le sommet 
de la Sagesse hindoue, l'expérience d’advaita (la non-dualité) dont 
parlent les Upanishads. En ceci il reste aujourd’hui encore un modèle 
— sinon le modèle — de ce qu’on a appelé «le dialogue intrareli- 
gieux», la rencontre en soi de sa propre foi avec celle d’une autre 
tradition religieuse, faute de quoi, tout «dialogue interreligieux» 
avec les membres d’une autre tradition risque de rester abstrait 
et stérile. Qu’un tel dialogue intrareligieux soit nécessaire, et qu’il 


1. ABHISHIKTANANDA, Prayer, New Delhi, ISPCK, 1967 (1* éd.). 

2. H. LE SAUX (ABHISHIKTANANDA), Éveil à soi — Éveil à Dieu. Essai sur 
la prière, Paris, Centurion, 1971; O.E.LL., 1986. 

3. Ibid, p. 96. 
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impose de lourdes exigences à ceux qui y aspirent, H. Le Saux 
l'explique comme suit: 

Chaque partenaire du dialogue doit essayer de faire siennes, autant 
que possible, l’intuition et l'expérience de l’autre, de les personnali- 
ser dans.son fond, au-delà de ses propres idées et même au-delà 
de celles à travers lesquelles l’autre essaye de les exprimer et de 
es communiquer à l’aide de signes fournis par sa tradition. Pour 
un dialogue sincère il faut que j’atteigne, pour ainsi dire, au plus 
profond de moi-même l’expérience de mon frère, libérant ma pro- 
pre expérience de toute excroissance, de sorte que mon frère puisse 
reconnaître en moi l'expérience de sa propre profondeur. 


Dans son inlassable effort pour entrer aussi profondément que 
possible dans l’expérience advaitique de la tradition hindoue, H. 
Le Saux parle de lui-même comme d’un «sannyasi hindou-chrétien ». 
Les expériences absorbantes et crucifiantes auxquelles il se soumit 
dans l’espoir de rejoindre «l’autre rive», ou bien — en prenant 
une autre image qui lui est chère — pour réaliser dans le «fond 
de son cœur» la non-dualité (advaita) avec l’Unique-sans-un-second 
(ekam advitiyam) ont été partiellement décrites dans plusieurs publi- 
cations qui s’échelonnent au long de toute sa vie”. L’importante 
publication posthume /ntériorité et révélation. Essais théologiques 
et, plus important encore, des extraits du journal intime qu’il écrivit 
pendant tout son pèlerinage spirituel en Inde (1948-1973) sous le 
titre La montée au fond du cœur’ ont cependant jeté une lumière 
nouvelle aussi bien sur son expérience spirituelle que sur les problè- 
mes saillants de théologie que cet essai de symbiose entre le mystère 
chrétien et la mystique hindoue n’a pas manqué de soulever. Il 
est temps aujourd’hui de tenter une étude d’ensemble des princi- 
paux écrits d’H. Le Saux et une évaluation de son effort acharné 
à maintenir unies, malgré des tensions parfois aiguës, ce qu’il appe- 
lait ses «deux fois», la foi chrétienne et la foi hindoue. 


Le but de cet exposé est bien plus modeste: je voudrais évoquer 
l’expérience d’advaita telle qu'H. Le Saux l’a comprise en se basant 
sur l’expérience qu’il en fit lui-même par son contact prolongé avec 
la mystique des Upanishads; ensuite rappeler brièvement son inlas- 


4. The Depth-Dimension of Religious Dialogue, dans Vidyajyoti 45 (1981) 214. 

5. Voir surtout Souvenirs d’Arunächala: récit d’un ermite chrétien en terre hin- 
doue, Paris, Épi, 1978; Gnänänanda: Un maître spirituel du pays Tamoul, Cham- 
béry, Présence, 1970. 7 

6. Introduction par J. DUPUIS, Sisteron, Éditions Présence, 1982. 

7. La montée au fond du cœur. Le journal intime du moine chrétien-sannyasi 
bindou 1948-1973, Introduction et notes de R. PANIKKAR, Paris, O.E.LL., 1986. 
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sable effort pour combiner cette expérience avec le mystère chré- 
tien, en particulier celui de la Trinité et de notre relation interper- 
sonnelle avec Dieu en mystique chrétienne; puis décrire quelques 
interprétations de son expérience spirituelle proposées dans les publi- 
cations récentes — encore plutôt rares; enfin signaler quelques ques- 
tions théologiques fondamentales qu’H. Le Saux, en essayant de 
faire la symbiose de ses deux fois, n’a pas manqué de soulever. 


I. - L'expérience d’advaita 


Disons, dès le début, que pour H. Le Saux l'expérience d’advaita 
ne se trouve pas dans sa pureté chez les grands théologiens du 
Vedänta, mais dans les Upanishads, où elle atteint sa plus claire 
expression dans deux grands mahavakya: aham brahmäsmi («je suis 
brahman») (Brhadzranyaka upanisad, 1.4.10) et tattvamasi («tu es 
cela») (Chzndogya upanisad, 6.8.7). Le Saux se méfie des théolo- 
giens, qu’ils soient hindous ou chrétiens. Il les accuse soit de durcir 
la position des voyants, soit de se complaire en de stériles discus- 
sions intellectuelles au niveau des concepts — qui, pour lui, font 
partie des nämarñpa (noms et formes) qui doivent être transcendés 
— au lieu de se laisser posséder par l’expérience. Shankara lui-même, 
probablement le plus grand théologien du Vedanta, est accusé d’avoir 
transformé l'expérience mystique d’advaita en un monisme théo- 
logique. 

À la racine de l’expérience d’advaita il y a une inlassable recher- 
che intérieure d’éveil à soi, qu’à la suite de l'expérience et de l’ensei- 
gnement de Sri Ramana Maharshi, H. Le Saux décrit ainsi: 

L'esprit réalise alors et de plus en plus son incapacité de dire 
«Je suis ceci, cela; celui-ci, celui-là.» Car au moment même’où jaillit 
en moi cette pensée que je suis ceci, cela, celui-ci, celui-là, ce phéno- 
mène auquel j'ai tenté comme spontanément de m’identifier dans 
ma conscience mouvante, a déjà fui loin de moi — et moi, je demeure. 
L'expérience sensorielle et psychique s'écoule comme un flot con- 
tinu que rien ne peut arrêter, le flot même de l’évolution inhérent 
au cosmos. Pendant qu’elle s'écoule, moi, je suis, dans un intangible 
présent: ni je ne change, ni je ne m’écoule avec elle. Tout passe, 
tout s'écoule, panta rhei. Moi, je suis. Que suis-je? Qui suis-je? 
Point d’autre réponse que la conscience même de ce Je suis, transcen- 
dant à toute pensée. «Je suis», et je n’ai point à atteindre ce «je 
suis». Je ne suis pas un moi à la recherche de moi... Tout ce qu’il 


reste à faire à l’homme, c’est simplement de se laisser saisir par 
2 
cette lumière qui sourd du dedans, elle-même insaisissables. 


8. Sagesse hindoue, mystique chrétienne. Du Vedanta à la Trinité, Paris, Centu- 
rion, 1965, p. 76 s. 
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L'expérience d’advaita à laquelle tend l’homme dans son inlassa- 
ble recherche intérieure du Soi, peut sans doute se décrire comme 
une immersion ou plutôt une absorption dans la connaissance que 
Absolu a de lui-même, ce qui se ramène littéralement à voir toute 
chose du point de vue de l’Absolu. Dans cette position privilégiée 
de la conscience absolue, toute dualité s’évanouit, car seul l’Absolu 
est «absolument», l’Unique-sans-un-second /ekam advitryam). De ce 
point de vue le monde et l’histoire n’ont pas de sens absolu; leur 
existence appartient au règne du relatif, le #17 de Dieu. À cet éveil 
de lexpérience d’advaita, la cohérence ontologique du voyant, limité 
lui-même, s’évanouit. Son éveil à la connaissance absolue ne laisse 
plus de place à la conscience subjective du soi en tant que sujet 
limité du savoir. Ce qui reste c’est la conscience zham (Je) de l’Absolu 
dans l’épiphénomène d’un $artra (corps): aham brahmasmi. 


Si cette description est exacte, il est alors clair que l’expérience 
d’advaita implique un effacement drastique de tout ce qui n’est 
pas Absolu: dès que la conscience de l’absolu 4ham émerge chez 
celui qui sait, celui-ci en est submergé. «Qui connaît et qui est 
connu?», demande l’Upanishad. I] n’est plus d’ego limité qui, face 
à face avec Dieu, le contemple et lui adresse une prière. Ce qui 
demeure est l’éveil de celui qui connaît à la conscience subjective 
de l’Absolu lui-même, non plus quelque connaissance objective de 
l’Absolu par un soi fini. Dans le processus de l’illumination, par 
conséquent, le soi humain ouvre la voie au 4ham divin. Voilà quelle 
est l’exigence radicale de l’aduaita. 

Un texte rédigé pendant un séjour à Gangotri en juin 1964 et 
corrigé ensuite décrit le contenu de l’expérience d’advaita à l’aide 
de nombreuses images. Il suffit ici de citer le premier paragraphe 
écrit en forme interrogative: 

Il n’y a pas de place en moi pour Dieu et pour moi à la fois. 
S'il y a Dieu, je ne suis pas; s’il y a moi, comment Dieu pourrait-il 


être? Dilemme de l’homme qu’il faut que lui ou bien Dieu 


disparaisse ?. 


H. Le Saux s’engouffre donc volontairement dans cette expérience 
de l’Absolu. L'expérience devient toujours plus absorbante; bien 
au-delà des renoncements extérieurs de sa vie d’ermite, elle lui impose 
le renoncement combien plus radical de son «ego»; et au-delà de 
celui-là même, le suprême renoncement du «Tu», qu’on adresse 
à Dieu dans la prière. Il note, dans son Journal, quelle nuit 


9. Voir le texte complet dans /ntériorité et révélation, cité n. 6, p. 16-17. 
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envahit l’Ââme qui ne peut plus s’adresser à son Dieu dans la prière 
comme un «je» parle à un «toi». La manière dont il vivait précé- 
demment sa relation à Dieu disparaît; ce qui reste, c’est cette «autre 
rive», où «je suis» au-delà de tout discours interpersonnel avec 
Dieu. Seule existe la vérité absolue. 

Cela ne signifie pas qu'H. Le Saux n’ait pas mis en question, 
surtout pendant les premières années de son pèlerinage spirituel, 
la validité de son expérience d’advaita. Certes, la certitude s’affer- 
mit progressivement jusqu’à sa plus claire expression dans une phrase 
écrite dans son Jowrnal (11 mai 1972), non sans emphase et enthou- 
siasme: «L'expérience des Upanishads est vraie, je le sais10,» 


II. - Expérience d’advaita et Trinité chrétienne 


L'expérience d’advaita, dont la validité s’imposait graduellement, 
souleva chez H. Le Saux plusieurs questions, parmi lesquelles sa 
réconciliation avec le mystère chrétien de la Trinité et la mystique 
chrétienne de la triple relation personnelle avec le Dieu Trine. Bref, 
c’est la validité des représentations chrétiennes traditionnelles de 
Dieu, du monde et de l’homme qui sont en question. La Trinité 
chrétienne, la création et l’homme en dialogue avec Dieu résistent- 
ils à l’expérience advaïtique? Et en outre, l’histoire a-t-elle la cohé- 
rence que lui prête le christianisme? Et que dire de l’événement 
de Jésus-Christ, considéré comme l’engagement décisif de Dieu dans 
l’histoire de l'humanité? Le dogme chrétien n’a-t-il pas indûment 
rendu absolu ce qui en dernière analyse existe seulement sur le 
plan de la relativité? 


Il est impossible de répondre ici à toutes ces questions; encore 
moins pouvons-nous décrire tous les méandres de la pensée d’'H. 
Le Saux pendant les années où il luttait, non sans «angoisse» — 
mot que l’on trouve souvent dans son Jowrnal, surtout pendant 
la première période — avec la difficulté de réconcilier sa foi chré- 
tienne et son expérience d’advaita. Une chose doit être dite claire- 
ment: alors que la synthèse mentale de ces deux expériences semble 
jusqu’à la fin lui échapper, il reste toujours scrupuleusement fidèle 
à sa foi et à sa pratique chrétienne. Si la synthèse intellectuelle 
restait imparfaite, il apprit progressivement à tenir ensemble, dans 
sa propre vie, ses «deux fois», la foi chrétienne et la foi hindoue, 


10. La montée, cité n. 7, p. 425. 
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même si ce fut en une tension irréductible. En fait, après un long 
combat intérieur, il recouvra la sérénité par sa détermination même 
à maintenir les deux expériences. Il ne pouvait renoncer ni à l’une ni 
à l’autre, ni non plus les nier, quelque évasive que puisse en demeur- 
rer la réconciliation théorique. C’est ainsi qu’il écrivait à un ami: 

Le mieux est encore, je pense, de tenir, même en tension extrême, 


ces deux formes d’une unique «foi», jusqu’à ce qu’apparaisse l’aurore 
(Lettre à O.B., 5 décembre 1970)! 


Il le dit plus clairement encore à un autre ami: 


De moins en moins, je pense que l’heure soit venue pour décour- 
vrir les concepts qui permettent un échange d’expérience entre Orient 
et Occident... Je crois que l’heure est simplement de se laisser enva- 
hir par l’expérience, — par les deux expériences si vous voulez —, 
et aussi, avec ceux qui participeront à cette disloquante expérience, 
d’assurer les fondations du dialogue intellectuel ultérieur 12... 


H. Le Saux se convainquit que sa vocation consistait à tenir ensem- 
ble les deux bouts sur le plan existentiel et de laisser à ceux qui 
viendraient après lui le soin d’en faire la synthèse théologique. 


Le rapport entre l’expérience d’advaita et l'expérience chrétienne, 
tel que le concevait H. Le Saux, garde donc jusqu’à la fin un carac- 
tère provisoire. Montrons rapidement comment a évolué sa pensée 
au cours des années sur le thème central de la relation entre une 
rencontre personnelle avec le Dieu Trine et l’éveil de soi à l’identité 
avec le Brahman suprême. 

Un livre important, écrit en français en 1965, Sagesse hindoue, 
mystique chrétienne, traite ce sujet dans toute son ampleur #. Cette 
œuvre paraît établir un équilibre et une harmonie entre les deux 
expériences, l’hindoue et la chrétienne, qui se complètent l’une l’autre 
et s’enrichissent mutuellement. L’advaita nous avertit que les rela- 
tions trinitaires restent bien loin de ce que nous pouvons concevoir 
à leur sujet. La Trinité chrétienne nous révèle la pluriforme pléni- 
tude de l’Unique-sans-un-second. H. Le Saux écrit: 

Tant que l’homme n’est pas encore passé par l’expérience puri- 
fiante de la non-dualité de l’être, est-il réellement capable de dire 
Tu à Dieu? Son Tu à Dieu n'est-il pas alors encore trop sur le 


modèle du Tu que les hommes se disent entre eux pour être pleine- 
ment un Tu de vérité1#? 


11. Cité dans l’Introduction à /ntériorité et révélation, p. 19. 
12, Cité ibid, p. 20. 

13. Cité n. 8. 

14. Ibid, p. 133. 
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Ainsi l'expérience chrétienne de la Trinité a besoin de passer 
À travers le creuset de l’expérience purificatrice d’advaita. 

Il semblerait que la réconciliation entre les deux expériences s’est 
ici accomplie: l’expérience chrétienne reste intacte, même dans ses 
formulations biblique et traditionnelle. La Trinité développe ladoaita 
et l’advaita purifie en nous les concepts de la Trinité qui seraient 
trop humains. En somme, l’expérience chrétienne reste la règle. 
Le fait est que, plus tard, H. Le Saux lui-même considéra la synthèse 
qu’il avait tentée dans Sagesse comme un essai à laisser dans l’oubli. 
Il écrit: «En grec impénitent, j'ai trop cherché à penser le mystère, 
l'Inde. C’est pourquoi Sagesse me paraît maintenant tellement dépassée 
— avec toute la théologie et toutes les gnoses» (21 avril 1973). 
La question qui le hante est de savoir quelle valeur on peut, en 
rapport à l’advaita, attribuer aux concepts, qu’ils soient bibliques 
ou grecs, à travers lesquels s'exprime l’expérience chrétienne. Plus 
généralement, c’est tout le plan phénoménologique, sur lequel les 
croyances et les dogmes, les rites et la prière opèrent, qui est en 
question. Tout cela n’appartient-il pas à la sphère des 77marñpa, 
utile, sans aucun doute, comme tremplin, mais à laisser en arrière 
quand l’éveil à soi commence à poindre? L’hindouisme a sans aucun 
doute, lui aussi, ses nZmarñpa et ses mythes; mais la tradition hin- 
doue a sur le christianisme l’avantage d’être consciente du relati- 
visme foncier de tous les mythes, qui appartiennent en fait à l’ordre 
du vyavahära (manifestation), tandis que le christianisme tend à 
les «absolutiser», comme appartenant à la vérité finale (paramartha) 
Il est donc nécessaire d’atteindre au-delà du mythe l'expérience upa- 
nishadique du soi, c’est-à-dire de s’éveiller à l’expérience pure de 
l’advaita. 


Qu’arrivet-il cependant, quand, désireuse de rencontrer l’expé- 
rience d’advaita, l'expérience chrétienne tente de se défaire de son 
moule judéo-hellénistique? Malgré certaines pages sur la fondamen- 
tale Trinité du Père, du Fils et de l’Esprit, écrites dans une période 
ultérieure et moins dépendantes des concepts grecs, une longue note 
de la dernière partie du Journal, où ne manquent pas les accents 
tragiques, reconnaît les limites de cette tentative: 

L'éveil au mystère n’a rien à voir avec des dogmes de Trinité, 
Incarnation, Rédemption.. C’est tout l’édifice trinitaire qui croule. 


Car c’est encore nZmar%pa. Et tous les efforts pour faire coïncider 
Brahma = silence = avyakta = le Père. restent au niveau du 


15. Cité dans l’Introduction à /ntériorité et révélation, p-t22. 
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mythos-logos. En fait il est si clair qu’on n'arrive pas à nommer 
l'Esprit dans une christologie védantine.…. 

Le mystère trinitaire, c’est l’expansion en un magnifique dire, nama 
rfpa, de cette expérience intime à la fois d'unité, de non-dualité 
et de relation. C’est la réalisation de l'éternité de ma relation avec 
mon frère homme, etc. 

Mais tenter de donner une nouvelle théologie trinitaire ne mène 
qu’à des impasses. C’est encore s’enchanter de mythos, de logos. C’est 
remplacer theos par theo-logia et confondre la notion de Dieu avec 
Dieu. 

Tout mon thème de Sagesse croule, et dans cet écroulement total, 
l'éveil (30 février 1973) 16. 


Nous pouvons commenter que Dieu se trouve au-delà de tout 
discours sur lui, même révélé. On ne peut en faire l'expérience 
que par l'éveil à soi: éveil à soi - éveil à Dieu. 


III. - Interprétation de l’expérience spirituelle d’H. Le Saux 


Peu de livres ont été écrits jusqu’à ce jour sur l’expérience spiri- 
tuelle d’'H. Le Saux. Cela n’a rien d’étonnant, puisque certains de 
ses textes importants furent publiés peu après sa mort. Toutefois 
nous pouvons exposer brièvement deux interprétations qui sem- 
blent mériter une attention spéciale, bien qu’elles suivent des voies 
divergentes, sinon opposées {7. 


M.-M. Davy, une spécialiste de la mystique occidentale et orien- 
tale, a publié, en 1981, Henri Le Saux: Swami Abhishiktänanda. 
Le passeur entre deux rives!8. Le sous-titre de ce brillant exposé 
d’une expérience et d’une odyssée spirituelles évoque le va-et-vient 
permanent entre les deux traditions, la décision de les maintenir 
unies, l’incessant effort de les combiner malgré les contradictions 
apparentes. Le portrait de l’homme, donné par un auteur qui ne 
Pa jamais rencontré, est si juste que ceux qui l’ont connu sont 
frappés de son authenticité. Ceci s'explique par le fait que M.-M. 
Davy a puisé à pleines mains, avant même qu’il soit publié, dans 
le Journal, une œuvre qui, plus que toute autre, révèle la personne 
telle qu’elle fut et son expérience spirituelle. M.-M. Davy n'hésite 


16. La montée, cité n. 7, p. 499 s. | 

17. On ne prend pas en compte ici les articles. En plus des livres mentionnés 
on peut consulter: E. VATTAKUZHY, {ndian Christian Sannyasa and Swami Abhis- 
hikiznanda, Bangalore, Theological Publications in India, 1981; Swami Abhishik- 
tänanda: the Man and his Teachings, édit. Sr. VANDANA, Delhi, ISPCK, 1986. 

18. Paris, Cerf, 1981. 
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pas à reconnaître dans H. Le Saux un mystique authentique du 
calibre de Maître Eckhart, avec cette différence qu’il atteint aux 
mêmes sommets en passant par l'expérience de l’advaita. Avec une 
grande acuité elle institue entre les deux mystiques un rapproche- 
ment significatif: la même expérience crucifiante de purifications 
successives, la même unification et illumination finale. À cette lumière, 
les problèmes théologiques que soulève l'expérience des deux hom- 
mes sont dans un certain sens surmontés, du moins pour eux, même 
s’ils continuent à se poser pour le théologien et l’interprète. M.-M. 
Davy ne s’y attarde pas longuement. Elle se contente d’écouter 
et de citer. 

À propos du mystère de l’intériorité ou de l'expérience de la 
profondeur qui dévoilent le mystère du Dieu caché, elle commence 
par tracer un frappant parallèle entre H. Le Saux et Maître Eckhart: 


Toute comparaison est éphémère. Cependant, si on devait rappro- 
cher Henri Le Saux d’un autre mystique chrétien, il conviendrait 
de nommer Maître Eckhart… Le choc qu’il provoque est récusé. 
L’inusité fait peur, l’usage des paradoxes inquiète, le dénuement pro- 
voque le vertige. Les propos d'Henri Le Saux, devenu Swami Abhis- 
hiktänanda, risquent aussi-d’étonner. Quant à ceux qui, séduits par 
le mystère du dedans, s'engagent dans la voie du silence, ils trouve- 
ront un frère aîné, un compagnon de route, une stimulante 
émulation !?. 


Le parallèle devient ensuite plus explicite sur le point précis de 
l'immersion totale dans la profondeur, sans laquelle, selon les deux 
mystiques, la plénitude de l’illumination ne peut être atteinte. 


Il arrive un instant où il importe de surmonter toute peur, toute 
angoisse, et de plonger. D’où la nécessité de couper auparavant les 
différentes attaches, afin d’être libre pour s’engouffrer totalement 
dans le fond sans fond. Selon Eckhart, le mouvement par lequel 
la partie supérieure de l’âme atteint son fond originel (grunt) est 
comparable à une «percée». Celle-ci donne accès à l’Un sans nom 
et sans mode. Auparavant, on pouvait en pressentir la présence. 
Soudain, elle apparaît. 

L’engouffrement exige de tout donner, de tout offrir, et aussi 
de tout perdre et, par conséquent, d’être entièrement démuni, pau- 
vre et nu. Citant un texte évangélique, perdere animam suam, Henri 
Le Saux ajoute: «Ne pensez pas alors la retrouver, il faut que votre 
perte soit sans retour, sans rétention de la moindre corde que ce 
soit quand vous vous laissez glisser dans l’abîme.» Peu d'hommes 
rencontrent Dieu, car très rares sont ceux qui, capables de plonger 
dans leur fond, tentent cette aventure. Or «tant que l’on n’est pas 
rentré en cette source au-dedans de soi, d’où naît l’altérité elle- 


19. Ibid, p. 11. 
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: ED: pre . 
même, on n'a rien compris à Dieu, on adore seulement l’idole que 
l’on s’est faite» 20, 


Eckhart, pour utiliser sa propre terminologie, distingue entre Dieu 
(Got), trinitaire et personnel, et la divinité {Gotheit) transperson- 
nelle, la suressence, dans l’unité absolue de laquelle toutes les dis- 
tinctions s’évanouissent, mais qui est le principe unique des proces- 
sions trinitaires. Pour lui la divinité est l’essence divine absolue, 
au-delà de toute détermination et relation, et dont on ne peut affir- 
mer qu’une chose, qu’elle est unité pure; le Dieu trinitaire, d’autre 
part, est la divinité en tant qu’en sa surabondance elle donne ori- 
gine à la multiplicité et à la relation. Les personnes trinitaires procè- 
dent de l’unique essence divine et y reviennent éternellement. «Sa 
notion de l’unité divine est si radicale et absolue qu’elle entraîne 
ainsi à relativiser les processions trinitaires et à placer la Déité par 
delà la Trinité, dans l’Un sans relation et sans mode2!.» Selon 
l'interprétation de M.-M. Davy, qui se sert d’une autre terminologie 
empruntée à la tradition mystique hindoue, l'expérience spirituelle 
d’'H. Le Saux, bien qu’elle ne soit jamais thématiquement élaborée 
ou construite en synthèse théologique, incline en fait dans la même 
direction. La différence entre le Maître rhénan et le sznnyast hindou- 
chrétien est que ce dernier atteint le sommet de l’Unique qui est 
au-delà de toute représentation de lui-même à travers la médiation 
de l’expérience d’advaita de l’Unique-sans-un-second (ekam advitryam), 


Mais la mystique d’Eckhart n’a pas été sans poser des questions; 
il n’est pas étonnant que l’expérience spirituelle d’H. Le Saux — 
dont l’authenticité n’est en aucune façon mise en doute — soit 
aussi sujette à caution de la part des théologiens, quand ils veulent 
l’interpréter critiquement d’un point de vue théologiqueZ?. Dans 
un livre récent, Dieu, le temps et l'être, Ghislain Lafont consacre 
toute une section aux essais théologiques réunis dans /ntériorité et 
révélation. La section du livre intitulée «L'expérience et le dis- 
cours: les orientations d’H. Le Saux dans /ntériorité et révélation» 
concerne surtout la manière dont il conçoit la relation entre expé- 
rience spirituelle et discours théologique. Il accentue justement 


20. Ibid, p. 124. 

21. B. BARZEL, Mystique de l’ineffable dans l'hindouisme et le christianisme: Çan- 
kara et Eckhart, Paris, Cerf, 1982, p. 75. 

22. J'ai moi-même soulevé des questions concernant surtout le sens de l’histoire 
et l'événement sauveur en Jésus-Christ, dans l’Introduction à Intériorité et révéla- 
non, p. 11-34. 

23. Gh. LAFONT, Dieu, le temps et l'être, Paris, Cerf, 1986, p. 295-307. 
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la primauté de l’expérience, mais ne sous-estime-t-il pas la médiation 
des concepts et en particulier le discours théologique dans lequel 
l'expérience a été forgée dans la tradition chrétienne? S'agissant 
de l'expérience de Dieu, H. Le Saux cherche à travers la médiation 
de la spiritualité hindoue une pure expérience de Dieu — qu’il 
: ï 

appelle le Père-en-lui-même, ho theos —, pure Déité au-delà de la 
médiation du Verbe et de l'Esprit. Lafont décrit ainsi cette recherche: 
Dès son origine, l’homme est habité par une sorte d’intuition 
spirituelle de soi, au niveau de la plus grande profondeur, là où 
il est en unité avec Dieu et avec tout. Mais, pour réelle qu’elle 
soit, cette intuition est enfouie dans la conscience et doit être éveil- 
lée. Les types de langage (mythes, symboles, concepts...), les voies 
de purification (cultes, lois, service...), les stades de civilisation et 
les formes doctrinales, tout prend sens à partir de l’éves/ qui amène 
l'intuition primitive à sa perfection d’expérience totale — celle-ci 
défiant toute nomination, sinon peut-être le «Je suis», où se retrou- 
vent, comme en leur cœur commun, les traditions religieuses, spécia- 
lement biblique et hindoue.. C'est à partir de cette dynamique spiri- 
tuelle et cosmique à la fois qu’il faut entendre et interpréter les 
paroles et les formes (namäräipa) de la doctrine. Celles-ci trouvent 
leur signification dans leur dépassement, jusqu’au moment où DŒU 
(la déité pure de celui que nous appelons Père, dans une désignation 
limite qui ne peut être pensée directement, mais se dévoile au cœur) 

sera «tout en tous»? 


Lafont fait remarquer qu’une expérience plénière, aussi entourée 
soit-elle par le silence, n’en est pas moins nécessairement soumise 
à une interprétation verbale, car entre l’expérience et les paroles, 
aussi inadéquates qu’elles puissent être, il n’y a pas solution com- 
plète de continuité. Ainsi au point d’arrivée d’un itinéraire spirituel 
qui vise à l’expérience ineffable de «l’Unique-sans-un-second», celle- 
ci ne sera pas vécue de la même manière et probablement ne sera 
pas identique à celle qui a emprunté le chemin d’une autre tradition 
mystique. Le «problème théorique de la relation entre les mots 
et l'expérience» n’est toutefois jamais réellement considéré. L’affir- 
mation maintes fois répétée que les concepts sont absolument inadé- 
quats à rendre l’expérience dans sa pureté et sa simplicité ramène 
implacablement H. Le Saux au-delà du langage, à la source de son 
exaltante expérience. Cette attitude n’est pas évidente; elle _repré- 
sente déjà en soi une « position théorique», », liée à une interprétation 
de type apophatique, qui est ouverte à la ARE Toute tradition 
apophatique se trouve face à ce dilemme: 


24. Ibid, p. 302 s. 
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Si les «noms divins» ne disent pas vraiment Dieu, ou bien la 
révélation évangélique est provisoire, tout autant que ce dont elle 
parle (de sorte. que théologie trinitaire et christologie seront eschato- 
logiquement abolies), ou bien elle ne l’est pas, mais il est alors 
extrémement difficile d’articuler le non-langage mystique, le langage 
de l'itinerarium mentis, et celui du fondement christologique et tri- 
nitaire tant de l'expérience que de l'itinéraire. 


H. Le Saux semble opter pour la disparition finale de toute dis- 
tinction, la «non-altérité essentielle» de Dieu, par rapport à l’homme 
et au cosmos. L'éveil au «Je suis», dont le Christ est le paradigme, 
réintègre toutes choses en Dieu. Les paroles humaines, même les 
plus vraies, n’ont qu’une valeur propédeutique. «Dans la mesure 
où elle stabiliserait spéculativement une ‘distance’ entre Dieu et 
l’homme, l’analogie serait un obstacle sur le chemin d’unité avec 
Dieu que parcourt l’homme. C’est bien pourquoi elle ne saurait 
avoir lieu?6,» Par conséquent, en dernière analyse, H. Le Saux 
prend à partie l’analogie dans le discours théologique, comme étant 
un obstacle sur le chemin de l’unité qui conduit l’homme à Dieu. 
Il s'ensuit que la distinction entre Dieu et l’homme, la Trinité 
et l’histoire, reste au-delà de toute expression théologique. 


Conclusion 


Ma conclusion n’en sera pas une. Nous avons examiné deux inter- 
prétations de l’expérience spirituelle et mystique d’H. Le Saux qui 
a trait à l’éveil à soi - éveil à Dieu. Toutes deux sont également 
respectueuses de l’expérience elle-même, à laquelle une incontestable 
sincérité donne un cachet certain d’authenticité, qui la place au- 
dessus de tout soupçon. Elles sont toutefois très divergentes. Apo- 
phatisme mystique ou kataphatisme théologique; unité advaitique 
ou communion personnelle; unité qui abolit les distinctions ou 
communion qui croît en proportion directe avec les distinctions 
elles-mêmes; l’histoire comme épiphénomène relatif ou avec une 
cohérence ontologique — telles sont certaines dichotomies que la 
ferme détermination d’H. Le Saux de tenir ensemble les deux bouts 
de la chaîne n’a pas réussi, comme d’ailleurs il le savait lui-même, 
a surmonter sur le plan théologique et rationnel. Sa vocation, comme 
nous l’avons vu, n’était pas de faire une synthèse intellectuelle, 


25. Ibid, p. 305. 
26. Ibid, p. 307. 
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qu’il laissait à d’autres. S’est-il trompé en pensant qu’elle était possi- 
ble? Peut-être. Quoi qu’il en soit, sa grandeur est ailleurs. Elle 
consiste à avoir vécu sur le plan existentiel de sa propre vie la 
symbiose des deux traditions, chrétienne et hindoue, devenues tou- 
tes deux parties de lui-même, dont il ne pouvait plus se séparer 
et qu’il ne pouvait pas nier. Sa fidélité à toute épreuve envers ses 
deux fois, ou mieux, comme il le dit lui-même, aux deux formes 
de sa foi unique, en fait une figure prophétique en un temps où 
«le mariage entre l'Orient et l'Occident», surtout la rencontre du 
mystère chrétien et de la mystique hindoue — sans ambiguïté et 
en respectant pleinement les différences — commence à se faire 
sentir comme une nécessité. Son expérience trace le chemin pour 
une théologie désirée du dialogue interreligieux, basée sur une ren- 
contre existentielle des fois religieuses. 
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Sommaire. — Pendant les 25 ans qu'il vécut en Inde, Henri Le Saux 
a tenté de faire la symbiose entre le mystère chrétien et l expérience d’advaita 
qui représente le sommet de la sagesse hindoue. Éveil à soi — éveil à 
Dieu, titre d’un essai sur la prière, exprime bien cet effort. L'article décrit 
l'expérience d’advaita, telle qu'Henri Le Saux l’a vécue et comprise. Il 
montre ensuite comment le moine hindou-chrétien a tenté, non sans hési- 
tations ni sans heurts, de tenir ensemble ses «deux fois», alors même 
qu’au niveau mental leur synthèse sembla lui échapper jusqu’à la fin. L'artide 
analyse enfin l'interprétation de l’expérience spirituelle d'Henri Le Saux 
proposée récemment par M.-M. Davy d’une part, et Gh. Lafont d’autre part. 
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Le «Nouvel-Âge» 


Le thème du «Nouvel-Âge» (le New Age, d'inspiration anglo- 
saxonne) constitue l’une des expressions les plus typiques de la nou- 
velle religiosité. Il connaît depuis une décennie un succès étonnant 
en Amérique du Nord et dans la plupart des pays d'Europe. La 
vague est née aux U.S.A. vers les années 70 et a progressivement 
submergé le vieux continent, engendrant une abondante production 
littéraire en langue anglaise et allemande. Elle à retenu l’intérêt 
attentif des éditeurs à la dernière Foire du Livre de Francfort. On 
n’y a encore porté que peu d'attention en France, mais cet ensem- 
ble de courants a déjà fait discrètement son entrée. On repère ses 
idées-forces dans la pratique, les doctrines et le vocabulaire d’une 
foule de nouveaux groupes bien représentatifs du retour du reli- 
gieux sous sa forme gnostique et néo-païenne. Un simple signe indi- 
catif: en francs constants, le chiffre d’affaires de la littérature de 
l’ésotérisme, porteuse de la majorité de ses thèses, à augmenté ces 
dernières années six fois plus vite que celui de la littérature générale. 

Le «Nouvel-Âge» est caractérisé par la conviction que l’humanité 
est sur le point d’entrer, à l’aube de l’ère astrologique du Verseau 
(Aquarius, en anglais), dans un âge nouveau de prise de conscience 
spirituelle et planétaire, d'harmonie et de lumière, marqué par des 
mutations psychiques profondes; il verrait le second avènement du 
Christ, dont les «Énergies» seraient déjà à l’œuvre parmi nous. 
C’est un millénarisme pour l’an 2000, dont le credo non dit, com- 
mun à de multiples mouvements, a bien des similitudes avec celui 
de la tradition parallèle ésotéro-occultiste, même quand il est refor- 
mulé à la lueur de recherches récentes en psychologie, sociologie, 
physique, médecine, astronomie. Il s’exprime à la fois dans la doc- 
trine de multiples groupes spécialisés et dans bien des manifestations 
de la vie ordinaire — comme une Weltanschauung s'imposant subti- 
lement. 


Les premiers moonistes par exemple s’appelaient «Pionniers du 
Nouvel-Âge»; mais l'hebdomadaire de l’ésotérisme vulgarisé, Nos- 
tradamus, se ne aussi Nostra New Age. La Méditation Trans- 
cendantale a inauguré le « Nouvel-Âge de l’Illumination du monde»; 
mais la croyance à la réincarnation, thème central du nouveau 
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paradigme, est devenue également le fait de 23% des Européens. 
Les lecteurs d'Alice Bailey (1880-1949) et de Marylin Ferguson! 
thématisent intellectuellement l’arrivée de la nouvelle ère astrologi- 
que; mais un Français sur deux parcourt régulièrement son horos- 
cope. Les adeptes des mouvements orientaux annoncent sa venue 
en reprenant les enseignements de Sri Aurobindo et se préparent 
à l’Âge d’or qui doit suivre l’AÂge noir du Kali Yuga; mais une 
multitude de mouvements de Développement du Potentiel Humain 
de facture occidentale s’appliquent aussi à faire naître le type d'homme 
nouveau que nécessitera cette période. Le mouvement guérisseur 
Mahikari, en plein développement, offre des techniques de purifica- 
tion pour se préparer à la prochaine conflagration universelle par 
le feu à l’entrée dans la Nouvelle Ëre; mais une foule de thérapies 
proposent également les médecines «naturelles» ou «holistiques», 
qui séraient typiques de l’Ëre nouvelle. 


Des convictions communes 


Le New Age représente ainsi un réseau de courants entrecroisés 
et de groupes multiples, où se mêlent souvent ivraie et bon grain. 
Ils composent une nébuleuse dense, bien qu’aux contours imprécis. 
Car ils sont animés de convictions communes reçues unanimement 
comme des évidences?, à savoir: l’attente d’une nouvelle époque 
du monde, annoncée par la loi des cycles cosmiques; la transmigra- 
tion et la loi du karma; la réalisation spirituelle comme objectif 
de l'existence individuelle et l’éveil à une conscience planétaire comme 
objectif de l’existence collective; la nature divine de la conscience 
intérieure et le rôle du corps comme lieu d’intégration au cosmi- 
que; une anthropologie faisant place aux corps subtil, éthérique, 
astral et une cosmologie accueillante aux anges et aux esprits; la 
croyance à un Christ cosmique animant l’univers comme une éner- 
gie subtile et la foi à l’existence d’avatars christiques, tel Jésus venant 
guider périodiquement l’humanité vers son destin spirituel. 

On perçoit en arrière-plan un climat d’espoir et de crainte typi- 
que de notre époque de crise, qui génère à la fois l’attente de la 
fin de ce monde et le désir d’un monde autre. Le Nouvel-Âge 
attire parce qu’il promet santé, bonheur et sens de la vie, mais 


1. L’une est à l’origine de l’expression; l’autre, avec son ouvrage de base The 
Aquarian Conspiracy, lança le mouvement aux U.S.A. vers les années 70. 

2. On situe couramment dans la mouvance de ce mouvement «anonyme» des 
hommes aussi différents qu’Aldous Huxley, Carl Rogers, Carl Gustav Jung ou 
bien William James, la Gnose de Princeton, Elisabeth Kübler-Ross, voire Hubert 
Marcuse, Jean-François Revel ou Louis Pauwels. 
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aussi parce qu’il veut répondre au malaise de la société dans son 
ensemble au-delà du mal-être individuel. Il s’oppose au «système» 
social actuel, où l’on gaspille beaucoup de temps en Trivials Pur- 
suits, en objectifs sans importance. L'actrice Shirley MacLane, figure 
de proue du New Age et spécialement de la pratique du channeling 
ou communication avec les êtres de l’au-delà, reprend aussi un thème 
bien connu de la contre-culture: «Nos vies deviennent de plus en 
plus polluées, surtout dans les grandes villes, non seulement par 
la pollution industrielle, mais par la décadence morale, spirituelle, 
et le manque de profondeur de l’existence.» 

. Thème vecteur d’une certaine religiosité occidentale, le Nouvel- 
Âge représente alors une utopie assez vague pour que chacun puisse 
y projeter ses aspirations religieuses, en un temps où l’on se com- 
pose librement sa propre religion, à la carte, en empruntant libre- 
ment à toutes les traditions spirituelles, où l’on se concocte un 
produit euphorisant destiné d’abord à l’épanouissement personnel: 
une religion douce, à côté des médecines douces. 


Le vocabulaire est fortement polysémique. Il s'exprime préféren- 
tiellement sur le registre symbolique. Il sert de référence culturelle, 
de mot de passe, comme un langage initiatique. On parle ainsi 


d'harmonie, d’unité, d'amour, — de lumière, d’ondes, de vibra- 
tions, — de réalisation de soi, de prise de conscience, d’ici-et- 
maintenant, — de mystique plus que d’éthique, de connaissance 


plus que de foi, — de naissance de «mutants», d’apparition de «Nou- 
veaux Aventuriers de l'Esprit», de surgissement d’êtres d’élite pour 
«Apocalypse qui vient». 


La métaphysique sous-jacente est strictement moniste. La multipli- 
cité des êtres ne serait que la manifestation illusoire {m4ya) de l’unité 
ontologique et substantielle du monde, lequel est d’essence divine. 
Ce divin se manifeste, par mode d’émanation, dans l'Energie inté- 
rieure et cosmique (on la dit aussi: christique, universelle, spirituelle, 
consciente). Le but ultime de la démarche spirituelle consiste en 
la «réalisation» personnelle par la maîtrise du Soi, éventuellement 

3. À côté des multiples Groupes, Ateliers, Communautés, Écoles se réclamant 
explicitement du Nouvel-Âge, dont la nomenclature défie tout classement, on 
retrouve des mouvements plus connus comme la Théosophie, l’Anthroposophie, 
les Rose-Croix, la Fraternité Blanche Universelle, le Graal, l'Ordre Martiniste 
traditionnel, la Nouvelle Acropole, la Scientologie, Arcane, Atlantis, Metanoïa, 
la Bonne Volonté mondiale, le Penser Nouveau, etc. Et bien sûr, tous les groupes 
issus de lectures plus ou moins approximatives du bouddhisme, de l’hindouisme, 
du taoïsme, du soufisme. 
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par l'acquisition des «pouvoirs»: en se branchant sur l'Énergie divine, 
qui assure la triple harmonie de l'individu avec lui-même, avec l’huma- 
nité, avec le cosmos. D’où l'importance accordée aux techniques 
d'éveil spirituel et à l'exploration de l’espace intérieur, car la con- 
naissance de soi serait le chemin le plus direct de la connaissance 
de Dieu et du monde. D’où un ensemble de pratiques, apparem- 
ment hétéroclites, mais unifiées par cette visée d’harmonisation totale, 
dans une perspective holistique (totalisante), voies de méditation 
et médecines de l’Âme, yoga et arts martiaux, astrologie humaniste 
et danses sacrées, maîtrise du corps avec le Tui-Chi-Chuan et de 
la nature avec l’art floral de l’Zkebana, écologie et végétarisme. Le 
meilleur et l’ambigu. 


Le Nouvel-Âge à même fait par le biais des pratiques de «Déve- 
loppement du Potentiel Humain» son entrée dans le monde des 
affaires, aux U.S.A. Récemment, les dirigeants de grandes multina- 
tionales se sont réunis au Nouveau-Mexique en vue d'étudier la 
possibilité d’en utiliser les techniques — du yoga à l’occultisme 
— pour former leurs cadres à une meilleure compétitivité sur les 
marchés mondiaux. Des séminaires de ce type fonctionnent déjà 
couramment. 

Dans les revues représentatives de ces courants, de multiples ate- 
liers sont proposés, où le meilleur côtoie le pire. Des sessions regrou- 
pent les tenants des «nouveaux itinéraires spirituels de notre temps». 
Jy ai participé plusieurs fois. Et comme chaque groupe propose 
son parcours pour devenir un «être réalisé» — voire un «nouveau 
Christ» —, on passe aisément de l’un à l’autre: d’Arcane à la Rose- 
Croix, des Brahma-Kumari au bouddhisme tibétain. 

On pourrait identifier le type religieux «Nouvel-Âge» avec le 
type «mystique» de la typologie de Max Weber et Ernst Troeltsch 
(dont on sait qu’il le contredistingue du type «Église-secte»). Les 
croyants de la nébuleuse ésotéro-mystique sont universalistes et ouverts 
à n'importe quelle recherche spirituelle. Ils s’engouffrent aujourd’hui 
en toute brèche creusée par l’irrationnel dans la rationalité scientifi- 
que. Ils sont individualistes dans leur quête inlassable des secrets 
cachés — bien représentatifs en cela du narcissisme contemporain, 
et nomadisent d’un groupe à l’autre au gré de leurs expériences 
intérieures. Ils cherchent l’Un derrière le multiple, «l’Unité trans- 
cendante des religions» derrière la multiplicité dés credo, la Vérité 
derrière les apparences, la «vraie vie» derrière la «vie vraie» du 
quotidien banal. Gnostiques, ils tentent de «recoudre toutes les 
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déchirures imposées par la science à un monde désenchanté, pour 
ainsi dire ‘mort’, réduit à l’objectivité par le savoir logique et le 
calcul, déserté par le sacré». Ils veulent restituer l'intégralité du 
Réel en resaisissant ses analogies et correspondances universelles, 
spécialement entre l’homme et Dieu. 


Un «nouveau paradigme» 


Les auteurs de référence sont à la fois Madame Blavatsky 
(1831-1891), fondatrice de la théosophie, Rudolf Steiner, fondateur 
de l’Anthroposophie, mais aussi Aurobindo, «Djwhal Kuhl», Krish- 
namurti, Gurdhjieff, voire Allan Kardec, père du spiritisme, ou Papus, 
maître à penser de l’occultisme. À l’origine du surgissement, on 
situe généralement Alice Ann Bailey (1880-1949), dissidente de la 
Théosophie et fondatrice de l’École Arcane, du mouvement Bonne 
Volonté Mondiale et des Réseaux Triangles. Elle a fourni en effet 
à ces courants leur fondement doctrinal, à partir du fonds commun 
de l’ésotérisme, et leur dénomination de «Nouvel-Âge». 

Se fondant sur l’astrologie, Alice Bailey pense pouvoir établir 
une coïncidence exacte entre le retour du Christ inaugurant l’Ère 
Nouvelle et l’âge astrologique du Verseau (au moment où l’huma- 
nité sort du signe et de l’Êre des Poissons). Chacune des douze 
ères zodiacales durerait en effet 2160 ans (l’Ère chrétienne coïnci- 
dant ainsi avec celle des Poissons). L’ex-théosophe annonce comme 
proche la réapparition du Christ, non pas le Jésus-Christ des chré- 
tiens, mais l’un des sept «Maîtres» de l’univers (on voit la corres- 
pondance avec les «Archontes» du gnosticisme), le «Chef de la 
Hiérarchie Spirituelle, Gouvernement intérieur de la planète», le 
Grand Instructeur mondial que chaque «disciple dans le Nouvel- 
Âge» doit appeler avec ferveur en récitant la Grande Invocation 
chaque jour à la même heure et le jeudi tout particulièrement. 

Un demi-siècle plus tard, le coup d’envoi du Nouvel-Âge sera 
donné par le best-seller de Marylin Ferguson, The Aquarian 
Conspiracy*. Cette «douce conspiration du Verseau» est née vers 


4. Traduit sous le titre Les Enfants du Verseau. Pour un nouveau passions 
Paris, Calmann-Lévy, 1981; cf. également parmi les commentaires français, P. 
SALOMON, Les nouveaux aventuriers de l'Esprit, Paris, Albin Michel, 1979; S. 
CROSSMANN et E. FENWICK, Le Nouvel Age, Paris, Seuil, 1981; M.F. JAMES, 
Les précurseurs de l’'Êre du Verseau, Montréal, Éd. Paulines, 1985. (On trouvera 
aussi plusieurs traductions en français de l’importante production littéraire en 
langues anglaise et allemande à la Librairie Dervy-Livres, Paris, et au Souffle 
d'Or, F-05300 Baret-le-Bas.) 
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la fin des années 70, comme un héritage de la contreculture, 
après le reflux du mouvement hippie des années 60 et celui des 
grandes aspirations de 1968 à changer la vie, l’homme et la 
société; mais dans leur prolongement. C’est, dit-elle #7 nouveau 
paradigme (paradeigma: exemple, en grec): «Un paradigme est une 
sorte de structure intellectuelle permettant la compréhension et 
l'explication de certains aspects de la réalité.» Le Nouvel-Age est 
un nouveau cadre de pensée pour expliquer toutes choses en récon- 
ciliant le rationnel et l’irrationnel: «un nouvel ordre social, un 
nouvel humanisme, un ésotérisme populaire et une nouvelle spiri- 
tualité». 

En quoi réside donc cette nouvelle manière de voir la réa- 
lité? En la constatation que la multiplicité du «monde réel» serait 
une illusion. En fait, répétons-le, tout est un. Parce que tout est 
divin. On décèle ici l’influence de l’hindouisme et du bouddhisme. 
Et le tout dépasse la somme des parties. Chacun doit entrer, à 
l’aube du Nouvel-Âge, dans cette perspective holistique. L'homme, 
par exemple, n’est qu’une cellule d’un cerveau, le cerveau cos- 
mique et planétaire. En prendre conscience, c’est déjà commencer 
À appartenir à l’Ëre nouvelle. 

Cette mutation intérieure serait dans l’ordre des choses, car 
l'esprit et le cerveau humains recèlent des capacités infinies et 
indéfinies. Il importe pour cela de prendre conscience de ce 
que l’on sent, pense et vit, et de manière de plus en plus intense. 
De développer l'intuition et la créativité (liées à l’hémisphère 
droit du cerveau). De stimuler les ressources que chacun pos- 
sède en lui-même pour s’autoguérir du mal personnel et social: 
«car seul le changement intérieur produira un changement de 
société ». 

Pour parvenir au faïte de l’Expérience-Illumination, tous les 
moyens sont bons: training autogène, isolement sensoriel, musique, 
hypnose, méditation, théâtre, rock, dynamique de groupe. L’impor- 
tant est d’arriver à l’acquisition d’une nouvelle conscience-de- 
soi par une progressive modification de la conscience psycholo- 
gique: littéralement, par une transformation du cerveau. 

L'homme et l’humanité ne cessent d’ailleurs de monter dans une 
appréhension de plus en plus totale des ensembles qui constituent 
l'univers — on fait ici appel à Teilhard de Chardin. Et nous voici 
rendus à la veille de l’an 2000, à un seuil crucial. C’est à nous 
qu’il appartient de réaliser la synthèse de toutes les acquisitions 
du passé en tous domaines, de rassembler dans l’unité toutes les 
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sciences et toutes les connaissances. Mais aussi toutes les idéologies, 
spiritualités et religions pour élaborer la Religion mondiale du 
Nouvel-Age. 


Un seuil de mutation radicale de l'humanité 


L'homme est donc à un moment de mutation radicale, au seuil 
d’un saut qualitatif dans son évolution. Est-ce le passage de l’homo 
sapiens à l’homo noeticus? C’est en tout cas le passage de la pensée 
analytique à la pensée synthétique, de la raison à l’intuition, de 
la quantité à la qualité, de la révolution à la coopération, de la 
domination à la libération. «Le New Age», écrit David Spangler, 
l’un de ses initiateurs aux U.S.A., «est fondamentalement un chan- 
gement de conscience, qui nous fait passer de la solitude à la com- 
munion, du morcellement à l’harmonisation, et nous conduit ainsi 
à une vision globale du réel5.» 

Et les tenants du Nouvel-Âge de dépister en tout domaine les 
signes avant-coureurs de l’ère nouvelle et les manifestations de la 
nouvelle manière de penser, du «changement de paradigme»; tous 
ceux où la tendance au fractionnement de la pensée rationnelle 
cède le pas à l’ouverture au tout, à l’universel et à la globalité: 
l’économie, avec Les perspectives mondialistes, dépassant marxisme 
et capitalisme, d’une redistribution des richesses entre pays riches 
et pauvres ou d’une régulation des naissances à l’échelle du globe; 
la politique, avec les essais pour transcender les frontières et rétablir 
les relations chaleureuses du village d’antan, la solidarité d’une terre 
devenue comme un «village planétaire»; la médecine, avec les théra- 
pies holistiques prenant en compte l’individu dans l’ensemble de 
son environnement — astral, tellurique, social — et les recherches 
nouvelles sur un fonctionnement plus harmonieux de la totalité 
du cerveau; la spiritualité, avec le «marché commun» des techni- 
ques de méditation, des mystiques orientales, les recherches sur les 
peak-experiences, voire sur les modifications intérieures causées par 
les drogues, ouvrant la porte à un «élargissement de la conscience». 

Certains pays seraient les laboratoires privilégiés de l’humanité 
nouvelle. La Californie, bien sûr, mais aussi Findhorn en Écosse 
ou Auroville en Inde, utopies des plus significatives. Pourquoi pas 
la communauté de l’Arche de Lanza del Vasto? 


5. Dans Révélation, Findhorn (Ecosse), 1970; trad. franç. F-05300 Baret-le-Bas, 
Le Souffle d'Or, p. 7; cf. aussi Émergence, même éd., 1985. 
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Il ne s’agit de rien de moins que de passer — entreprise promé- 
théenne — du monde ancien au monde nouveau, de. l’obscurité 
à la lumière: des Poissons au Verseau. D’accéder à des sommets 
où jamais l’homme n'était encore parvenu. 


Pour accélérer cette mutation transformante, il faut se constituer 
en réseaux autonomes et reliés (les SPINs, Réseaux Segmentés Poly- 
centriques et Intégrés), dans lesquels les adeptes se reconnaissent 
intuitivement. C’est l'expérience que l’on fait couramment en de 
multiples stages et sessions. La synergie des systèmes naturels est 
censée se retrouver dans les réseaux de relations humaines du Ver- 
seau. Il faut s'appuyer sur les tendances qui poussent actuellement 
dans ce sens, se dressant contre un «Système» de production- 
consommation dont on dénonce les fruits amers pour l'individu 
et la société: écologie, thérapies douces, recherche mystique, anthro- 
posophie, féminisme. Il faut accéder à une prise de conscience effi- 
cace de cette transformation gigantesque, à la fois en participant 
à tout groupe situé dans cette mouvance et en mettant personnelle- 
ment en pratique une psychologie «transpersonnelle» ou «transcen- 
dantale» qui réduira la dualité moi-monde. 

Car il s’agit bel et bien de passer de la conscience individuelle 
à la conscience cosmique, de l'expérience morcelée à lillumination 
mystique dans la totalité. La Méditation Transcendantale propose 
par exemple d’atteindre, par la «plongée» biquotidienne, ce niveau 
d’intériorité où le moi, parvenu au diapason de l’univers, se décou- 
vre comme un simple élément de la conscience transpersonnelle 
et universelle et devient coextensif au Divin englobant. Et les métho- 
des pédagogiques proposées par le New Age, voisines de celles prati- 
quées dans les écoles Steiner de l’Anthroposophie, visent à faire 
de la Terre une Famille unique animée d’un unique Esprit. 

Au terme de ce processus transformant arrivera le Nouvel-Âge 
de paix et d'harmonie, de salut et de progrès indéfinis. Il sonnera 
le glas de l’âge des Poissons et tout particulièrement du christia- 
nisme, marqué par la division et la violence, la haine et la guerre. 
Il s’inaugurera avec le Second Avènement du Christ cosmique et 
celui de la nouvelle Religion mondiale. 


La seconde venue du Christ au Nouvel-Âge 


La diversité «religieuse» des courants est pourtant extrême: nou- 
velles Sagesses d'Occident devenues religions de remplacement, comme 
l’Anthroposophie, la Fraternité Blanche Universelle, Vie 
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Universelle ou Atlantis, — mouvements se réclamant de l’hindouisme 
et du bouddhisme, comme le Raja-Yoga, le Mandar Om ou les 
Sannyasins de Baghwan, — multiples groupes d’élargissement de 
la conscience ou du Potentiel Humain à facture «spirituelle», — 
religions soucoupistes et d’extra-terrestres. Cette multiplicité serait 
d’ailleurs, au dire des inspirateurs du New Age, la condition même 
de l'avènement du Verseau. Paradoxe de l’évolution cosmique qui, 
à leurs yeux, a besoin de la diversité infinie pour tendre vers l'Unité. 
Et Teilhard d’être appelé à nouveau à la rescousse: «Tout ce qui 
monte converge.» 

Mais aucun système spirituel ne saurait, disent-ils, s'imposer à 
l’ensemble des hommes au travers d’un langage unique. On perçoit, 
à l’arrière-plan de cette hospitalité spirituelle syncrétiste, le refus 
durci de toute Révélation transcendante, porteuse de l'intégralité 
de la Vérité. Et ce refus vise au premier chef le christianisme. 

Car l'ambition commune est de proposer la suprareligion qui 
marquera l’ère du Verseau, comme la religion babylonienne a mar- 
qué l’ère du Taureau, la religion mosaïque, celle du Bélier et la 
religion chrétienne, celle des Poissons. Pour qu’elle arrive plus vite, 
ils s'appliquent à hâter la disparition du christianisme actuel. Le 
Nouvel-Âge sera alors celui de l'Évangile de Jean, après l’Église 
de Pierre, du Jésus gnostique, après le Jésus des Églises. Car le 
Second Avènement christique est proche. 


Il s’agit du Christ cosmique et non du Jésus historique. La Vie 
christique précède en effet l’homme Jésus. Cette distinction gnosti- 
que est constitutive de la doctrine du Nouvel-Âge. Elle représente 
un point de clivage opératoire pour établir une typologie entre 
les différents mouvements constitutifs de la nouvelle religiosité. On 
peut en effet y distinguer comme deux pôles, deux grandes familles 
spirituelles. Dans le premier ensemble, chacun puise à sa manière 
au vieux fonds biblique judéo-chrétien: ce sont les sectes classiques 
bien décrites par E. Troeltsch, tels les Témoins de Jéhovah, les 
Mormons, certains mouvements millénaristes ou de réveil; le per- 
sonnage de Jésus y est central. Dans le second ensemble, on puise 
dans la tradition ésotérique occidentale, la mystique orientale, les 
cultes de la résurgence, la psychologie humaniste. La notion de 
Christ y est préférée. 

Pour parler du fondateur du christianisme, le vocabulaire est net- 
tement typé. Dans le premier groupe on trouve le plus souvent 
les mots de Jésus, Sauveur, Fils de Dieu, Messie, Seigneur. Dans 
l’autre ce sera Christ, christique, Initié, Maître, Instructeur, Guide. 
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Les mouvements du Nouvel-Âge relèvent de cette seconde famillet. 

L’Incarnation de Jésus par exemple y est considérée comme une 
«descente» du Christ cosmique en l’homme de Nazareth — on 
la situe généralement au moment du baptême dans le Jourdain. 
Sa crucifixion aurait été l’enfouissement de cette même Entité cos- 
mique. Et sa Résurrection et son Ascension sont interprétées symbo- 
liquement, en langage ésotérique, comme la libération des « Énergies 
christiques» pour le nouveau ciel et la nouvelle terre. On les fête 
dans les communautés du Nouvel- -Âge comme «une célébration de 
la danse, un tournoiement d’énergies, une promesse de plus beaux 
fruits, d’une plénitude que l’été offrira à la nature et aux hommes 
qui auront suivi le mouvement cosmique de transformation, de 
mort et de résurrection»/. On retrouve ici les vieux cultes diony- 
siaques de l'Antiquité. 

Et voici qu’ à l’aube du Nouvel-Âge, nous serions rendus au stade 
préparatoire à sa Seconde Venue, quand «sa Présence, voilée par 
la matière et les vibrations lentes, sera révélée dans les nouvelles 
énergies éthériques». Le Christ, que les Églises auraient ramené à 
un simple objet de culte non porteur d’Énergie, marcherait enfin 
au milieu des nouveaux Enfants du Verseau, les animant de l’inté- 
rieur. Ce retour de la vie christique en notre temps expliquerait 
le fourmillement des nouveaux groupes et de nouveaux messies s’affir- 
ment chacun comme l’authentique Christ en son Retour. 


Alice Bailey avait déjà écrit, «par communication télépathique» 
avec un Maître tibétain, un ouvrage intitulé Le retour du Christ, 
en bonne disciple d’Helena Blavatsky, pour laquelle Jésus n’est qu’un 
des avatars de l'Esprit christique. Et ils pullulent de fait aujourd’hui 
ceux qui se présentent comme les nouveaux messies pour le Nouvel- 
Age. Le Révérend Moon bien connu, mais aussi Maîtreya-le-Christ 
annoncé par Benjamin Creme, Ishvara soutenu par Lifewave, voire 
Gabriel Witek, la prophétesse fondatrice de Vie Universelle, et bien 
d’autres. Certains laissent entendre qu’Il vivrait déjà dans un pays 
hautement développé: la Californie, laboratoire de l’humanité 
nouvelle. 

Chaque Enfant du Verseau est appelé à réaliser en lui le Christ 
intérieur. Et chaque mouvement propose l'itinéraire spirituel spécia- 
lisé pour devenir un nouveau «Christ». 


6. Cf. J. VERNETTE, Jésus dans la Nouvelle Religiosité, Paris, Desclée, 1986. 
7. Dans Aquarius (Aix-en-Provence n° 12 (1986) 6; cf. D. SPANGIER, Révéla. 
tion, cité n. 5, p. 
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Nouvel-Âge et modernité 


Le, discernement n’est pas aisé dans le maquis des courants du 
Nouvel-Age. Mais ce grand fleuve fluide aux branches multiples 
exprime certaines formes de sensibilité contemporaine que l’on ne 
peut ignorer, comme l’une des manifestations d’un «retour du reli- 
gieux» — expression bien ambiguë et insatisfaisante mais devenue 
incontournable — en pleine modernité. Ce retour se manifeste au 
cœur du rationalisme d’un monde «désenchanté» (rendu à l’objecti- 
vité d’un ordre naturel à explorer par la seule raison humaine). 
Mais, par un singulier retour des choses, les progrès de cette même 
raison dans le champ scientifique en particulier semblent moins 
s'opposer à la recherche spirituelle qu’y conduire, comme on le 
voit chez les tenants de la Gnose de Princeton. 

Religion et modernité paraissent moins s’exclure aujourd’hui que 
se marier de manière assez neuve. La modernité n’en arrivera-t-elle 
pas à produire de la religion, sous la forme d’une porte de sortie 
«imaginaire» à sa propre crise? La modernité crée en effet en l’homme 
un vide et un inassouvissement, que les thèmes du Nouvel-Âge 
par exemple — réalisation totale de l’individu, naissance d’une cons- 
cience planétaire, proposition d’une utopie mobilisatrice — sem- 
blent venir combler. Quitte à voir les représentations religieuses 
qu’il engendre et propose dissoutes à leur tour par ce même rationa- 
lisme, dissolution qui creuse à nouveau en l’homme des béances 
en attente de réponse. Une sorte de tension dialectique semble ainsi 
lier inextricablement Nouvel-Âge et Modernité. 

Ses formulations répondent aujourd’hui, comme toute gnose, à 
une angoisse existentielle des individus, accentuée sur le plan collec- 
tif par la fragilité des équilibres planétaires. Elles relèvent d’un type 
de religion que l’on appelle «fonctionnelle», celle dont on attend 
d’abord qu’elle assouvisse des besoins de l’homme. Elles ne relèvent 
pas de la religion de la Révélation et de la Grâce. 


Une nouvelle gnose qui diverge radicalement du christianisme 


Ainsi est-ce bien clair: si certaines pratiques et certains idéaux 
du New Age sont tout à fait respectables, sa religiosité, elle, diverge 
radicalement de la foi chrétienne. Elle représente une forme — renour- 
velée certes — de la gnose éternelle. Elle se présente d’ailleurs expli- 
citement comme un challenge pour le christianisme. C’est le même 
défi que les gnostiques lançaient aux premiers siècles. Saint Irénée 
à la suite de saint Épiphane se battait déjà contre «l’hydre aux cent 
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têtes». Et l'annonce de l’avènement d’une nouvelle Conscience spi- 
rituelle et cosmique à l’approche de l’ère du Verseau n'est pas sans 
rappeler la thèse de la succession des trois res mystiques du Père, 
du Fils et de l'Esprit, chères aux successeurs de Joachim de Flore. 
Celui-ci tenait un langage bien proche des actuels millénaristes® 
quand ils parlent de l’Ere nouvelle, à l’orée du troisième millénaire, 
comme de l'avènement de l’Âge spirituel par excellence. 


Un syncrétisme 


Du gnosticisme ancien le Nouvel-Âge tient d’abord le syncré- 
tisme: «Je prends mon bien où je le trouve.» Formule renouvelée 
en: «Peu importe ce que vous croyez, du moment que cela marche 
pour vous.» Toutes les religions exprimeraient en effet une certaine 
approche mystique de l’Esprit universel. Mais elles ne seraient que 
des fragments de la Totalité que va restituer la vision holistique 
de l’Ëre du Verseau. De même que les anciens gnostiques, Sétiens 
ou Marcionistes, adaptaient les mythologies grecques ou iraniennes, 
de même le Nouvel-Âge se réfère au chamanisme, aux religions 
améro-indiennes, à l’hindouisme et particulièrement au bouddhisme 
tibétain. 

On emprunte librement aux techniques de méditation de chacune 
de ces Voies mystiques pour accéder à la «nouvelle conscience» 
cosmique, par illumination, extase ou enstase. Ce sont des expérien- 
ces «sommitales» de l'esprit: les pezk-experiences. On les qualifie 
de «mystiques» alors qu’elles sont surtout psychologiques voire 
parapsychologiques. 

Ce primat de l’expérience directe en matière de religion est d’ail- 
leurs typique de la sensibilité religieuse d’aujourd’hui (même en 
milieu chrétien), dans le climat post-nominaliste et post-kantien de 
l'actualité culturelle. 


Un monisme panthéiste 


Ces prises de conscience, où l’on est censé percevoir l’unité de 
la nature et de ses lois, sont reçues comme autant de preuves de 
l'unité du réel, auquel elles donneraient accès. C’est le monisme 
gnostique déjà noté. Tout est Un, et ce tout est divin. On com- 


8. Le terme «millénarisme» au sens précis évoque le règne de «mille» ans 
du Christ après le grand combat d’Harmaguédon, dont parle symboliquement 
l’Apocalypse, et non l’apparition d’un nouveau «millénaire». Mais il y a souvent 
confusion des deux acceptions dans le langage courant. 
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prend l'affirmation centrale du Nouvel-Âge selon laquelle le 
Tout dépasse la somme des parties: c’est qu’il est en fait le Divin 
cosmique. L'homme «réalisé», transformé par les expériences 
d’«élargissement de la conscience», accédera à l’illumination divine 
en découvrant qu’il est un simple élément, une étincelle du divin. 
C’est l’homme « pneumatique» de la gnose ancienne, qui trouve 
Dieu en lui-même (cf. saint Hippolyte, Refutatio omnium bhaere- 
sium, VIII, XV, 1-2). Appartenant déjà à l’Êre nouvelle, il est quasi 
divin. 

Le Divin n’est pas une personne. C’est l’expression la plus élevée 
de la Conscience cosmique, la Vibration la plus haute. Et l’homme 
n'est pas non plus une personne entrant en relation, dialogue et 
alliance avec un Être personnel, mais une simple vague de l'Océan 
cosmique, une partie — mais consciente — du Grand Tout. Le 
Nouvel-Âge est panthéiste. Il est aussi panenthéiste: il n’y a qu’une 
réalité, la divinité, et le reste n’est qu’illusion. 

L'univers du Nouvel-Âge — cyclique, moniste, «conscientiel», par- 
fois émanantiste — diverge ainsi radicalement de celui de la KA 
tion judéo-chrétienne. Pour la Bible, l’homme et le cosmos ont 
été créés par Dieu et subsistent en dehors de lui. Le temps est 
linéaire et historique. Dieu est intervenu dans le temps, qui est 
le lieu de l'Histoire du salut. Aussi la foi chrétienne est-elle «incar- 
née». Elle prend au sérieux le monde sous tous ses aspects — écono- 
miques, sociaux, politiques, culturels — comme lieux de cette his- 
toire et de ce salut. Telle n’est pas la perspective du Nouvel-Âge. 

Le Dieu transcendant de la révélation biblique avait par ailleurs 
rendu possible la sécularisation de la nature puisqu'il ne lui était 
pas coextensif. Et voici que, que par un étonnant retour des choses, 
sa disparition de la Weltanschauung de la modernité entraïne une 
resacralisation de la nature à nouveau divinisée. 


Une «Connaissance totale» 


Typiquement gnostique aussi cette volonté prométhéenne d’accé- 
der au Savoir intégral par une prise de conscience progressive de 
la totalité et indépendamment de toute Révélation. «C'est vrai si 
tu le crois» est un slogan favori du New Age. Cette entreprise 
évoque la tentation du Jardin d’Eden de s’approprier le fruit de 
l’arbre de la Connaissance: pour «devenir comme des Dieux». 

Le nouvel homme du Nouvel-Âge n’a ainsi plus besoin de la 
foi: elle est remplacée par la Gnose, la Connaissance, l’Illumination, 
où l’on prend conscience d’être soi-même divin. 
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L'homme du Nouvel-Âge n’a pas plus besoin de la grâce. Il lui 
suffit de mettre en œuvre les puissances de sa conscience encore 
insuffisamment utilisées. «Autonome», il n’a pas besoin de salut. 
Ou plutôt le salut lui est acquis à la fois par l’Illumination inté- 
rieure et par la succession des renaissances lui assurant automatique- 
ment purification et conscientisation croissantes. La «spiritualité » 
du Nouvel-Âge est celle du salut de l’homme par l’homme. 

Et la Rédemption par la croix du Christ n’a pas de sens au regard 
de l’optimisme assuré des Enfants du Verseau. La délivrance du 
Mal (existe-t-il d’ailleurs?) est entre leurs mains. L” Âge d’or est pour 
demain. Jésus n’est qu’une des manifestations d’un Christ cosmique 
descendu en lui au baptême dans le Jourdain, mais qui l’a quitté 
avant sa mort sur la croix. C’est la christologie docète des anciens 
gnostiques°?. On est clairement et radicalement en dehors du chris- 
tianisme. 


Des caricatures 


On outrepasse parfois tout simplement les limites du bon sens 
et de l’honnêteté, quand le Nouvel-Âge — mouvement de pensée 
fort respectable par ailleurs — devient l’objet d’un commerce où 
l’on joue sans vergogne sur la vulnérabilité et les attentes de gens 
en quête de spiritualité ou de guérison de l'esprit. C’est devenu 
un juteux business outre-Atlantique. Et les articles proposés relèvent 
souvent d’une vieille panoplie à peine recyclée, le channeling, par 
exemple, remplaçant le spiritisme du début du siècle, les voyages 
hors du corps prenant le relais du mesmérisme du XIX° siècle. 
Plusieurs en sont conscients. Une revue (en français) bien représen- 
tative du Nouvel-Âge, Sources 19, épinglait récemment quelques- 
unes des impasses et impostures truffant le labyrinthe des voies 
actuelles de recyclage spirituel: 

Le mouvement du Nouvel- Âge essaie de combiner la méditation, 


la pensée positive, la guérison par la foi, le rollfing, les nouveaux 
régimes alimentaires, l’écologie, le mysticisme, le yoga, les cures 


9. Notons ici que le New Age est au gnosticisme ce que le fondamentalisme 
est au christianisme: la transcription littérale d’idées énoncées sur le mode symbo- 
lique. Les gnostiques des premiers siècles, par exemple, imaginaient Jésus sous 
la forme d’un esprit mystérieusement incarné. Certains du Nouvel- -Âge y voient, 
eux, l'envoyé d’un autre système solaire: un extra-terrestre. Là où les gnostiques 
cherchaient à déceler: le souvenir de la «patrie originelle» d’où l’homme était 
issu, certains du Nouvel- -Âge l’identifient avec Stonehenge, construite par des 
visiteurs soucoupistes, ou avec les civilistaions disparues de l’Atlantide et de la 
Lémurie. 

10. N° 16 (1988) 7-16; cf. aussi le n° 17. 
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par l’eau, l’acupuncture, l’encens, l'astrologie, la psychologie jungé- 
rienne, le bio feed. back, la perception extra-sensorielle, la spiritualité, 
l’alimentation végétarienne, la théorie de l’évolution, les thérapies 
sexuelles reichériennes, les mythologies anciennes, (es cultes archaï- 
ques de la nature, le soufisme, la franc-maçonnerie, la Kabbale, la 
chiropraxie, la médecine naturelle, l'hypnose, — et bien d’autres 
techniques encore pour accroître la conscience, y compris des élé- 
ments empruntés aux principales traditions religieuses. Mais une telle 
concoction, si elle peut parfois offrir un soulagement temporaire 
aux symptômes de malaise spirituel, ne peut en aucun cas produire 
l’équivalent d’une conversion religieuse, un changement véritable 
du cœur. Même pas une conversion intellectuelle à un nouveau 
point de vue capable de résister à un questionnement rigoureux. 
Ce qui manque à ces religions de remplacement, c’est la discipline 
spirituelle. 


En mettant en équivalence «salut» et «bien-être dans sa peau», 
elles réduisent la religion à une simple thérapie (le «mouvement 
de santé holistique»), où l’on apprend d’abord à «s'éclater», serait- 
ce «spirituellement». Elles introduisent ainsi une nouvelle drogue 
— un nouvel opium — dans une société sursaturée de tranquilli- 
sants, tout en prétendant l’en délivrer. Et beaucoup de leurs leaders 
font preuve d’une inculture théologique ou tout simplement reli- 
gieuse impressionnante, d’un confusionisme des genres et des doctri- 
nes assez redoutable, livrant sans esprit critique sur le marché une 
monnaie de singe affligeante de banalité. Même dans les meilleurs 
produits du Nouvel-Âge, on est en droit de se demander si la faillite 
de l’omniprésence d’une raison logique absolutisée et du monde 
qu’elle a créé, justifie le retour à un stade précritique «réenchan- 
tant» subrepticement le monde. Mais la prolifération de ces offres 
et de ces produits est aussi significative d’attentes authentiquement 
spirituelles et mystiques qui n’ont pas su trouver de réponse. Ques- 
tion posée aux Églises et aux sociétés. 


La situation actuelle offre quelques similitudes avec les attentes 
spirituelles du monde antique et la réponse apportée par les reli- 
gions à mystères. Similitude aussi avec le défi lancé au christianisme 
naissant par la floraison des divers gnosticismes. Ils perdurèrent 
au long du I siècle, s’insinuant jusqu’en milieux chrétiens, à la 
manière d’une philosophie douce et séduisante. C’est dans un con- 
texte semblable — celui du Nouvel-Âge — que le christianisme doit 
réaffirmer aujourd’hui sa différence. En rappelant en particulier que 
le salut est donné par la foi au seul Jésus-Sauveur, Parole ultime 
du Père, et non par la Connaissance cumulée. Que la divinisation 
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est le fruit de la grâce et non de l’Illumination de la conscience. 
Que le fait historique de l’Incarnation de Dieu en Jésus de Nazareth 
rend le christianisme irréductible à toute «Unité transcendante des 
religions» prétendant fonder la Religion mondiale de lan 2000 et 
de l’Ère du Verseau. Il s’agit de redire aujourd’hui en termes neufs 
le kérygme de toujours. 


F82017 Montauban Cedex Jean VERNETTE 
6, Faubourg du Moustier 


Sommaire. — Le thème anglo-saxon du «Nouvel-Âge» se répand rapide- 
ment dans les milieux francophones après avoir envahi les milieux germa- 
nophones. L'idée essentielle en est que l’humanité est en train d’entrer, 
à la veille de l’an 2000 et du passage de Père astrologique des Poissons 
à celle du Verseau, dans un âge nouveau de prise de conscience spirituelle 
et planétaire, d'harmonie et de lumière, marqué par des mutations psychi- 
ques profondes. Il verrait en particulier le second avènement du Christ, 
dont les «Énergies» seraient déjà à l’œuvre parmi nous, au cœur du foison- 
nement de multiples recherches spirituelles et groupes religieux caractéristi- 
ques de notre époque. Il représente ainsi un ensemble de pratiques appa- 
remment hétéroclites, mais unifiées par une vision d’ humanisation totale, 
«holistique»; ce nouveau «paradigme» s’est enraciné par la suite dans 
un ensemble doctrinal proche de l’ésotérisme gnostique. Il constitue ainsi 
un défi important pour le christianisme. Un travail de discernement 
s'impose; car certaines de ses techniques y ont leur authenticité et leur 
valeur propre. Et de nombreux chrétiens y pratiquent la double apparte- 
nance (gnostiques et chrétiens). 
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«Premier-né de toute créature» 


CHRONIQUE DE CHRISTOLOGIE 


Si nous donnons ce titre à l’ensemble de la vingtaine d’ouvrages 
que les éditeurs ont eu l’obligeance de nous remettre pour recen- 
sion, c’est, comme le montreront ces pages, parce que l'affirmation 
de ce verset de Co/ 15, 5 et son interprétation nous paraissent 
au cœur du débat actuel sur Jésus. 

Une classification a toujours quelque chose d’arbitraire. Il était 
assez facile de constituer un premier groupe avec cinq monogra- 
phies consacrées à des auteurs anciens ou modernes: Arnobe le 
Jeune, Thomas d'Aquin, Ernst Troeltsch, Jürgen Moltmann et 
Edward Schillebeeckx. Il devenait plus difficile de mettre un certain 
ordre dans les autres travaux. Faute de mieux, nous avons d’abord 
réuni six traités de théologie systématique: Amato, Auer, Gonzälez, 
Martorell, Secondin, Studer. Puis des études développant un point 
de vue destiné à servir d’axe à la présentation de Jésus et de son 
œuvre: unique Médiateur (Sesboüé), Messie crucifié (Rey), révéla- 
tion ultime de l’amour du Dieu unique pour le monde (Simonis). 
Après quoi, nous présentons deux approches: J.L. Segundo suggère 
une clef «politique» pour découvrir la pensée expresse de Jésus 
et propose de lire les Exercices spirituels de saint Ignace comme 
une pure «théologie de l'épreuve»; A. Krieg examine le rôle des 
récits dans l'identification de Jésus. La série se termine avec deux 
recueils, l’un d’articles de T.F. Torrance, l’autre des textes d’un 
symposium sur le «Jésus historique». 


I 


Arnobe le Jeune, auquel Cebrià Pifarré consacre sa thèse de doctorat 
en théologiel, est né probablement en Mauritanie Césarienne; fuyant 
l’Afrique lors des persécutions vandales des années 428-432, il vint à Rome 
et y vécut sous le règne des Papes Sixte III (432-440) et Léon le Grand 
(440-461). Son activité littéraire s'explique bien s’il a fait partie d’une com- 
munauté monastique attachée à un sanctuaire de pèlerinage. Un premier 


1. C. PIFARRÉ, Arnobio el Joven y la cristologia del «conflictus», coll. Scripta 
et Documenta, 35, Publicacions de l’Abadia de Montserrat, 1988, 23 x 17, 261 p. 
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chapitre décrit le personnage et son œuvre aux multiples facettes. Notons 
en passant que Piffaré se montre enclin à reconnaître l’authenticité du 
Praedestinatus et de plusieurs Passions de martyrs. Suit l’examen du Con- 
flictus Arnobii cum Serapione: composé en forme de dialogue, ce texte 
pourrait faire écho à une discussion publique, mais il paraît plus vraisem- 
blable d’y voir une composition rédigée selon un genre littéraire alors 
en voie de disparition. Conformément aux méthodes de l’enseignement 
chrétien du temps, Arnobe s'appuie sur la raison, l'autorité de l’Écriture 
et les assertions des Pères. Son exposé débute par une présentation de 
la doctrine trinitaire; il y rencontre les objections des ariens. Viennent 
ensuite des témoignages bibliques en faveur de l’Incarnation. Arnobe décou- 
vre une annonce de celle-ci dans huit «similitudes»: la pierre, le mont, 
la tour, la verge, l’ange, l’homme, le prêtre, l'alliance. Elles lui sont une 
occasion d’insister sur la réalité humaine du Verbe incarné, d’entrer par 
là dans le cœur du débat, la disputatio carnis, et de confesser l’existence 
dans le Christ du «vrai Dieu» et du «vrai homme» en «une seule divi- 
nité». À Sérapion qui soutient les thèses classiques des monophysites, Arnobe 
répond en mettant bien en lumière la nette distinction des deux natures 
(avec une tendance à l'emploi d’expressions archaïsantes), mais 1l n’arrive 
pas à dégager avec la même clarté le fondement de leur unité, faute de 
distinguer suffisamment les deux niveaux auxquels se situent ces affirma- 
tions. Le concept d’une «personne», principe d’unité des «natures», est 
pratiquement absent de sa réflexion. Ainsi il ne nomme jamais Marie 
Theotokos (Mère de Dieu) sans la dire en même temps: Christotokos (Mère 
du Christ). Dans le concert théologique de l’époque, il fait figure de com- 
pilateur des arguments qu’une théologie encore peu évoluée pouvait oppo- 
ser au monophysisme. En cela, il est révélateur de la mentalité régnant 
dans son milieu, médiocrement informé de la christologie des autres Égli- 
ses. À Rome, on perçoit certes la gravité des débats, mais on ne saisit 
guère l'enjeu des controverses qui divisent l'Orient entre les Conciles 
d'Éphèse et de Chalcédoine. En comprendre la nature profonde et se 
familiariser avec la terminologie complexe qui se cherche dans ces discus- 
sions n’était guère facile pour un théologien latin. Pour un auteur comme 
Arnobe, peu doué pour la spéculation, cela présentait une difficulté quasi 
insoluble. Son cas, loin d’être unique, aide à comprendre la peine que 
Latins et Grecs auront à se mettre d’accord sur la formulation de la 
foi traditionnelle. Ce travail mené avec sérieux le fait bien pressentir. 
Signalons enfin un autre mérite de ces pages. Le Conflictus n’a pas encore 
fait l’objet d’une édition critique et l’on doit se contenter de l’édition 
de Feuardant, reproduite par Migne, où ne manquent pas les passages 
défectueux. Pour remédier quelque peu à cet inconvénient, Pifarré donne 
en appendice un choix d’extraits importants tels qu’il les a transcrits du 
Codex Barberinus Lat. 505 conservé au Vatican. 


C’est à une redécouverte de la synthèse thomiste qu’invite Le Christ 
selon saint Thomas d'Aquin?. Le P. Édouard-Henri Weber, O.P., l’expose 
‘ | : 

à partir des textes de l’Aquinate, largement cités dans une traduction 


2. Éd.-H. WÉBER, O.P., Le Christ selon saint Thomas d'Aquin, coll. Jésus et 
Jésus-Christ, 35, Paris, Desclée, 1988, 23 x 15, 336 p., 165 FF. 
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qui est son œuvre. Il ne s’est pas borné aux passages classiques de la 
Somme théologique et de la Somme contre les Gentils; il recourt aussi 
à d’autres traités, notamment aux commentaires sur l’Écriture. Très au 
courant des progrès récents de l’histoire des doctrines philosophiques, l’A. 
précise les sources d’information de saint Thomas (beaucoup mieux rensei- 
gné sur les auteurs grecs que la plupart de ses contemporains); il situe 
la pensée du Maître par rapport aux thèses et opinions professées à l’épo- 
que; il peut ainsi préciser l’évolution de saint Thomas sur certains points, 
de même que les motifs et la signification de ces approfondissements. 

La démarche se déroule en cinq étapes. La première décrit l’Incarnation 
comme l’œuvre admirable de la sagesse et de l'excellence de Dieu. La 
seconde présente le Verbe de Dieu, sa génération intellectuelle au sein 
de la Trinité et sa mission temporelle. Sous le titre «Moi en tant 
qu'homme», la troisième partie étudie l’homme comme nature et comme 
personne et applique ces considérations à la réalité humaine du Christ. 
Vient ensuite l’examen de l’union et de ses conséquences pour l’activité 
intellectuelle et volitive de Jésus ainsi que pour l’unité de son être. Une 
cinquième partie montre en conséquence l’œuvre du Christ, don de la 
vie divine à l’humanité par le moyen de la rédemption. 

La pensée de saint Thomas, d’une grande profondeur, s’exprime dans 
une langue d’une haute technicité, et se meut dans un univers passable- 
ment différent du nôtre. Le P. Weber s’est efforcé de faciliter l’accès 
à cette très riche doctrine par la clarté des exposés et des commentaires 
sur les textes qu’il cite. À l’intention de lecteurs moins familiarisés avec 
le vocabulaire technique et les concepts fondamentaux de l’Aquinate, un 
glossaire des thèmes doctrinaux, sans être à proprement parler un lexique, 
renvoie aux passages où le sens de ces notions est étudié. 

Relevons çà et là quelques points intéressants. Les opérations 4d extra 
sont certes réalisées en commun par les trois Personnes, mais cela n’exclut 
pas que chacune d’elles exerce cette causalité selon la raison de sa propre 
procession. Aussi «attribuer la création au Verbe divin s’effectue non par 
appropriation (conventionnelle), mais à titre tout à fait propre» (71). Con- 
cernant le principe constitutif de la personne, la position exacte de saint 
Thomas, telle que l’intérprète le P. Weber, est particulièrement subtile: 
ce qui confère à l’essence ou nature créée son accomplissement ultime 
et définit la personne, C’est un ajout à la fois dynamique et ontologique 
de caractère transcendant (il relève de la causalité créatrice de Dieu) et 
cependant réel et même «pratique» (cf. 128 et 129). Ni Capreolus ni 
Cajetan ne l’ont compris (cf. 131). Au sujet des sciences du Christ, Weber 
note le progrès de saint Thomas en ce qui concerne la science acquise: 
dans sa dernière position, Thomas met en évidence une croissance réelle 
du savoir expérimental chez le Christ homme; il reconnaît aussi la réalité 
d’un certain enseignement reçu par lui dans sa jeunesse, «âge où l’on 
doit être enseigné pour posséder le savoir». Mais le Christ homme est 
aussi doté de la connaissance immédiate de Dieu «dès le premier instant 
de sa conception» (l'A. suggère que cette formule «traditionnelle» serait 
en somme chez saint Thomas «la version dynamique de l’Incarnation 
elle-même»). De plus, le Christ possède, sous forme de principe latent 
ou virtuel, une science infuse qui, sans être l’omniscience prônée par le 
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courant augustinien, peut être actuée «selon ce qui convient au temps 
et au lieu». Nous eussions souhaité que l’auteur développe ses allusions 
au «motif» de l’Incarnation et présente de façon détaillée la position de 
saint Thomas, en la situant par rapport aux autres opinions, notamment 
celle de l’école scotiste. 

Ce travail érudit, œuvre d’un spécialiste, aidera à redécouvrir l’une des 
plus prestigieuses synthèses scolastiques sur le mystère fondamental de 
l’'Homme-Dieu. 


Christ without Absolutes? est une version légèrement retouchée de la 
thèse doctorale consacrée par Sarah Coakley à Ernst Troeltsch (1865-1963) 
et à son apport au problème de la relation entre la foi au Christ et 
la recherche historique. Frappée par la variété des opinions émises sur 
ce théologien, Coakley s’est aperçue qu’il n’existait aucune étude d’ensem- 
ble sur sa christologie et elle s’est proposé de combler cette lacune. Pour 
cela, il lui a d’abord fallu préciser le développement de la pensée de Troeltsch 
à propos du relativisme. Après un chapitre sur la christologie des premiers 
écrits de Troeltsch, elle présente sa position sur Dieu, la rédemption et 
la révélation, puis elle étudie son argument «cumulatif» contre les théolo- 
gies de l’incarnation, en précisant les divers contenus possibles de cette 
notion. Elle recherche enfin, dans les œuvres de la maturité de Troeltsch, 
sa position par rapport au Jésus historique et aux multiples images que 
nous nous donnons du Christ. 

Dans sa conclusion, Coakley rappelle d’abord les jugements négatifs (mal 
fondés à son avis) de plusieurs théologiens, puis elle synthétise les faiblesses 
notables qu’elle a décelées chez Troeltsch. Apprécier ces remarques à leur 
juste valeur supposerait une étude détaillée que nous ne pouvions envisa- 
ger; mais ce qui nous a paru remarquable, ce sont les pages dans lesquelles 
Coakley met en lumière l'apport positif de Troeltsch. Elle signale plus 
spécialement deux points; d’abord la manière dont il écarte l’épouvantail 
de la christologie actuelle: le choix entre le Jésus de l’histoire et le Christ 
de la foi; il indique alors une voie qui permet de distinguer sans les 
séparer interprétation religieuse de Jésus et la recherche historique à son 
sujet. L'apport le plus riche lui paraît toutefois une orientation que Troeltsch 
lui-même n’a pas eu le temps ni la possibilité d’exploiter: la place qu’une 
phénoménologie de la foi au Christ, correctement menée, pourrait et devrait 
prendre dans une christologie soucieuse de rejoindre pleinement l’homme 
d’aujourd’hui. 


Dans Cristo de esperanza*, Bonifacio Fernändez Garcia se propose d’exa- 
miner et d’apprécier d’un point de vue doctrinal la christologie eschatolo- 
gique de Jürgen Moltmann. Il s’agit d’un auteur vivant, encore en pleine 
activité théologique; il est donc trop tôt, estime à bon droit Fernandez, 
pour entreprendre une recherche historique sur sa pensée, mais celle-ci est 


3. S. COAKLEY, Christ without Absolutes. À Study of the Christology of Ernst 
Troeltsch, Oxford, Clarendon Press, 1988, 23 x 14, 1x-214 p., £ 25. 

4. B. FERNANDEZ GARCÏA, Cristo de esperanza. La cristologia escatolôgica de 
J. Moltmann, coll. Bibliotheca Salmanticensis, Estudios, 105, Salamanca, Universi- 
dad Pontificia, 1988, 24 x 17, 323 p. 
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déjà suffisamment précise et originale pour mériter une étude. Pour un 
catholique de formation thomiste, pareil travail ne va pas sans difficulté, 
car il s’agit de se familiariser avec le langage, les questionnements et le 
«discours» d’un théologien allemand de formation réformée, habitué à 
la tradition de Marx et de Hegel et inspiré par E. Bloch. 

Un premier chapitre situe Moltmann sur son horizon théologique. Il 
esquisse la tradition réformée et présente trois auteurs avec lesquels Molt- 
mann est entré en dialogue: Bonhoeffer, Bultmann et Bloch. Suit une 
étude du rapport entre eschatologie et histoire. Pour Moltmann, «c’est 
à partir de la fin que peuvent se voir et se comprendre l’histoire et son 
déroulement» (12). Les deux chapitres suivants sont consacrés l’un à l’orien- 
tation historico-eschatologique de la christologie, l’autre à la perspective 
inverse, la structure christologique de l’eschatologie. En conclusion, Fer- 
nändez présente ses remarques; 1l note qu’elles sont nécessairement provi- 
soires et partielles, malgré de longs contacts personnels avec Moltmann. 

Le grand mérite de celui-ci est d’avoir mis en lumière la place qui revient 
à l’eschatologie: sans espérance de la parousie, la foi en Jésus est un contre- 
sens; ce n’est que dans le Royaume que Dieu se révèle pleinement tel 
qu’il est, tout en tous; la vocation finale de l’homme dévoile ce qu’il 
peut et doit donc être, déterminant par là l'éthique ét même l’ontologie. 
Mais cette théologie n’est pas sans faiblesses. Fernândez les indique et 
en cherche la source. Mettre l’Écriture au cœur de la réflexion théologique 
est excellent, mais comporte aussi des problèmes, fût-ce celui qui résulte 
de la haute spécialisation de l’exégèse actuelle: le théologien systématique, 
souvent incapable de pousser jusqu’au bout son investigation, risque de 
se «vendre» aux spécialistes dont il adopte les conclusions. Moltmann 
n'évite pas ce danger, notamment dans sa conception de la foi à la résur- 
rection et dans le choix des paroles «authentiques» du Christ à l’agonie. 
La manière dont il comprend la mort en croix soulève elle aussi de graves 
difficultés. L’Incarnation et la vie terrestre de Jésus n’apparaissent plus 
que comme des présupposés privés de toute valeur salvifique propre; «mort 
du maudit», l’agonie du Christ en croix ne peut guère servir de modèle 
ni de fondement à notre espérance face à la mort; chose plus grave, si 
le Calvaire est le processus nécessaire par lequel Dieu se constitue Trinité 
et si la fin des temps consiste dans l’unification de Dieu et l'unité du 
monde avec lui, n’est-ce pas penser le mal comme nécessaire de la nécessité 
même de Dieu et s'orienter vers une forme de panthéisme? À la base 
de ces spéculations, Fernändez soupçonne un manque de rigueur dans 
la réflexion de Moltmann sur la personne et la relation. 

Tel que le voit l’auteur de ce travail, Moltmann n’est ni un théologien 
systématique, ni un dogmaticien, mais un chercheur, un rénovateur doué 
d’un talent spécial pour découvrir des aspects neufs dans de vieilles ques- 
tions; il conçoit la théologie comme une activité pastorale, une aventure 
à la recherche de la vérité; il est en quelque manière un prophète, doué 
d’une sensibilité humaine et spirituelle lucide et pénétrante, mise au service 
d’une théologie «pathétique» jaillissant de sa passion pour la justice et 
le monde nouveau de Dieu. Cette étude nous est apparue comme un 
remarquable essai de compréhension et de rapprochement œcuménique. 
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La Cristologia di Schillebeeckx*, de Franco Giulio Brambilla, reproduit 
intégralement le texte revu de sa dissertation doctorale, avec ses très nom- 
breuses notes et sa bibliographie détaillée. Comme le précise le sous-titre, 
le fil conducteur de la recherche a été le suivant: l’œuvre de Schillebeeckx 
offre-t-elle les arguments qui montrent dans la singularité absolue de Jésus 
la raison de sa valeur universelle? La recherche, menée avec soin, amène 
Brambilla à esquisser les développements récents de la théologie et leur 
influence sur les étapes qu’il découvre dans la pensée de Schillebeeckx. 
Durant sa formation louvaniste, celui-ci a rencontré la phénoménologie 
ontologique de De Petter; son doctorat en théologie à Paris le met en 
contact avec l’existentialisme et le marxisme; quand il revient à Louvain, 
son enseignement et ses premières publications dans le domaine sacramen- 
taire représentent la recherche d’une interprétation personnaliste de la révé- 
lation et de la tradition; de cette époque date entre autres Le Christ, 
sacrement de la rencontre avec Dieu. Les années du professorat à Nijmegen 
peuvent se diviser en trois étapes: — la rencontre avec les requêtes de 
la sécularisation; — une recherche herméneutique dans le cadre de l’escha- 
tologie et du «Dieu futur»; — une christologie tenant compte de la théolo- 
gie de la libération. 

Une étude méthodique de l’œuvre de Schillebeeckx, surtout dans sa 
trilogie (inachevée) sur Jésus, aboutit à décrire comme suit la figure typi- 
que de sa théologie: «C’est un projet de révision du savoir historico- 
pratique à la lumière des exigences ontologiques, considérées comme con- 
ditions de possibilité pour comprendre l’expérience de la révélation que 
fait le croyant ainsi que la nature du savoir théologique qui lui répond» 
(590). À partir de cette hypothèse de lecture, Brambilla fait essentiellement 
porter ses observations critiques sur le point suivant: la révision du cadre 
de pensée historico-pratique opérée par Schillebeeckx, bien qu’elle soit 
l’une des plus poussées à l’heure actuelle, n’atteint pas encore une radica- 
lité suffisante; celle-ci ne peut être obtenue que par une reconsidération 
plus profonde de l’expérience croyante replacée dans le cadre de la struc- 
ture et des lois du savoir universel; à partir de la structure fondamentale 
de l'expérience humaine comme expérience historique de la vérité absolue, 
il s’agit d'élaborer une réflexion sur la foi comme modalité d’accès à 
la vérité, dont la foi propre au christianisme représenterait une actuation 
dépassant toute attente (cf. ihid.). Que la singularité du mystère de Jésus 
soit la raison de sa valeur universelle est évidemment ce qu’affirme la 
foi chrétienne, et ceci qualifie en conséquence le processus du savoir théo- 
logique. Or cette singularité, Brambilla le note, repose sur le fait que 
Jésus, dans sa vie terrestre, est authentiquement le Fils unique du Père 
(cf. 52). Que l’on nous permette de rappeler ici ce que Schillebeeckx 
a reconnu dans son Tussentijds Verbaal over twee Jezusboeken: «Dans le 
déploiement par étapes qui va d’une expérience de salut en Jésus à une 
christologie explicite, cette question (‘Oui ou non, Jésus, tel que’ vous 
le voyez, est-il Dieu?) arrive encore trop tôt» (141). Ce n’est donc pas 
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la foi personnelle de Schillebeeckx qui reste en suspens à la suite de cette 
déclaration, mais bien la valeur probante de son approche du mystère 
de Jésus; il faudra attendre l'achèvement de sa trilogie pour porter un 
jugement définitif sur une démarche qui suscite de grands espoirs. Bram- 
billa en est bien conscient et relève à plusieurs reprises le caractère encore 
«ouvert» de l’œuvre qu’il examine. Il développe, à son propos, une réflexion 
pleine d’intérêt. Pour justifier que Jésus est «personnellement humain», 
Schillebeeckx recourt à la notion d’«identification hypostatique sans an- 
hypostase» et donc d’une personnalisation réciproque et mutuelle de l’huma- 
nité et du Verbe. Brambilla fait remarquer que, pour enlever à cette manière 
de parler son ambiguïté, il faut tenir que le Verbe est, au sens précis, 
celui qui «constitue» l’être personnel de l’homme Jésus. Ceci nous paraît 
une manière excellente d’aborder le mystère de l’Incarnation: on y réflé- 
chit à partir de la personne et non des natures. Au lieu de se demander 
si la nature humaine du Christ est «an-hypostasiée» (privée de personnalité 
propre au niveau humain) ou objet d’une «en-hypostase mutuelle», on 
admet que le mystère consiste précisément dans le fait qu’un seul et le 
même (le Verbe) existe, et de façon parfaite, à deux «niveaux» d’être: 
on ne s'efforce pas d’expliquer; on admet que c’est le mystère, ce qui 
est sans doute plus vrai et plus sage. 


IT 


Gest Il Signore, d'Angelo Amato, s’annonce comme un traité de théo- 
logie systématique, soucieux de mettre en lumière son «caractère synthéti- 
que, organique et général... de science intégrale de la foi» (45). Il offre, 
par manière d'introduction, un panorama de la situation actuelle: présence 
du Christ dans la culture contemporaine sous ses diverses formes, modèles 
de christologie aujourd’hui dans l’Église catholique et en dehors d’elle, 
approches historiques de la figure de Jésus, interprétations dogmatiques 
de son mystère. Suivent les trois parties essentielles de l’ouvrage. La pre- 
mière traite le mystère du Christ dans l’Écriture: préfiguré dans l’Ancien 
Testament (l’A. précise avec bonheur en quel sens), le Christ s’est fait 
connaître dès avant Pâques, dans une révélation «ouverte» sur une com- 
préhension qui s’approfondira grâce à la résurrection et à l'envoi de l’Esprit 
à la Pentecôte. Une seconde partie détaille l’approfondissement du mystère 
dans l’Église, sous la guidance de l’Esprit. L'auteur rappelle les grandes 
lignes de l’herméneutique conciliaire, puis il applique ces principes aux 
conciles christologiques, de Nicée I (325) à Nicée IT (787), défenseur de 
la légitimité et du sens des icônes. La chose vaut la peine d’être notée, 
car trop de manuels latins «classiques» ont tendance à s’arrêter pratique- 
ment à Chalcédoine, sans percevoir l'enjeu christologique des conciles qui 
l'ont suivi. Après un bref aperçu sur l’histoire de ce dogme au Moyen 
Âge, en Orient et en Occident, puis à l’époque moderne, Amato aborde, 
dans la troisième partie, la présentation systématique du mystère. Il l’étu- 
die comme événement trinitaire, christologique et salvifique. Parmi les 
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thèmes développés dans cette partie, relevons la naissance virginale, le 
motif de l’incarnation, la personne du Christ, la conscience et la science 
de Jésus, la mort en croix et les explications de sa valeur salvifique, la 
descente aux enfers, la réalité et la signification de la Résurrection, de 
l’Ascension et de la Pentecôte. 

Outre de nombreuses notes, témoignant de la vaste information de l'A. 
on trouve à fin de chaque chapitre des bibliographies choisies, qui permet- 
tent aux étudiants et aux chercheurs de prolonger leur travail. Ce qui 
frappe dans un ouvrage de cette ampleur, plus encore que l’ouverture 
aux opinions émises sur le sujet, c’est le souci de dégager les éléments 
valables de ces théories sans cacher pour autant leurs limites, voire leurs 
erreurs; c’est aussi la recherche d’une solution équilibrée, respectueuse 
du mystère et ouverte sur de nouveaux approfondissements. L’on nous 
permettra de terminer par deux réflexions que ces pages nous ont suggé- 
rées, même si elles étendent la discussion au-delà des positions de l'A. 

La première concerne le «constitutif formel» de la personne. Dans cette 
discussion, qui peut paraître sibylline, Amato ne semble pas avoir perçu 
l'importance de l’angle sous lequel on approche le problème. La plupart 
des auteurs demandent: «comment une nature peut-elle être personnelle?» 
Quelques autres (Capreolus, Billot, de La Taille) partent de l'existant et 
constatent qu’il est une personne s’il existe à un niveau intelligent et 
libre. Les premiers relèvent, consciemment ou non, d’une philosophie 
des essences; les autres se réclament à bon droit d’une pensée existentielle. 
Pure distinction d’école? Que non! Selon l’optique choisie, on situe diffé- 
remment ce qui constitue proprement le mystère de l’Incarnation et l’on 
se crée ou s’évite nombre de difficultés. Si le mystère est qu’une seule 
et même personne puisse exister divinement de toute éternité et devenir 
«humainement» l’un de nous, cette personne sera nécessairement cons- 
ciente d’elle-même à ces deux «niveaux». Le fait est certain, le «comment» 
nous échappe, car c’est proprement le mystère (Lonergan). Jésus est donc 
conscient d’être le Fils de Dieu incarné pour nous et pour notre salut 
et il le sait «humainement», comme l’a rappelé Rahner: fondamentale- 
ment, au pôle subjectif de sa conscience (comme chacun de nous sait 
qui il est) et, en conséquence, au niveau réflexif, lorsqu'il acquiert, dans 
son développement et par son éducation, les moyens humains de se le 
dire et de le dire aux autres. Ceci permet d'économiser bien des solutions 
boiteuses, objet de critiques méritées, ne serait-ce que celle d’une vision 
béatifique et béatifiante que les auteurs ont toutes les peines du monde 
à concilier avec la réalité des souffrances de la Passion. Peut-on vraiment, 
comme Amato (385), reprocher à Rahner d’avoir éliminé ce problème? 
De même, on perçoit beaucoup mieux que les connaissances «extraordinai- 
res» que l'Évangile révèle en Jésus sont toutes en rapport avec sa mission 
et sa nature d’envoyé du Père: ne pourrait-on à bon droit se demander 
si elles ne relèvent pas pour l’essentiel de sa prise de conscience, au niveau 
de l’explicitation conceptuelle, de celui qu’il est, le Fils de Dieu, sauveur 
incarné? Enfin, avantage non négligeable à une époque préoccupée jusqu’à 
l’indiscrétion par la conscience humaine de Jésus, son contenu et son 
développement, cette manière de situer le mystère pourrait rappeler utile- 
ment que, si l’Incarnation est le fruit d’une libre décision de la Trinité, 
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son «comment» est donc essentiellement objet de révélation: nous devons 
en respecter les affirmations, mais aussi les silences. 

Notre seconde réflexion voudrait mettre en lumière une remarque d’une 
grande profondeur faite par Amato, la suggestion qu’il émet pour «sortir 
de l'impasse» sur le motif de l’Incarnation: «Au Moyen Âge, le monde 
est vu comme une œuvre de Dieu parfaite dès le début. C’est pourquoi 
la rédemption par le Christ, conditionnée ou non par le péché d'Adam, 
ne fait rien d’autre que de reconstruire l’ordre primitif perturbé par le 
péché. Dans la mentalité biblique et chez plusieurs Pères, orientaux et 
occidentaux, l’ordre et la perfection de la créature atteignent leur sommet 
non au début, mais à la fin de l’histoire. En conséquence, l’Incarnation 
du Verbe a bien sûr une fonction rédemptrice qui lui est intrinsèque. 
Mais ce n’est pas son seul rôle: l’événement Christ a en lui-même, indé- 
pendamment de la chute originelle, la tâche de conduire dynamiquement 
à son achèvement l’histoire de l’homme et du monde» (349). On voit 
sans peine l’intérêt de cette justification biblique et théologique de l’affir- 
mation de Lumen gentium: «Le Père éternel, par la disposition absolu- 
ment libre de sa sagesse et de sa bonté, a voulu élever les hommes 
à la communion de sa vie divine; devenus pécheurs, il ne les a pas aban- 
donnés. en considération du Christ rédempteur, …premier-né de toute 
la création» (2). Telle est aussi la doctrine impliquée par la constitution 
pastorale Gaudium et spes sur l’Église dans le monde de ce temps (la 
préposition a fait l’objet d’un choix délibéré). Il est à peine besoin de 
souligner la richesse de cette doctrine et ses multiples applications: elle 
fonde la légitime autonomie des réalités terrestres et de l’activité humaine 
à leur sujet, mais empêche aussi celle-ci de se fermer sur elle-même; elle 
fournit à une saine théologie de la libération sa justification chrétienne 
et le principe qui la préserve des déviations, marxistes ou autres; elle 
est au cœur de l'intuition des Instituts séculiers, œuvrant «dans le monde 
et par le moyen du monde»; elle situe et fonde le rôle propre des laïcs 
chrétiens, «la gérance des choses temporelles, qu’ils ordonnent selon Dieu» 
(LG, 32); elle explique ce que le Christ a fait «pour nous et pour notre 
salut» sans recourir à des catégories critiquables: en s’incarnant, il a fait 
ce que lui seul pouvait réaliser, donner naissance en lui au Corps mysti- 
que, objet du plan divin, et ouvrir ainsi à chacun et à tous la possibilité 
de devenir fils dans le Fils, malgré le péché; enfin, cette vue fonde l’opti- 
misme chrétien et l’ouverture sans naïveté qui devrait être celle de tous 
les croyants devant les progrès de la science: ils sont fondamentalement 
bons (de la bonté de la création, dont Dieu vit qu’elle était «bonne» 
et «très bonne»), mais ambigus, de l'ambiguïté même des hommes aux- 
quels ils donnent à la fois plus de pouvoir, mais aussi plus de possibilités 
d’en abuser. 


Avec ce huitième volume de la K/eine katholische Dogmatik?, Johann 

Se 

Auer achève l’exposé des traités doctrinaux. Il ne lui reste plus qu’à préci- 
RE ; 

ser les principes qui ont guidé sa démarche et les développements que 


7. J. AUER, Jesus Christus — Heiland der Welt. Maria — Christi Mutter in Heils- 
plan Gottes, coll. Kleine Katholische Dogmatik, IV/2, Regensburg, Pustet, 1988, 
19 x 12, 509 p., 38 DM. 
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celle-ci a connus durant la rédaction de l’œuvre. Une Postface donne déjà 
quelques indications, fort intéressantes, à ce sujet. 

Ce tome IV/2 comporte deux parties. La première est le complément 
de la christologie (IV/1). S’il est déjà nécessaire, pour bien comprendre 
les réalités de ce monde, de distinguer ce qu’elles sont et ce qu’elles signi- 
fient, cela s’indique plus encore lorsqu'il s’agit du mystère de l’Incarnation 
rédemptrice. C’est ce que marquait, dès les débuts, le double leit-motiv 
qui guidait les Pères des premiers siècles dans les luttes christologiques: 
«S'il n’est pas Dieu, il ne nous divinise pas; s’il n’est pas homme, il 
ne nous sauve pas.» Après avoir étudié l’histoire de cette doctrine depuis 
le Nouveau Testament jusqu’à l’époque moderne, l’A. consacre un chapi- 
tre aux thèmes fondamentaux qui s’y découvrent: le Christ médiateur 
entre Dieu et l’humanité, la délivrance du péché, de la mort et du démon, 
l’expiation, la satisfaction et le mérite du Christ. Le chapitre suivant com- 
mente, point par point, les affirmations christologiques du Symbole de 
Nicée-Constantinople, de la naissance virginale à la parousie et au règne 
sans fin du Christ dans le ciel. Un dernier chapitre tire les conséquences 
de ces affirmations pour l’idée chrétienne du monde: il dégage la significa- 
tion de la triple fonction du Christ, roi, prophète et grand-prêtre de la 
Nouvelle Alliance; il montre quelle compréhension de l’homme et de 
l'univers en découle. 

Une seconde partie situe Marie, Mère du Christ, dans le plan divin. 
Après une présentation des principes mis en œuvre dans ce traité, l'A. 
examine la place de Marie dans l’économie révélée: elle est la mère tou- 
jours vierge du Fils de Dieu, elle est immaculée dans sa conception et 
sans péché durant son existence, elle est la servante du Seigneur, corédemp- 
trice, médiatrice de toutes les grâces, reine du monde et Mère de l’Église. 

Comme le volume précédent, celui-ci est fortement structuré, très bien 
documenté sur l’Écriture, la patristique, la théologie médiévale et les recher- 
ches modernes. Restant fidèle aux grandes orientations de la Somme théolo- 
gique, l’auteur s’efforce de les éclairer par le retour aux sources scripturai- 
res et patristiques et de les prolonger pour aujourd’hui, en réponse aux 
questions de nos contemporains. 


La Cristologia® de Carlos Ignacio Gonzälez propose seize «thèmes» 
répartis en quatre sections. La première résume le message de l’Ancien 
Testament par ces mots: « Yahvé sauve»: le salut est œuvre trinitaire (I); 
il s'adresse à tous les hommes, qui expérimentent le mal et cherchent 
le salut dans les religions, les philosophies, la révélation (Il); le peuple 
élu éprouve le péché, l'esclavage, mais aussi la libération (II); c’est pour- 
quoi il vit dans l’espérance née de la promesse (IV). La seconde partie 
présente Jésus comme «Yahvé qui sauve»: il invite à la conversion, car 
le Règne de Dieu est proche (V); il offre à tous de devenir riches par 
le moyen de sa pauvreté (VI); il donne l'exemple de l’obéissance jusqu’à 
la mort en croix (VII) et devient ainsi, pour nous, sagesse, justice, sanctifi- 
cation et rédemption (VIII), car il est ressuscité pour notre justification (IX); 


8. C.lgn. GONZÂLEZ, Cristologia. Tu sei la nostra Salvezza, coll. Grande Corso 
di Teologia Fondamentale e Dogmatica, Casale Monferrato, Ed. Piemme, 1988, 
24 X 17, 428 p., 45.000 lires. 
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c'est pourquoi nous confessons qu’il est le Christ, Fils du Dieu vivant 
(X). Une troisième partie étudie le développement des affirmations christo- 
logiques chez les Pères anténicéens (XI), à l’époque des grands conciles 
(XD), enfin dans deux présentations classiques: saint Anselme et saint Tho- 
mas d'Aquin (XII). La quatrième partie se demande comment annoncer 
Jésus-Christ aujourd’hui, comment dire qui il est (XIV), comment agit 
l'Homme-Dieu, quelles sont sa sainteté et sa conscience humaines (XV) 
et conclut en cherchant comment assurer une évangélisation libératrice 
dans le Christ (XVI). Deux appendices présentent, l’un, des christologies 
nées de la Réforme, l’autre, l’œuvre christologique de deux «théologiens 
de la libération», Leonardo Boff et Jon Sobrino. 

Cet aperçu de la démarche de l’A. montre sa volonté de proposer de 
façon solide et classique la doctrine traditionnelle, son souci de marquer 
le lien entre les diverses données de la foi et son ouverture aux questions 
récentes et aux théologiens qui les ont soulevées. Relevons en passant 
qu’il a souvent des formulations très heureuses. Ainsi, à propos du péché 
«prototypique» narré par la Genèse, il montre que l’essence de celui-ci 
consiste dans l’orgueilleuse rébellion de l’homme contre sa condition de 
créature (41). Sur le baptême des petits enfants, il situe exactement le 
nœud du problème: ce sacrement est d’abord le signe efficace de l’amour 
par lequel Dieu, dans l’Église, nous insère dans le Corps mystique de 
son Fils; ceux qui n’y voient qu’un acte d’appartenance à l’Église comme 
société visible sont logiquement amenés à reporter cet engagement de 
l’homme à l’âge adulte (167). Pour ce qui est du mérite, il rappelle à 
bon droit que celui-ci n’est rien d’autre que la transformation intérieure 
de l’homme, sa croissance dans la charité jusqu’à l’épanouissement dans 
le bonheur éternel. 

Il est un aspect que nous n’avons guère retrouvé dans cet exposé, sinon 
dans de brèves allusions. C’est celui sur lequel Vatican IT attirait l’attention 
dans LG, 2: «Le Père éternel, par la disposition absolument libre et mysté- 
rieuse de sa sagesse et de sa bonté, a créé l'univers; il a voulu élever 
les hommes à la communion de sa vie divine; devenus pécheurs en Adam, 
il ne les a pas abandonnés.» Si l’unique plan de Dieu a été, dès le départ, 
de faire de nous des fils adoptifs dans son Fils incarné, malgré le risque 
du péché inhérent à la création d’êtres libres, les réalités terrestres dans 
lesquelles nous vivons et que l’homme a reçu mission de gérer sont bon- 
nes, mais ambiguës, et elles sont destinées, comme l’humanité et en elle, 
à la «révélation des fils de Dieu»; alors la libération de toutes les injustices 
et de toutes les oppressions est une tâche à laquelle aucun chrétien ne 
peut se soustraire, à la place qui est la sienne, mais elle ne peut jamais 
devenir le but dernier de ses efforts, si généreux soient-ils, car notre monde 
est destiné dès l’origine, en vertu même du plan divin, à un «épanouisse- 
ment» auquel nous avons tous à collaborer, mais que Dieu seul peut 
réaliser. Ces vues, fondées sur des textes comme Col 1, 15, relèvent d’un 
courant de pensée qui a toujours été présent dans l’Église et elles nous 
semblent fournir à une saine théologie de la libération son fondement 
doctrinal et sa limite imprescriptible. 
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La Palabra encadenada, de José Martorell, O.P., est le premier tome 
de sa trilogie Jesus Mesias°. Voici comment l’auteur en décrit l’objectif: 
«La Parole enchaïnée offre, toujours de façon synthétique, les principales 
questions qu’a provoquées la présence personnelle de Dieu au milieu des 
hommes. Questions qui, la plupart du temps, sont devenues l'affaire de 
petits groupes. Pauvres arguments, prémisses hâtives, préjugés qui n’ont 
que peu ou fien à voir avec l'essentiel, maintien de cadres trop étroits 
pour leurs contenus. Enfin, dans La Parole enchaînée, nous signalons la 
nécessité d’une nouvelle prise de position devant Jésus de Nazareth: nous 
l’offrirons dans Le Nazaréen. Nous faisons aussi remarquer la nécessité 
de reconsidérer les perspectives qui unissent Dieu et l’homme dans une 
même histoire, dans une recherche identique, dans une nécessité mutuelle: 
nous l’offrirons dans Gloire de Dieu, gloire de l’homme» (9-10). La démar- 
che comporte trois étapes. La première examine des questions telles que 
le rapport entre les humanismes et les religions, l’herméneutique, la révéla- 
tion de Dieu et la vérité de l’homme. La seconde fait le relevé des dilem- 
mes et des questions. Faut-il choisir entre Jésus et le Christ? Que penser 
de Chalcédoine? Les miracles sont-ils des signes qui justifient les préten- 
tions messianiques? Messie et prophète représentent-ils des fonctions de 
Jésus ou sont-ils son être même? Que peut-on connaître de sa psycholo- 
gie? Comment apprécier les systématisations christologiques et la place 
qu’y occupent l’Incarnation, les paroles et les actes de Jésus, son mystère 
pascal? Une troisième partie, intitulée «Présentations», examine les condi- 
tionnements et les horizons de compréhension (méthodologie, histoire et 
transcendance, l’homme et son agir, l'éternité et le temps) ainsi que les 
perspectives (points de vue cosmique, historique, anthropologique, trinitaire). 

En lisant ces pages, nous avons été spécialement intéressé par l’exposé 
détaillé sur Chalcédoine, ses énoncés remis dans le contexte de leur épo- 
que, les critiques récentes à leur sujet et le jugement porté sur elles par 
Martorell. Signalons aussi la présentation du Milieu divin de Teilhard de 
Chardin, avec lequel l’A. est largement d’accord. Celui-ci fait preuve d’une 
très vaste information sur l’exépèse, la patristique, le Moyen Âge, les recher- 
ches, ouvrages et tendances modernes. Çà et là, sa critique ne manque 
pas d’une certaine ampleur. À propos de la psychologie, de la conscience, 
de la foi, de la prière et de l’impeccabilité de Jésus, Martorell écrit: «Je 
n'ai pas rencontré thèmes plus arides que (ceux-ci). Je n’ai pu trouver 
de solutions satisfaisantes ni dans la patristique, qui les pose à grand-peine, 
ni à l’époque médiévale, qui les tient confusément pour résolus plutôt 
que de les poser, ni dans les fondements exégétiques de von Balthasar, 
ni dans les réflexions de Voegtle, ni dans les commentaires de Nicolas, 
ni dans les intuitions de Sobrino, ni dans les apports de L. Bouyer, ni 
dans la rigueur de K. Rahner, ni dans les notes marginales d'O’Collins, 
ni dans les délimitations de Hanna Wolf» (135-136). Face à ces manières, 
pensées en chambre, de poser le problème, qui aboutissent à faire de 
Jésus une «Parole enchaïînée» (148), Martorell se propose de montrer que 
le principe d'unité de toute christologie est la rencontre entre Jésus et 
l’homme, entre le Ressuscité et celui qui cherche le salut, dans une ren- 


9. J. MARTORELL, OP. Jesus Mestas. I. La palabra encadenada, Valencia, ]. 
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contre de foi salvifique et communautaire. Ce premier volume a déblayé 
le terrain, non sans vigueur parfois; il donne bon espoir pour la présenta- 
ton positive qui sera l’œuvre des deux tomes annoncés. 


La spiritualité constitue le point de vue spécifique des deux tomes de 
Alla luce del suo volto, de Bruno Secondin, ©. Carm., dont nous analysons 
ici le premier: Lo splendore!®. Le discours christologique a été l’objet 
durant ces dernières décennies d’une profonde révision. Celle-ci n’a pas 
été sans conséquence sur la vie chrétienne; nous sommes dans une période 
de renouveau et d’enrichissement, qui appelle toutefois au discernement. 
Ce premier volume comporte deux parties. La première se demande: «Que 
dit-on de Jésus?» On constate en effet un retour à Jésus dans la «nouvelle 
religiosité», en littérature, au cinéma, dans les médias et dans les mouve- 
ments religieux. Hors du christianisme, un intérêt renouvelé pour Jésus 
se manifeste dans le judaïsme, l'islam, le bouddhisme, l’hindouisme et 
même chez les néo-marxistes. Dans le christianisme, la recherche actuelle 
de l’Orthodoxie continue la tradition des premiers siècles sur le Christ 
glorieux et glorificateur; celle du protestantisme reste essentiellement une 
theologia crucis; la production catholique offre un large éventail de tendan- 
ces; l’A. présente plus spécialement la théologie latino-américaine et la 
religiosité populaire, puis il synthétise la doctrine de Vatican II et les 
orientations de Jean-Paul II. Une seconde partie, «Les cent visages de 
Jésus», parcourt les siècles chrétiens. Le témoignage biblique est étudié 
chez les divers auteurs du Nouveau Testament, ce qui fait apparaître chez 
eux la place centrale de la personne de Jésus. Les premiers siècles suivants, 
sans être une période «exemplaire» à tous points de vue, voient la per- 
sonne du Sauveur devenir l’objet d’âpres controverses théologiques, mais 
ils fournissent aussi de nombreux témoignages dans la pratique ascétique, 
la prière, la dévotion et les premières manifestations artistiques. Au Moyen 
Âge, les moines développent, avec des nuances (par exemple entre bénédic- 
tins et cisterciens), une dévotion qui se porte sur la divinité du Christ 
et multiplie les intercesseurs intermédiaires dans le culte des Saints; chez 
les théologiens, l’approfondissement intellectuel fait apparaître de nouveaux 
thèmes: sens de la rédemption, motif de l’Incarnation (sur lequel domini- 
çains et franciscains se divisent), constitutif formel de la personne du Christ. 

Si les grands auteurs (Anselme, Thomas, Bonaventure) maintiennent 
l'union entre la réflexion et la spiritualité, le divorce devient de plus en 
plus flagrant dans la scolastique décadente. Dans le peuple des pauvres 
gens, dont François d’Assise est un témoin privilégié, la piété se porte 
sur l’Incarnation (la crêche) et les souffrances du Crucifié; de grandes 
mystiques (Gertrude de Helfta, Angèle de Foligno, Catherine de Sienne) 
témoignent d’une dévotion centrée sur les labeurs et les souffrances de 
Jésus. Pour l’époque de la Réforme, l’auteur examine le christocentrisme 
d'Érasme et celui de trois réformateurs, Luther, Calvin et Zwingli, avec 
de pertinentes remarques sur les nuances qui les séparent. Il présente ensuite 
la christologie d’Ignace de Loyola, la spiritualité du Carmel (Thérèse de 
Jésus, Jean de la Croix, Marie-Madeleine de Pazzi) et celle de l’école fran- 


10. Br. SECONDIN, ©. Carm., Alla luce del suo volto. 1. Lo splendore, coll. 
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çaise, intéressée par les mystères ou «états» du Verbe incarné. À l’époque 
moderne, la dévotion s’oriente vers la croix, le Cœur de Jésus ou le Corps 
mystique; quatre témoins de cette époque sont présentés: Columba Mar- 
mion, Romano Guardini, Charles de Foucauld, Georges Rouault. Le tome 
IT mettra en lumière la constante que représente la suite et limitation 
du Christ et proposera un projet global de spiritualité christocentrique. 

On appréciera ce large panorama, bien décrit, qui invite à relire lhis- 
toire de l’Église d’un point de vue moins habituel. Au passage, on glanera 
aussi quelques détails intéressants ou curieux: la première représentation 
de Marie et de Jean aux pieds du Christ en croix date de 586 (Évangéliaire 
de Zagba, Mésopotamie, œuvre du moine Rabula); parmi les dévotions 
médiévales peu connues figure celle à Jésus «notre Mère»; dans l’état 
actuel de nos connaissances, c’est dans le Pèlerinage spirituel de J. Pascha 
(+ 1539) que sont mentionnées pour la première fois les quatorze stations 
du Chemin de croix telles que nous les connaissons aujourd’hui. 


Dieu Sauveur de Basil Studer est la traduction de Gott und unsere 
Erlüsung im Glaube der Alten Kirche, reprise sur nouveaux frais du texte 
publié par lui dans le Handbuch der Dogmengeschichte. Dans la remise 
en question de Chalcédoine à l’époque récente, un reproche revient sou- 
vent: les conciles christologiques représentent une hellénisation du donné 
révélé, qui s’embourbe dans des questions «statiques» sur la constitution 
ontologique du Christ et laisse dans l’ombre la perspective dynamique 
de la Bible: Jésus est notre sauveur. De plus en plus persuadé par ses 
recherches et son enseignement de l’inexactitude de ces critiques, Studer 
a mis en œuvre une manière originale de la montrer. Il ne se borne 
pas à étudier, avec le sérieux requis, les conciles, leur enchaînement et 
leur doctrine; il les replace dans le contexte de leur époque: situation 
du monde gréco-romain, courants philosophiques qui l’agitent, conséquen- 
ces pour l’Église de sa reconnaissance officielle par l’Empire, et surtout 
foi vécue du peuple chrétien et activités pastorales des champions de 
l’orthodoxie. 

L’A. a mis à jour son texte et revu la traduction française, qui nous 
a paru soignée. Plus d’un lecteur appréciera notamment les références 
précises aux éditions en langue française des ouvrages cités par Studer 


(lorsqu’elles existent; cf. la remarque de la p. 325 sur Jesus der Christus 
de Grillmeier). 


III 


Dans le premier tome de Jésus, l'unique médiateur!2?, le Père Bernard 
Sesboüé, S.]., dont la même collection a publié un remarquable Jésus-Christ 
dans la tradition de l’Église (cf. NRT, 1984, 407), consacre sa recherche 
à une donnée de notre foi qu’affectent deux caractéristiques paradoxales: 


11. B. STUDER, Dieu sauveur. La rédemption dans la foi de l’Église ancienne, 
coll. Théologies, Paris, Éd. du Cerf, 1989, 24 x 15, 350 ps 152: FF: 

12. B. SESBOÜÉ, S.J., Jésus-Christ l'unique médiateur. Essai sur la rédemption 
et le salut, t. I, Problématique et relecture doctrinale, coll. Jésus et Jésus-Christ, 
33, Paris, Desclée, 1988, 23 x 15, 400 p., 165 FF. 
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elle est au cœur de la Révélation et n’a cependant fait l’objet d’aucune 
définition magistérielle expresse; par ailleurs, ce mystère à connu, plus 
qu'aucune autre vérité dogmatique, des présentations diverses, qui n’ont 
pas toujours évité dérives et déformations. Pour explorer ce domaine, 
VA. commence par décrire, textes à l'appui, le malaise contemporain devant 
l’idée de rédemption et ses explications, puis il analyse la situation doctri- 
nale de la sotériologie et conclut en proposant comme référence fonda- 
mentale en ce domaine le Christ médiateur. Cette première partie ayant 
précisé la problématique du sujet, s’en ouvre une seconde, consacrée à 
l’esquisse théologique d’une histoire doctrinale; celle-ci s’organise autour 
de l’étude de neuf catégories utilisées pour décrire l’œuvre du Christ. 
Sesboüé les répartit en deux groupes. Le premier, la «médiation descen- 
dante», présente le Christ illuminateur nous sauvant par sa Révélation, 
le Christ vainqueur grâce à la Rédemption, le Christ libérateur, le Christ 
divinisateur, le Christ justice de Dieu. Le second groupe est consacré à 
la «médiation ascendante»: il examine le sacrifice du Christ, l’expiation 
souffrante et propitiatoire, la satisfaction, le passage de la substitution à 
la solidarité. Sur chacune de ces notions, l’A. interroge l’Écriture et la 
tradition et expose les réflexions contemporaines. Une synthèse termine 
le volume et annonce le tome II, qui sera consacré à une «proposition 
théologique» basée sur la relecture du témoignage scripturaire; elle s’effor- 
cera, compte tenu des catégories traditionnelles, de réconcilier l'intuition 
et le concept et de dégager des phases de l'événement l’organicité du mystère, 
celui du Christ, unique médiateur de notre réconciliation. 

La valeur de ces pages tient d’abord à leur information; Écriture, tradi- 
tion, doctrines théologiques, opinions récentes y sont présentées avec «le 
préjugé favorable dû à tout auteur» (336), mais surtout au discernement 
que l'A. exerce à cette occasion, compte tenu de la conversion exigée 
du langage quand il s'efforce d’exprimer la transcendance divine et la 
Révélation que Dieu fait de lui-même. Une image, en effet, offre à la 
fois plus et moins de sens qu’un concept: elle repose sur une analogie, 
et seuls certains de ses aspects sont pertinents, alors que tous les éléments 
d’un concept adéquat peuvent entrer dans l’univers logique des catégories 
avec lesquelles il est en rapport; d’autre part, l’image, étant une unité 
sensible qui fonctionne d’elle-même à l’intérieur d’un corps de circonstan- 
ces, induit des effets de sens spontanés, justes ou erronés, qui demandent 
une critique (cf. 153). L'image de la rançon, telle que l’emploie l’Écriture, 
met bien en lumière la générosité d’un amour «qui y met le prix», d’un 
amour que même la mort n'arrête pas; mais se demander à qui ce prix 
aurait été payé, c’est «filer la métaphore» et la confondre avec un concept. 
Il faut, d’une part, conserver la diversité des catégories dans ce qu’elles 
révèlent de positif, car le salut chrétien ne peut s’exprimer dans un langage 
unique qui le dirait tout entier; mais il faut tout autant leur faire subir 
la conversion qui écarte et rejette le parasitage, les courts-circuits, voire 
les déconversions. 

L’A. est conscient du «scandale de la croix», comme le proclame saint 
Paul; mais ce «vrai scandale a été comme occulté par de faux scandales 
abusivement ajoutés par les hommes» (28). «Le charisme de l’infaillibilité 
de l’Église nous garantit sans doute que jamais la foi n’est tombée dans 
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cette perversion. Mais on ne peut pas dire la même chose de certains 
discours exégétiques, théologiques et pastoraux» (59). Sesboüé applique 
ceci à la théologie de la libération: u 
Je n’ai nullement la prétention de soutenir que l'attitude de l’Église 
en ces domaines a toujours été parfaite. Ce serait oublier l'évidence 
que l’Église est en même temps sainte et pécheresse. Ce qui importe 
À mon propos, c’est de montrer que, pour les grands témoins de 
la foi, il appartient au salut apporté par le Christ de guérir non 
seulement la liberté intérieure, mais aussi de transformer, à travers 
l'intervention des libertés humaines rendues à elles-mêmes, l’ordre 
même de la société. Même si cette transformation s'inscrit dans 
un combat jamais achevé, elle demeure un signe essentiel de la réa- 
lité de l'Évangile (190). 
On excusera cette longue citation, elle nous paraît toucher un problème 
crucial, celui du rôle du Peuple de Dieu tout entier dont les membres, 
à la fois saints et pécheurs, sont habités par l'Esprit de Dieu dans l'effort 
jamais achevé pour mieux traduire la richesse de la foi dans ses énoncés 
aussi bien que dans la vie de tous les jours. 


Dans Nous prêchons un Messie crucifié", le Père Bernard Rey, O.P. 
entreprend d’examiner cette affirmation centrale de notre foi, «scandale 
pour les Juifs, folie pour les païens», et l’attitude du monde actuel devant 
cette proposition. Persuadé qu’il «est impossible de dégager la signification 
universelle de la mort du Christ sans se montrer attentif à ses mobiles» 
(14), VA. examine d’abord les motifs de la condamnation de Jésus et la 
conscience qu’il en avait. Puis il décrit les réactions de la communauté 
primitive devant le «scandale de la croix», le plus infamant des supplices. 
Dans une seconde partie, il relève les références majeures de la tradition 
latine et retient trois auteurs qui ont marqué celle-ci: Anselme, Thomas 
d'Aquin, Luther. Leur héritage est étudié dans les présentations actuelles 
de l’œuvre rédemptrice, dans les considérations sur la solidarité et dans 
les perspectives christologiques différentes qui les sous-tendent. Ces deux 
chapitres ne se veulent pas une apologie de la théologie classique, issue 
des synthèses médiévales, mais ils s'efforcent «d’en manifester certaines 
intuitions majeures qui permettront aux lecteurs de discerner ce qui consti- 
tue la richesse de l’héritage et ce qui en est déformations dangereuses» 
(46). Une troisième partie s’essaie à une esquisse pour aujourd’hui, centrée 
sur le messianisme de Jésus: crucifié et pourtant vrai Messie, Jésus est 
l’auteur du salut; Dieu du crucifié, le Père se révèle dans la faiblesse 
et s’identifie à ceux qui souffrent. «La réflexion christologique contempo- 
raine a pris comme axe non plus la théologie de l’Incarnation, mais celle 
de la résurrection. Dès lors, le salut n’est plus seulement perçu comme 
un passé à restaurer, mais il est présenté comme un avenir à instaurer, 
à la manière du Christ qui en est les prémices» (90). Ceci est particulière- 
ment développé dans la place accordée aux pauvres et aux malheureux 
(«c’est leur situation d’exclus qui les identifie à Jésus») et dans les théolo- 
gies de la libération. 


13. B. REY, Nous prêchons un Messie crucifié, coll. Théologies, Paris, Éd. du 
Cerf, 1989, 24 x 15, 156 p.075. FF: 
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Les exposés de l’A., destinés «aux chrétiens non spécialisés soucieux 
d'approfondir leur foi», sont clairs et bien formulés; des encarts judicieux 
illustrent certaines positions décrites. Dans un ensemble aussi vaste, il 
est inévitable que se trouvent çà et là des options qui ne recueilleront 
pas un accord unanime. Mais notre souhait le plus cher serait que l’A. 
approfondisse une ligne de pensée déjà présente dans ses réflexions, mais 
dont il nous semble qu’il n’a pas encore mis en lumière toute la richesse. 
Il écrit notamment: «Telle est l’intention créatrice: faire exister une huma- 
nité pour que s’établisse une communion avec Dieu et entre les hommes» 
(100). En développant cette affirmation dans la ligne de LG, 2, qui situe 
bien la priorité de l’appel à la communion de la vie divine sur la prévision 
du péché, n’arriverait-on pas à fonder plus profondément encore «la pas- 
sion de Dieu pour l'humanité»? Dans cette optique, l’unique plan de 
Dieu est d’offrir à l’humanité «la communion avec lui et entre les hom- 
mes». C’est par l’Incarnation que le Christ, «premier-né de toute créature» 
(Col 1, 15 — sauf erreur, Rey ne cite pas cette première partie du verset), 
réalise le plan divin en faisant exister, par son Incarnation, le Corps mysti- 
que dont il est la Tête; par le fait même, il se rend solidaire de l'humanité 
ou, plus exactement, il rend les hommes, chacun et tous ensemble, solidai- 
res de lui-même, car il est le fondement de cette solidarité et il la réalise 
dans son humanité et par le moyen de celle-ci. Ceci marque la valeur 
d’éternité de la tâche terrestre confiée aux hommes, car sa résurrection, 
modèle et prémices de la nôtre, n’est pas l’abandon de son humanité, 
mais sa transfiguration, qui confirme la mystérieuse valeur d’éternité con- 
tenue en toute activité terrestre. Parce que ce plan divin appelle la lutte 
contre le péché et sa disparition, le Christ est nécessairement aussi rédemp- 
teur, mais il l’est d’abord pour réaliser le plan divin de nous donner 
la vie «en abondance». Développée de façon équilibrée, cette visée, sans 
rien perdre des valeurs traditionnelles mises en lumière par la théologie 
latine, permettrait de tenir compte de la part de vérité contenue dans 
les vues scotistes et des richesses de la tradition orientale. Comme le mon- 
tre le présent ouvrage, le P. Rey nous paraît spécialement capable de 
tenter et de réussir cette esquisse. 


Gott in Welt *, de Walter Simonis, se propose de retrouver la manière 
biblique de parler de Dieu et de Jésus-Christ. Dans ce but, une première 
partie recherche les étapes décisives dans l’histoire théologique de ces doc- 
trines. Paul et Jean tiennent un monothéisme strict, nonobstant l'emploi 
du thème de la préexistence du Verbe. C’est à Justin que l’on doit l’intro- 
duction du concept d’un Logos divin qui ne «devient» pas homme, mais 
s’unit à l’homme Jésus. Cette vue rentre dans l’arsenal théologique; on 
la retrouve chez Irénée. Aloges, monarchianistes, Paul de Samosate, Arius 
s’y opposent, chacun à leur façon, par fidélité au monothéisme strict de 
la Bible. Pas plus Nicée (325) que Chalcédoine (432) ne définissent que 
«la christologie du Logos serait comme telle une donnée de foi» (149), 
cette manière reçue de parler n’étant pas en discussion; ces conciles préci- 
sent seulement ce que la foi ne permet pas de dire lorsqu'on se place 


14. W. SMONIS, Gott in Welt. Umrisse christlicher Gotteslehre, St. Ottilien, EOS 
Verlag, 1988, 20 x 12, 391 p., 38 DM. 
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dans cette optique. Chez les Latins, Tertullien s’en tient à une Trinité 
purement économique: Père, Fils et Esprit ne sont distincts que dans 
le processus «temporel et temporaire» du salut et leur distinction disparaît 
avec l'achèvement de celui-ci. Augustin réduit les personnes divines à de 
simples relations, sa position est donc «plus modaliste-que le modalisme 
de Sabellius».(84). Pour Anselme, qui souligne la distance entre une divi- 
nité quo maius cogitari nequit et la liberté humaine, la rédemption par 
l'Homme-Dieu n’est qu’un «pur intermède» dans la relation entre le Créa- 
teur (qui se donne à lui-même satisfaction) et sa créature. Chez Thomas 
d'Aquin, «le monde est le monde des hommes. Il va de soi qu’il est 
aussi le monde de Dieu, car celui-ci l’a créé. Mais, à l’intérieur de ce 
monde, Dieu n’est pas partie prenante (hat Gott nichts verloren)» (110). 
On peut donc voir en lui un déiste avant la lettre. Le parcours s’achève 
avec Hegel, dont l’hyperintellectualisme fait «le scolastique par excellence». 

L’A. consacre sa seconde partie à Dieu, Père de Jésus-Christ. Pour la 
pensée biblique, Dieu est le Dieu d’Israël, celui dont le vouloir se caracté- 
rise comme Seigneurie sans limites. Il est le créateur de l’univers, il établit 
avec son peuple une Alliance sans cesse maintenue. Cette seigneurie qui 
est amour se manifeste au suprême degré en Jésus de Nazareth. «Pour 
la foi chrétienne, Jésus est le Fils de Dieu; à travers lui, Dieu lui-même 
s’est révélé au monde en son être propre. Par son ‘oui’ à Jésus-Christ, 
la foi chrétienne professe son attachement à ce Dieu qui s'intéresse au 
monde {welthafi) et dont l'être est, de toute éternité, orientation ‘vers-le- 
monde” et ‘pour-le-monde’. Et elle professe que cette orientation vers 
le monde atteint en Jésus-Christ sa réalisation ultime et insurpassable» 
(273). Mais ceci ne requiert l’admission ni d’un Logos divin ni d’une 
trinité intradivine (Exkurs 4, ibid). 

Telle nous semble être la position de l'A. Il la développe avec grande 
rigueur et une abondance de notes érudites (plus de cent pages). Son but 
avoué est de sortir la christologie de l’impasse où elle s'était fourvoyée 
en se limitant à un commentaire, souvent fort abstrus et parsemé çà et 
R de citations bibliques, des dogmes christologiques de l’Église des pre- 
miers siècles. Si le projet est louable, sa réalisation — où ne manquent 
pas les remarques intéressantes — nous semble révéler de notables faibles- 
ses de méthode. Simonis aborde les textes avec le présupposé inconscient 
qu’il n’y a pas de monothéisme sans unicité de la personne divine. Or 
le Nouveau Testament est la révélation, à l’intérieur du monothéisme 
strict, d’une vie d’amour entre trois Personnes divines. Certes Jésus nous 
apprend ce que Dieu est pour nous: un Père qui nous aime, un Fils 
qui nous apporte la vie, un Esprit qui nous la communique. Mais cette 
Trinité «économique» n’est qu’un leurre, si elle ne s'appuie pas sur la 
réalité d’une Trinité immanente. L'histoire des écrits du Nouveau Testa- 
ment et celle des premiers siècles dévoile la prise de conscience progressive 
de cette vérité, qui est le plus grand des mystères. S'il en est ainsi, on 
ne peut demander à aucun système d’«expliquer» ce qui dépasse la capacité 
de toute intelligence créée, mais on peut et on doit essayer de le viser 
le plus correctement possible. Les Pères de l’Église s’y sont efforcés avec 
plus ou moins de bonheur. Les conciles, eux, ont fixé les bornes que 
l’on ne peut franchir sous peine de perdre l’essentiel du message révélé par 
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Jésus; ces précisions n’ont jamais prétendu fermer la voie à un approfon- 
dissement théorique et plus encore pratique de ce qui est au cœur de 
la Bonne Nouvelle de l'Évangile: la Trinité bienheureuse, qui nous a créés 
par amour, nous appelle à devenir, dans le Fils incarné, ses fils par adop- 
tion, participants de sa vie divine. Mettre ce message en danger, fût-ce 
dans l'intention louable d’en revenir à une théologie plus biblique, ce 
serait, selon l’expression familière, «jeter le bébé avec l’eau du bain». 


IV 


Dans Jésus devant la conscience moderne. L'histoire perdue, Juan Luis 
Segundo, S.J., résume et actualise son ouvrage Æ/ hombre de hoy ante 
Jesus de Nazareth. Ce volume sera complété, nous annonce l’A., par Le 
christianisme de Paul. L'histoire retrouvée. Il en est résulté des remanie- 
ments: le tome I de l'original est réduit à trois chapitres d’introduction; 
le matériel du tome II est intégralement repris; du tome IIL, n’est gardé, 
en guise de conclusion, que le chapitre sur la divinité de Jésus-Christ. 

L'introduction méthodologique, assez ardue, mais indispensable pour une 
compréhension correcte, précise le sens de trois notions clés. La «foi» 
anthropologique, caractéristique de tout homme, est ce par quoi il fait 
choix d’une valeur suprême ou absolue; cela ne se réalise que par la 
médiation de témoins auxquels il décide de faire confiance. Très proche 
de cette notion se trouve «l'idéologie» (au bon sens du terme) ou recher- 
che des moyens les plus adaptés à la réalisation de la fin que la «foi» 
se propose. Troisième notion: les «données transcendantes» constituent 
«plutôt une zone à l’intérieur de laquelle foi et idéologie convergent ou 
s’exercent en commun» (55); ces données, sans être des valeurs, intervien- 
nent dans les options valorisantes de tout homme; elles transcendent toute 
expérience, car elles concernent la réalité globale de toute expérience (cf. 57). 

Relevons en passant que la note 3 de la p. 81 nous semble reposer, 
en ce qui concerne le P. J. Maréchal, S.J., sur une erreur d’interprétation 
de sa position: la «preuve» de Dieu établie par celui-ci montre que l’acte 
même du jugement suppose, comme condition de possibilité, l'existence 
réelle de l’Absolu; elle ne se base donc pas sur le contenu explicité dans 
le jugement, comme le suggère le texte. 

Une dernière remarque s'impose: l’A. dit très clairement et à plusieurs 
reprises que son intention est «d’entrer en dialogue avec des athées 4 
moins potentiels (souligné dans le texte) à propos de la signification de 
Jésus de Nazareth» (p.ex. 39). 

Ayant ainsi balisé sa recherche et l’optique dans laquelle il l’entreprend, 
Segundo part à la recherche du «Jésus historique des synoptiques». Il 
faut bien constater en effet qu'aucun des documents du N.T. ne raconte 
à proprement parler l’histoire de Jésus, même si tous s’appuient sur elle. 
Comment la retrouver? L’A. propose deux critères exégétiques princi- 
paux: la logique interne qui permet de distinguer le prépascal et le post- 
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pascal, le recours aux documents-sources sur lesquels s’est opéré le travail 
rédactionnel des évangélistes. 

Alors que Jean-Baptiste se présente comme le prophète de la colère 
imminente, Jésus apparaît comme celui qui annonce le «Royaume» ou, 
plus exactement le «Règne» de Dieu, «bonne nouvelle qui a un destina- 
taire propre et exclusif: les pauvres» (189), sans que ceci ait «rien à voir 
avec la valeur morale, spirituelle ou religieuse de ces gens» (195, citation 
d'André Myre), car Jésus révèle Dieu et sa volonté «politique» de faire 
disparaître leur condition sociale inhumaine. Aussi une clef «politique» 
offre-t-elle le plus de chances de découvrir la signification prépascale de 
la pensée expresse de Jésus, de la vie qu’il a menée et de la mort à laquelle 
il fut condamné. C’est la matière de trois chapitres: l’un montre le «choix 
de Dieu pour les pauvres et les pécheurs» dans les paraboles, les images 
et l’attitude de Jésus en face de la loi; le second décrit le résultat de 
cet enseignement et la division en trois groupes (adversaires, disciples, 
la foule) qui en résulte; il aboutit à la crise galiléenne; le troisième présente 
la montée vers Jérusalem et la mort de Jésus. Une dernière partie traite 
brièvement de la résurrection et de l’attitude de la communauté face à 
celle-ci. 

Celui qui aborde pour la première fois les écrits de J. L. Segundo sans 
être un spécialiste de l’exégèse ni un expert en linguistique, se fera difficile- 
ment une opinion sur un ouvrage qui, de plus, n’est que la première 
partie d’un ensemble. Il lui est certes facile de percevoir et d’admirer 
le souci de précision que révèle l’introduction méthodologique et la fidélité 
de VA. à s’y tenir au long des pages. Il est frappé de découvrir une 
pensée très structurée et une grande habileté dans le maniement des textes 
évangéliques et de leurs sources. De même, il reconnaîtra et approuvera 
l'orientation apologétique de ce travail, qui vise à nouer le dialogue avec 
les athées au moins potentiels (et nous le sommes tous plus ou moins). 
Il trouvera un égal intérêt à la mise en lumière de l’aspect incarné du 
message de Jésus: la Bonne Nouvelle ne se réduit pas, comme certains 
ont eu et ont parfois encore tendance à le dire, à un pur message de 
résignation et d'espérance individualiste dans un au-delà sans continuité 
réelle avec cette ‘vallée de larmes’»; elle concerne, dès ici-bas, tous les 
hommes et d’abord les plus pauvres d’entre eux. Voici donc un travail 
aux qualités exceptionnelles, mais qui soulève aussi un certain nombre 
de questions. L’A. les abordera peut-être dans le tome à venir de son 
ouvrage. Il nous excusera d’en signaler au moins une. Une démarche apo- 
logétique doit évidemment rencontrer l'interlocuteur visé sur un terrain 
commun, mais aussi lui faciliter l’accès à la question cruciale: qui est 
donc ce Jésus de Nazareth? Au nom de quelle «logique interne» (144) 
va-t-on trier le «prépascal» sans écarter, à cause de retouches «postpasca- 
les», les indices sur lesquels celles-ci se sont appuyées? Comment évitera-t- 
on de ne garder, dans le portrait de Jésus, que ces aspects sur lesquels 
les dirigeants juifs se sont fondés pour voir en lui un agitateur «politique» 
à éliminer? Jésus n’est pas seulement une innocente victime humaine des 
pouvoirs établis défendant leurs privilèges. Certes, il convient de souligner 
que Jésus est bien l’un des nôtres, «non un demi-dieu grec, un mélange 
confus de connaissances divines et humaines» (33). Mais cela autorise-t-il 
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à voir dans le «Mon Père, je remets mon esprit entre tes mains» de 
Lc 23, 46, une modification introduite par cet évangéliste qui aurait «inventé, 
pour ainsi dire, des dernières paroles plus accordées au messianisme de 
Jésus, Fils de Dieu» (341, en note)? 

Par manière de conclusion, relevons que le fait d'amener le lecteur à 
se poser des questions aussi fondamentales n’est sans doute pas l’un des 
moindres mérites de ce livre stimulant. 


The Christ of the Ignatian Exercises 6 est le quatrième volume de Æ/ 
Hombre de hoy ante Jesus de Nazareth, de J. L. Segundo, S.J. (traduction 
anglaise: Jesus of Nazareth Yesterday and Today). Après un rappel des 
principes méthodologiques (mentionnés dans la recension ci-dessus), l'A. 
propose des réflexions sur le Concile de Chalcédoine, l’effort de celui-ci 
pour préciser la «nature divine» de Jésus et les conséquences de cette 
définition pour certaines christologies ultérieures, qui firent prévaloir cette 
«nature divine» au détriment du Jésus historique. Les quatre chapitres 
suivants s'intéressent aux Exercices spirituels d’'Ignace de Loyola et recher- 
chent quelle théologie les sous-tend. L’A. examine d’abord le Principe 
et fondement: «louer, respecter et servir Dieu notre Seigneur et par là 
sauver son âme». Il étudie ensuite «l'indifférence» à laquelle doit tendre 
le retraitant, puis il consacre un chapitre à la théologie qui inspire le 
seul livre conseillé au retraitant, L’Imitation de Jésus-Christ et le mépris 
du monde (car tel est le titre complet de cet ouvrage), ce qui l’amène 
à des réflexions nuancées sur les christologies «d’en haut» et «d’en bas». 
Un quatrième chapitre examine les règles pour le discernement des esprits 
et les problèmes psychologiques que posent certaines d’entre elles, notam- 
ment la «consolation sans cause précédente». Tout au long de sa recher- 
che, Segundo développe l’hypothèse qui lui sert de clef d'interprétation: 
les Exercices trahissent un «vide christologique» (4 christological vacuum) 
et présentent un pure «théologie de l'épreuve» (test-theology). Expliquons 
ce qu’il entend par là. Le «vide théologique» ne tient pas à la place 
plus ou moins grande que le Christ occupe dans les méditations proposées 
au retraitant, mais il signifie que «des éléments théologiques, qui auraient 
dû être entièrement et radicalement affectés par la christologie, n’ont pas 
été affectés par elle et demeurent inchangés» (135, n. 61). Ce qui est 
proposé en conséquence au retraitant est une pure «théologie de l’épreuve», 
car 1l s’agit seulement de découvrir l'épreuve (le test) auquel Dieu a décidé 
de le soumettre pour assurer le salut de son âme; seule importe «l’indiffé- 
rence», les préférences divines manifestées par l’Incarnation n’entrant pas 
en ligne de compte. 

Dans l'exposé et la justification de cette «hypothèse» (cf. 119), l'A. déploie 
toutes les qualités louées ci-dessus, mais il est conscient aussi de la possibi- 
lité de ne pas rencontrer un accord unanime. Aussi s’efforcet-il, dans 
un dernier chapitre, de répondre aux objections qu’il prévoit. Avouons-le, 
il ne nous a pas entièrement convaincu. N’at-il pas, d’entrée de jeu, forcé 
la clé d'interprétation qu’il propose? Lorsqu'il examine le troisième objec- 
tif proposé par le Fondement, à savoir «servir Dieu», il reconnaît que 


16. ID., The Christ of the Ignatian Exercises, coll. Jesus of Nazareth Yesterday 
and Today, IV, London, Sheed and Ward, 1988, 23 x 16, 147 p., £ 10.50. 
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ce terme introduit «une certaine ambiguïté» (43) et que le fait de l’avoir 
maintenue au long des Exercices «est l’un des points majeurs en faveur 
de la théologie d’Ignace et l’un de ceux dans lesquels il était le plus en 
avance sur son temps et la théologie de celui-ci» (ibid.). I] maintient néan- 
moins que, dans le texte du Fondement, c’est la pure obéissance à une 
loi, à savoir les règles morales que le Créateur utilise pour mettre à l'épreuve 
sa créature, qui représente le sens obvie, notamment parce que «louer, 
respecter et servir Dieu» y sont présentés comme les moyens pour le 
but: «et par là sauver son Âme». Ne peut-on tout aussi bien lire dans 
ce dernier membre de phrase une conséquence et non un but? N'est-ce 
pas ce que Segundo lui-même reconnaît implicitement dans sa note 92: 
«le critère de leur délibération (celle des premiers compagnons) sera la 
compatibilité d’une telle vie (religieuse) avec le dessein historique que tous 
ont tiré de la pratique des Exercices»? Pour employer le vocabulaire de 
VA, est-ce que le langage «iconique» des faits n’aurait pas dû l’aider à 
lever ici l'ambiguïté du langage «digital» des textes? Une remarque analo- 
gue s’applique à «l'indifférence» demandée au retraitant. Pour la compren- 
dre dans son contexte, nul besoin de supposer qu’elle se fonde sur l’idée 
que la décision à prendre dépend uniquement d’une volonté arbitraire 
de Dieu. Il suffit de constater qu’Ignace s’efforce de mettre le retraitant 
dans des dispositions telles que sa décision soit commandée uniquement 
par la préférence concrète de Dieu, sans égard aux attraits personnels 
qui pourraient interférer. Le plus chaud partisan d’une théologie de la 
libération serait bien obligé de tendre à la même «indifférence», s’il veut 
vraiment découvrir ce que Dieu attend concrètement de lui. 

Que les Exercices soient marqués jusqu’à un certain point par les limites 
de leur époque et le milieu culturel dans lequel ils ont été vécus et rédigés, 
nul ne le niera. Mais l’A. n’aurait-il pas fait œuvre plus riche et plus 
utile s’il avait essayé de dégager ce qu’il appelle lui-même «la théologie 
plus profonde d’Ignace» (120) et de montrer que, si la formulation des 
Exercices porte aussi la marque d’une époque où la littérature spirituelle 
prône le «mépris du monde», le génie d’Ignace (et pourquoi pas son 
charisme?) le fait «être largement en avance sur son temps et la théologie 
de celui-ci» (43) par l’idéal de service de Dieu qu’il propose dans les Exerci- 
ces et met en œuvre dans la fondation de la Compagnie? 

Que lon nous permette de citer encore un passage, qui nous pose un 
problème d’interprétation. Segundo écrit: «Jésus a été baptisé comme un 
pécheur, et il n’y avait en cela aucun élément théâtral» (Jesus was baptised 
as a Sinner, and there was no element of «theater» in that — 69). Le 
texte anglais (le seul que nous ayons pu consulter) rend-il fidèlement l’ori- 
ginal espagnol? Compte tenu de la phrase qui précède notre citation, 
faut-il comprendre que Jésus a reçu un baptème de pénitence, ce qui, 
pour les spectateurs, apparaissait comme un aveu de culpabilité person- 
nelle? Et alors, en quel sens n’y eut-il pas «mise en scène»? 


Après s'être passionnée pour les ipsissima verba et une vie de Jésus 
conforme aux critères historiques modernes, la christologie s’est écartée 
du «Jésus de l’histoire» en faveur du «Christ de la foi», puis elle a recom- 
mencé à s'intéresser à la vie concrète de Jésus de Nazareth. Tel est le 
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contexte dans lequel se situe la Story-Shaped Christology!7 de Robert A. 
Krieg, C.S.C. Le sous-titre de l’ouvrage en dit le but: le rôle des récits 
dans l'identification de Jésus-Christ. S'il n’y a pas moyen, par manque 
de données, d’écrire une histoire complète de Jésus de sa naissance à sa 
mort, des récits historiquement valables sont cependant possibles, car la 
critique permet de repérer avec une honnête certitude des éléments prépas- 
caux dans les témoignages de foi que sont les évangiles: grâce à ceux-ci, 
il y a moyen de décrire valablement certains traits de a personne de 
Jésus telle qu’elle est apparue à ses contemporains. Cette recherche est 
enrichissante pour une christologie soucieuse de mettre en lumière que 
le Fils de Dieu s’est fait en tout semblable à nous, hormis le péché. 
Telle est l’œuvre à laquelle Krieg apporte sa contribution. Pour ce faire, 
il évoque d’abord trois christologies actuelles: Jesus der Christus (1974), 
de Walter Kasper, les deux premiers volumes du Jezus (1975 et 1977) 
de Schillebeeckx et Christ proclaimed (1979) de Frans Jozef Van Beek. 
Après avoir étudié ces trois approches et le rôle qu’y jouent les «récits 
historiques», il propose, par manière d’exercice, une brève description 
de ce que pareille méthode peut apporter à une recherche systématique 
plus ample (cf. 112). Il examine «trois récits distincts: l’évangile selon 
Marc, une présentation historique du ministère de Jésus et la vie de Dorothy 
Day» (121), cette dernière comme illustration actuelle de Jésus et de sa 
présence compatissante. Un dernier chapitre étudie le bien-fondé du recours 
à des «narrations historiques». 

L'objectif que se propose l’A. est donc limité; sa contribution est inté- 
ressante, mais elle nous laisse sur notre faim. Pour le dire avec les mots 
mêmes de Krieg: «La christologie (que proposent ces pages) nous amène 
au seuil de la réflexion sur le Dieu un et trine» (165). Mais a-t-on pleine- 
ment identifié Jésus-Christ tant que l’on reste en deçà de ce seuil? 


V 


La partie centrale de The Trinitarian Faith'# reprend les Warfield Lec- 
tures données par Thomas F. Torrance au Princeton Theological Seminary 
en 1981, année où l’on fêtait le seizième centenaire du premier Concile 
de Constantinople. Ceci explique pourquoi l’auteur choisit d'y exposer 
les articles du Credo qui y fut promulgué, à partir des écrits de ceux 
qui les ont rédigés. Le commentaire montre de façon remarquable que 
les Pères ont certes emprunté le vocabulaire de la philosophie grecque 
mais en ont corrigé le sens en fonction de la foi chrétienne; ce qui les 
a guidés dans ce travail d’approfondissement, c’est la volonté explicite 
de ne rien laisser perdre du message de salut révélé en et par Jésus. Car 
le Christ nous à fait connaître la vie intime de la Trinité; celle-ci nous 
reste assurément un mystère, mais c’est elle que le Dieu un et trine nous 


17. R.A. KRIEG, C.S.C., Story-Shaped Christology. The Role of Narratives in 
identifying Jesus Christ, coll. Theological Inquiries, New York/Mahwah, Paulist 
Press, 1988, 21 x 14, vI-170 p., $ 8.95. 

18. Th. F. TORRANCE, The Trinitarian Faith. The Evangelical Theology of the 
Ancient Catholic Church, Edinburgh, T. & T. Clark, 1988, 22 x 14, 2 ill., £ 17.50. 
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invite à partager dans son Fils incarné. Une introduction et une conclu- 
sion encadrent ces exposés et en résument le contenu. On sera particulière- 
ment reconnaissant à T.F. Torrance pour ce rappel, docte et savoureux, 
de la révélation qui est au cœur de notre foi. 

Relevons une remarque à propos de l’Église: «Il convient de noter que 
nous découvrons à l’évidence dans la théologie de saint Hilaire le début 
d’une distinction entre l’Église comme communauté externe de croyants 
et l’Église comme corps mystique; ceci révèle clairement l'influence d’Ori- 
gène, mais deviendra caractéristique de la doctrine romaine sur l’Église» 
(270). Nous livrons cette réflexion à l’attention de ceux qui s’intéressent 
au dialogue œcuménique. 


Il «Gesh Storico\°» est le fruit d’un séminaire de philosophie politique 
organisé en 1985/86 et 1986/87 par le Centre Théologique S.J. de Turin. 
Y ont pris part des théologiens juifs, protestants et catholiques. Leur but 
n’était pas de nouer un dialogue œcuménique, mais de retracer les origines 
d’un problème, son impact sur la théologie et les solutions divergentes 
qu’on lui donne. À l’origine de la recherche se trouve un point rarement 
signalé, le fait que la question du Jésus historique n’est pas née dans l’Église 
ni dans la théologie. Elle est apparue à l’époque moderne comme un 
fruit de la raison s’émancipant de la tutelle des Églises. Son entrée en 
théologie s’est opérée lentement, d’abord chez les penseurs allemands, puis 
dans le mouvement moderniste; ce n’est que vers 1950 qu’elle à pénétré 
dans la théologie catholique; de nos jours enfin, le judaïsme commence 
à s’y intéresser. 

Une première partie offre trois prises de position: le point de vue juif 
(G. Vermès), celui d’un théologien protestant (W. Schmithals), celui d’un 
penseur catholique (B. Sesboüé). La seconde partie prend pour point de 
départ les thèses radicales de Reimarus. Les origines et la genèse de ces 
positions sont étudiées par trois auteurs: W. Gericke les situe dans la 
littérature clandestine de l’époque; H. Reventlow décrit la critique bibli- 
que pratiquée par le «Siècle des lumières»; W. Sparn montre l’antago- 
nisme entre celle-ci et le dogme. Une troisième partie évalue l'importance 
dogmatique du problème du Jésus historique (E. Jüngel), expose la place 
que tient cette question dans les recherches actuelles en Allemagne (E. 
Grässer) et donne un essai catholique de christologie (C. Duquoc). 

Le principal intérêt de ces pages, outre la valeur propre de chaque con- 
tribution, nous semble tenir au fait qu’elles fournissent une information 
de première main sur les positions actuelles à propos du «Jésus histori- 
que». Ce faisant, sans être formellement une démarche œcuménique, elles 
préparent celle-ci et permettent de s’y engager en connaissance de cause. 


B-5000 Namur Léon RENWART, S.]. 
Rue de Bruxelles, 61 


19. Il «Gesà Storico». Problema della modernità, édit. G. PIROLA, SJ. & FE 
ROSE Casale Monferrato, Ed. Piemme, 1988, 21 x 13, 219 p:, 24.000 
ires. 
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Bibliographie 


À nos lecteurs 

Dans le domaine des sciences religieuses, le nombre des publications 
ne cesse d’augmenter et les lecteurs de la revue désirent en être informés 
dans les meilleurs délais. C'est pourquoi ce dernier numéro de l'année 
1989 présente un supplément bibliographique important. En offrant 
gratuitement ce supplément à nos lecteurs, nous sommes heureux de 
leur exprimer notre gratitude pour leur fidélité et leur soutien. Ils esti- 
meront, nous l’espérons, la qualité du service assuré par les auteurs 
des recensions. 

La rédaction 
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INSTRUMENTS DE TRAVAIL 


L. ALONSO SCHÔKEL. — À Manual of Hebrew Poetics. Coll. Sub- 
sidia Biblica, 11. Roma, Pont. Istituto Biblico, 1988, 24 x 17, 
X1-228 p., 24.500 lires. 


Après avoir parcouru en long et en large les paysages bibliques (cf. la 
bibliographie de l’A., p. 205-206), L. A. S. nous entretient des grands princi- 
pes qui ont présidé à son exploration de la poésie biblique. Sous une forme 
plus pédagogique, plus concise aussi, il remet sur le métier ce qui fut sa 
thèse de doctorat (cf. NRT, 1964, 420). Le style familier, presque désinvolte 
à certaines pages, ressemble plutôt à celui d’un sage qui a maîtrisé son 
art et peut laisser parler sa mémoire pour guider les pas de ceux qui s’enga- 
gent sur les sentiers de l’exégèse. Autant dire qu’il leur épargne les discus- 
sions d’école et les longues démonstrations. | 

Le manuel débute par un aperçu historique. À l’origine de la «poétique 
hébraïque», on trouve les Pères de l’Église et non pas R. Lowth, contraire- 
ment à l'attente, et l’on s’en félicitera. Les intitulés des chapitres suivants 
en diront plus qu’un long commentaire sur les domaines couverts par l’A.: 
genres poétique, sons et rythmes, parallélisme, synonymie, répétitions et 
mérismes, antithèses et expressions polaires, images, figures de style, dialo- 
gues et monologues, développement et composition. Le lecteur aura remar- 
qué le mélange de classicisme et d'innovation. Bien des titres se retrouvent 
dans tous les manuels de poétique, d’autres y sont moins communs. Les 
chapitres sur les sons et la musicalité, les images, dialogues et monologues, 
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développement et composition comptent peut-être parmi les plus originaux. 
L’A. illustre chaque page de nombreux exemples tirés de son immense réper- 
toire personnel. 

Ainsi l’oracle de l'Emmanuel (/s 7, 14-16) n’est pas un texte de prose, 
mais un texte poétique, qui obéit à un rythme simple (2 + 2 accents, sauf 
la dernière strophe, 2+2+3 accents). Js 17, 12 décrit la marche d’une armée 
en imitant la sourde clameur de l'océan. Le Ps 85 et Is 59, 14-15 contiennent 
d’intéressantes personnifications. À propos de Dieu, les images sont sou- 
vent contrastées et paradoxales. Le Ps 144 est un tissu de réminiscences 
et de citations. Parmi les nombreux exemples d’ironie, citons Jg 5, 28-29. 
Le lecteur sait que Sisera est mort, mais le poète nous fait vivre cette décou- 
verte avec la mère du général malheureux. Pour comprendre Jr 8, 13 - 
9, 12, il suffit sans doute d’y percevoir la présence d’un dialogue entre 
Dieu, le peuple et Jérémie (cf. aussi Jr 14, 11 - 15, 3; Is 3, 6-7, etc.). 

En ce qui concerne les analyses de structures, l’A. préconise l’emploi 
de «modèles» (patterns), comme le schéma de l’exode (sortie d'Égypte, tra- 
versée du désert, entrée dans la terre) ou le modèle du procès juridique. 
Mais il insiste surtout sur l’analyse individuelle, où il excelle. «Systémati- 
que», «académique» et «mécanique» comportent des connotations négati- 
ves sous la plume de L.AS., qui préfère l'intuition au cadre rigide et la 
touche individuelle à la théorie. Ceux qui le suivront sur ce chemin ne 
pourront qu'y gagner. — J.-L. Ska, S.J. 


Theologisches Wôrterbuch zum Alten Testament. Band VI. Lief. 
3/5, 6/7, 8/10. 3 fasc. Stuttgart, Kohlhammer, 1987, 1988 et 1989, 
26 x 18, col. 225-1248, 78, 118 et 124 DM. 


Un lecteur attentif remarquera certainement la variété des méthodes utili- 
sées pour les articles du TWAT. L'un ou l’autre exemple repris aux fascicu- 
les 3/5 et 6/7, qui comptent environ 95 articles, illustrera à suffisance cette 
variété. 

H. Ringgren et K. Nielsen subdivisent leur étude sur l'arbre (fs) en six 
paragraphes: 1. Le monde ambiant (Proche-Orient ancien). 2. Données lin- 
guistiques (étymologie, statistiques). 3. Usage profane. 4. Usage religieux. 
5. Usage métaphorique. 6. Qumrân. L'emploi religieux comprend trois sec- 
tions: l'arbre sacré, l’arbre de la vie et l’arbre de la connaissance du bien 
et du mal. Ces distinctions sont d’ordre assez divers, catégories plutôt théo- 
logiques ou provenant de l’histoire des religions (sacré et profane) et catégo- 
ries du langage (métaphore). À propos de l’arbre de la connaissance du 
bien et du mal, K. Nielsen rompt une lance en faveur de l'interprétation 
sexuelle de cet élément en Gn 2-3. Il semble cependant que les articles 
sur la connaissance (J. Bergman et G.J. Botterweck, yd, TWAT II, 
479-512, surtout 495-496) et l’expression «bien et mal» (I. Hôver-Johag, 
t6b, TWAT IL, 315-339, surtout 329-330) soient plus nuancés. Les argu- 
ments allégués ne semblent pas tous déterminants. Le symbolisme du ser- 
pent en Gn 3 est discuté et il n’est pas sûr qu’il soit un symbole de fécon- 
dité, comme dans la religion cananéenne (cf. H.J. Fabry, nahas, TWAT 
V, 384-397, surtout 391-394). Dans la religion cananéenne elle-même, la 
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figure du serpent semble être assez complexe (cf. p.ex. R. du Ménisl du 
Buisson, Nouvelles études sur les dieux et les mythes de Canaan, Leiden, 
1973, p. 234-235). La nudité dans la Bible est loin d’avoir des connotations 
purement sexuelles (cf. H. Niehr, ‘7rôm, TWAT VI 375-380, surtout 
377-378). Les feuilles de figuier peuvent être un aphrodisiaque, mais est-ce 
vraiment prouvé? Après la faute, la femme est affectée dans sa relation 
À son mari et par les douleurs de l’enfantement, mais l’homme est affecté 
dans son travail et non pas dans le domaine sexuel. Si un arrière-fond sexuel 
n’est pas absent, il n’est pas le seul, à notre avis. 

À propos de l’usage métaphorique de l'arbre, l’A. aurait peut-être pu 
approfondir la notion en la rapprochant de celle de l'arbre sacré ou de 
l'arbre de la vie. Si certaines personnes, comme le roi, sont comparées à 
des arbres, c’est sans doute parce que l’homme et l’arbre peuvent être une 
imago mundi et, dans certains cas, un axis mundi. Ez 31 le montre à l’évi- 
dence. Le cèdre, image du Pharaon, unit les trois grands domaines de l’uni- 
vers: ses racines plongent dans l’abîme souterrain, il couvre la terre de 
son ombre et sa cime touche le ciel. Le mouvement ascensionnel représente 
bien l’ambiguïté de l’entreprise humaine: démesure ou dépassement de soi. 

K.-M. Beyse, dans son étude sur ‘esem («os»), suit un plan assez logi- 
que: 1. Emploi dans le monde extra-biblique. 2. Origine, données statisti- 
ques et signification dans l’A.T. 3. Emploi dans l’A.T.: profane et matériel; 
profane et métaphorique; religieux et culturel; théologique. 4. Emplois en 
dehors de la Bible (Qumrân, araméen post-biblique, LXX). Le lecteur atten- 
tif aura remarqué que l’A. cherche à s’en tenir le plus possible à des catégo- 
ries d’ordre théologique ou du monde des religions. Il est à remarquer que 
de moins en moins d’auteurs tentent de décrire le développement histori- 
que des concepts. Cette prudence ne doit guère étonner, car maintes hypo- 
thèses sur la datation des écrits bibliques se sont écroulées ces dernières années. 

L'article sur panim («face») de H. Simian-Yofre suit un plan assez diffé- 
rent: 1. La racine pan dans les langues sémitiques. 2. Répartition des emplois 
dans l’'A.T. 3. Emploi nominal. 4. Formules idiomatiques. 5. Évaluation 
sémantique et théologique; 6. Emploi prépositionnel et adverbial. 7. LXX 
et Qumrân. Il est certain que l’A. est assez rigoureux dans le choix de 
ses catégories et qu’il s’en tient plutôt à la grammaire et à la linguistique. 
Dans son 5° paragraphe, il s'explique d’ailleurs sur sa méthode. Les divers 
emplois du mot panim sont en fait des développements des possibilités 
du langage. Il est aléatoire de recourir à des rites sacrés ou à la transposition 
d’un concept profane dans le monde du sacré pour en découvrir l’origine. 
Loin d’exclure l’usage sacré du terme, ce genre d’étude l’enrichit plutôt. 
Le mot panîm désigne un concept qui exprime la possibilité d’une relation. 
Il est donc normal qu’il en vienne à décrire toute une gamme de relations 
personnelles et de relations avec Dieu. Cette méthode peut être améliorée, 
certes, mais elle semble plus saine et plus sûre que bien d’autres. 


En feuilletant les fascicules 8/10, le lecteur sera sans doute attiré par quel- 
ques articles plus longs comme s‘ha’ot («sabaoth»; Zobel), sdg («être juste, 
justice, juste...»; Ringgren/Johnson), swh («ordonner, ordre...»; Garcia 
Lopez), sijjôn («Sion»; E. Otto) ou gd («saint, sainteté, sanctifier..»; Korn- 
feld/Ringgren) parmi d’autres plus courts mais non moins denses. Zobel, 
Otto et Ringgren procèdent surtout de façon diachronique. L’épithète 
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«Sabaoth» est très probablement, à l’origine, un emprunt à la religion cana- 
néenne (culte de El?) appliqué à YHWH. C’est à Silo, là où fut transportée 
l'arche, que cela s’est produit. La désignation fait partie de la titulature 
royale de YHWH et décrit d’abord sa puissance. Avec l’arche, le titre est 
arrivé à Jérusalem. On comprend dès lors pourquoi il a été davantage utilisé 
par les prophètes du Sud et qu’il est pratiquement absent d’Os. C’est sur- 
tout Isaïe qui a contribué à populariser l’épithète. L'article sur la «sainteté» 
(gd) suit pas à pas le développement de cette notion en commençant par 
les couches les plus anciennes du Pentateuque. Le yahwiste l’utilise pour 
la première fois en un sens spécifique en Ex 3, 5. Les auteurs de ces pages, 
on le voit, ne se sont pas laissé ébranler par les attaques récentes contre 
l’hypothèse documentaire. De son côté, E. Otto consacre la plus grande 
partie de son article sur «Sion» à la «théologie de Sion» après un aperçu 
des questions archéologiques. L'article sur la «justice» étudie plutôt la racine 
sous ses différentes formes dans ses divers contextes pour en dégager les 
nuances. Garcia Lopez fournit une documentation de premier ordre sur 
un vocabulaire particulièrement important dans le Di et le code sacerdotal. 


Signalons pour terminer qu’il manque quelques lignes en haut de la col. 
926. — J.-L. Ska, S.J. 


Bible chrétienne. Traduction française sur les textes originaux et 
choix de commentaires de la Tradition par É. DE SOLMS, O.S.B. 
Introduction, mise en parallèles et commentaires par J.-CI. NEsMy, 
O.S.B. Concordance et révison générale par C. MIviLLE-DECHÊNE, 
O.S.B. II. Les quatre Évangiles. — II*. Commentaires. 2 vols 
en coffret. Sainte-Foy (Qué.), Anne Sigier; Paris, Desclée, 1988, 
24 X 18, xx-653, xx-835 & 2 p., 1 carte. 


Du Pentateuque, objet des volumes I et [* de la BC (cf. NRT, 1985, 
101), la publication passe à l’autre pôle de l’Écriture, les évangiles, sans 
changement dans l’orientation du recueil, instrument d’une /ectio divina 
moderne, ni dans son dispositif, ingénieux et si commode, et avec les adap- 
tations voulues par la matière — la plus voyante étant le développement 
des Commentaires. Sous ce titre on trouve la justification de certaines tra- 
ductions (la Mère de Solms a suivi l’édition de Nestle), l’explication des 
difficultés du texte, un choix de citations patristiques (de 60 auteurs diffé- 
rents), des passages tirés d’exégètes contemporains ou des renvois à leurs 
travaux. Au début de chaque section sont groupées des indications d’ensem- 
ble. Le volume comprend une introduction générale, une table des termes 
et thèmes bibliques, la bibliographie des très nombreux ouvrages cités. 

Dans le volume des textes en parallèle, c’est une synopse des évangiles 
que présente la page gauche. Elle est conçue à peu près comme la Synopse 
de la Bible de Jérusalem et reprend la division de celle-ci en 376 paragraphes 
(dont la numérotation facilite grandement toutes les recherches). Elle se 
prête à une lecture suivie de chaque évangile aussi bien qu’à la saisie des 
parallélismes qui le rapprochent des autres. Sur la page droite et souvent 
une partie de la gauche sont reproduits les énoncés parallèles découverts 
dans l’Écriture entière: non seulement ceux auquels se réfère l’évangéliste, 
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mais les passages que relie à son texte un rapport historique, moral, eschato- 
logique ou autre (un chiffre en marge précise le genre du lien en cause). 
Si le parallèle appartient au Pentateuque, on pourra, en se reportant au 
vol. I de la BC, étendre encore le réseau des parentés. De tels rapproche- 
ments correspondent en somme à la manière dont la Bible elle-même s’est 
progressivement composée. 

En titre courant apparaissent des repères qui épargnent au lecteur toute 
espèce de tâtonnement. Le volume est complété d’un «essai de chronolo- 
gie» des événements évangéliques et de plusieurs tables: parallèles à l’inté- 
rieur de chaque évangile, textes bibliques cités, intitulés des paragraphes. 
Sur un feuillet volant, une concordance permet de repérer immédiatement 
tel verset des évangiles et les commentaires qui s’y rapportent. La disposi- 
tion typographique, l’impression en noir et rouge, la souplesse et la solidité 
de la reliure, achèvent d’encourager l’emploi d’un tel ouvrage, qui «replace 
l’Écriture dans la Tradition biblique où elle est née, post-biblique où elle 
est transmise» (R. Laurentin, Préface). — V. Roisel. 


EXÉGÈSE ET HERMÉNEUTIQUE BIBLIQUES 


La vie de la Parole. De l'Ancien au Nouveau Testament. Études 
d’exégèse et d’herméneutique bibliques offertes à Pierre Grelot, 
professeur à l’Institut Catholique de Paris. Paris, Desclée, 1987, 
24 x 16, XLV-486 p., 6 ill, 580 FF. 


À cet hommage du Département des Études bibliques de l’Institut Catho- 
lique de Paris ont collaboré 36 spécialistes des plus connus. Leurs contribu- 
tions sont réparties en quatre sections. I. L’Ancien Orient et la Bible. Le 
dieu araméen Hadad; une inscription ammonite du VIII s. av. J.C.; liste 
de noms dans des papyrus d’Éléphantine; angélologie du Testament de Juda; 
psaumes utilisés contre les démons à Qumran; emploi de la racine zmn 
dans les Targums du Pentateuque; puissance de la Parole de Dieu dans 
les Targums à Nb 23, 19; qbl et ses composés dans le Targum samaritain.— 
IL. Etudes relatives à des textes de l’Ancien Testament. Selem et demñt en 
Gn 1, 26-28; lecture allégorique de Gn 2, 15-24; sens de t6däh en Jos 7, 
19 et Esd 10, 11; le Jour de Jahvé en 15 2, 6-22; les deux rédactions de 
l’oracle de Jr contre les Philistins; interprétation de Ne 8, 3; «ceux qui 
comprenaient»; structure du Ps 22; le Messie de Juda (Gn 49, 3-10) chez 
saint Ephrem et dans les traditions judaïques. 

IL. Etudes de textes du Nouveau Testament. Différents types d’organisa- 
tion proposés pour le Magnificat; «sens chrétien de l’A.T.» dans Mc 2, 
23-28 par.; pour la leçon «qui. ex Deo natus est» en /# 1, 13; Cana, 
signe des noces de Dieu avec Israël; Ac 17: portée des citations de poètes 
grecs; lecture paulinienne de l’Écriture: 1 Co 11, 7-9; typos didachès en 
Rm 6, 17; vengeance des hommes et vengeance divine: Rm 12, 14-21; Ap 
16, 12-14: symbolisme des trois grenouilles. — IV. Théologie biblique. D’une 
conception maximaliste à une conception minimaliste de la Bible comme 
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Parole de Dieu; Spinoza, R. Simon et Bossuet à propos des prophéties; 
mariage et divorce dans les évangiles; justice, foi, loi: Matthieu et Paul; 
metanoia chez Luc: plus théologale que morale; le témoignage de l'Esprit 
pour l’intelligence des Écritures; prophétisme dans l’Église: 1 Co 12, 23; 
citations de Jr dans 2 Co; particularité de la théologie paulinienne dans 
Ga; sens de saliah (apostolos); genèse de l’apocalyptique et canon des Écritures. 

Cet important recueil est muni de trois tables générales: textes scripturai- 
res, textes du judaïsme ancien, auteurs; il contient la bibliographie com- 
plète de P. Grelot (1947-1986). — V. Roisel. 


Der Weg zum Menschen. Zum philosophischen und theologischen 
Anthropologie. Für Alfons Deissler. Édit. R. Mosis & L. Rur: 
PERT. Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1989, 23 x 15, x-344 p., 58 
DM. 


Auteur de nombreux travaux consacrés principalement aux Prophètes 
et aux Psaumes, Alf. Deissler a mis de préférence en lumière les aspects 
anthropologiques du message biblique. À cette préoccupation font souvent 
écho les contributions ici rassemblées et que signent des spécialistes comme 
Mgr KI. Hemmerle, H. Cazelles, W. Kasper. N. Lohfink, CI. Westermann. 
Une douzaine d’études ont trait à l’Ancien Testament. Les emplois de l’impé- 
ratif hébreu dans les livres historiques, classés d’après la signification, le 
locuteur, le destinataire. La désignation du Dieu personnel d'Abraham et 
du Dieu du peuple d'Israël. La fidélité divine: thème introduit par Isaïe; 
sa place dans l'idéologie royale, la théologie deutéronomiste, l’invocation 
des Psaumes. L’inspiration divine (par la r#4h) comme charisme spécifique 
du prophète: notion apparue au temps du deutéro-Isaïe. L'homme créature 
nouvelle en /r 31, Ez 36, Ps 51. En Ez 11, 19, «cœur nouveau», «autre 
cœur» ou «un seul cœur»? Os 2, 16 s.: la restauration d'Israël, œuvre du 
Seigneur, comporte le changement intime du peuple. Le rapport mort-vie 
en Am 5, 1-17, éclairé par l'analyse des couches rédactionnelles. Le Ps 1: 
deux conceptions du bonheur, opposées sur les plans éthique, historique 
et théologique. Ps 133: les comparaisons illustrant le bienfait de l’union 
fraternelle. La figure masculine dans le Cr. «Tout est vanité» (Qo 1, 2): 
que désigne tout? l'univers entier ou plutôt le fait de l’homme. 

Questions de philosophie et de théologie. Une conception de l’analogie 
qui prend en compte la temporalité du parler. L'apport de Mi 6, 8 à une 
philosophie de la religion. Développement historique et présence actuelle 
de la phénoménologie dans la pensée allemande. À propos d’un débat entre 
théologiens américains sur une dogmatique postmoderne. Données à res- 
pecter dans une transposition aux ministres chrétiens des textes vétérotesta- 
mentaires relatifs au sacerdoce. Relecture du Décalogue comme «charte des 
droits de l’homme». Devant la mentalité qui absolutise la santé au détri- 
ment du salut, nécessité d’une théologie du rapport entre les deux valeurs. 

Les différents exposés sont accompagnés de relevés bibliographiques; le 
volume comprend une bibliographie d’Alf. Deissler. — V. Roisel. 
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Lectures anciennes de la Bible. Coll. Cahiers de Biblia Patristica, 
1. Paris, Centre d'Analyse et de Documentation Patristiques, 1987, 
DONX 14330 D 925 FD. 


À côté de l'instrument de travail que constituent les volumes de Biblia 
Patristica (cf. NRT, 1971, 745; 1983, 434), le C.A.D.P. commence de publier 
des études sur la présence de l’Écriture chez les auteurs chrétiens des pre- 
miers siècles. Le présent recueil groupe des contributions originales ample- 
ment annotées. Premières références d’écrivains païens à la Bible hébraïque 
et à la Bible grecque. Thème du chrétien «étranger dans le monde» dans 
divers écrits, de la 1* Clementis à saint Cyprien. Comment divers inter- 
prètes entendent le «conseiller de Dieu» (cf. Rm 11, 34 citant Isaïe). À 
quelle intention répond le titre d’Actes donné au second livre de Luc. La 
tradition affirmant la virginité de Jean l’Apôtre; son indépendance par rap- 
port aux Actes de Jean, apocryphe du Il s. 

Les monographies suivantes s’attachent à des auteurs particuliers. Cita- 
tions bibliques chez Justin. Textes invoqués par Théodote le Corroyeur 
contre la divinité de Jésus. Chez Clément d’Alexandrie, la dialectique au 
service de l’exégèse. Traduction de Qo 1-3 et de la Métaphrase correspon- 
dante de Grégoire le Thaumaturge (métaphrase: exercice d’interprétation, 
entre la traduction et la paraphrase). Dans l’?7 Matthaeum, traces d’une 
tradition indivise entre grecs et latins, et appréciation positive de la Loi 
ancienne. Principes et méthodes herméneutiques de saint Hilaire. Son hapax 
sapientificat. Dans le Libellus apologétique du Ps.-Hilaire, utilisation d’une 
ancienne version latine de Carthage. Première traduction française et com- 
mentaire du De Pythonissa de Grégoire de Nysse: une exégèse soucieuse 
du sens historique. Dans le commentaire chrysostomien de 1 Co 12 et 14, 
présupposés inexacts et fidélité substantielle à saint Paul. — V. Roisel. 


ANCIEN TESTAMENT 


André WÉNIN. — Samuel et l'instauration de la monarchie (1 S 


1-12). Une recherche littéraire sur le personnage. Coll. Europäis- 
che Hochschulschriften, XXIII/342. Frankfurt am Main, Peter 
Lang, 1988, 21 X 15, 490 p., 76 FS. 


Le nom d'André Wénin est devenu familier aux lecteurs de la NRT. Ils 
seront heureux de découvrir le contenu de sa thèse, défendue à Rome en 
1987 et légèrement remaniée pour la publication. D.J. McCarthy l'avait 
supervisée avant son décès et M. Gilbert l’a remplacé dans cette tâche. 

L'introduction définit avant tout la méthode: «.…. je qualifierais mon essai 
de “post-critique”. Car il présuppose la démarche classique [historico-critique] 
et tente de la dépasser d’une manière qui n’est pas moins critique, mais 
qui l’est autrement. Grosso modo, il s’agit d'interpréter le texte, non plus 
à partir des différentes étapes de sa genèse progressive, mais dans la forme 
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finale d’une tradition de lecture: le TM» (15). L'étude se veut donc plus 
littéraire qu’historique. 

Le premier chapitre délimite les ensembles narratifs de 1 S 1-12 (1 S 1-7 
et 8:12) et de 1 S 1-7 (1-3 et 4-7), Les critères sont d'ordre stylistique (répéti- 
tions, inclusions..) et narratif (intrigue, temps, lieu, personnages). En 1 S 
1-3 (ch. Il), Samuel apparaît d’abord comme un prophète proche de Moïse 
et de Josué. Mais le récit sort des cadres habituels, Anne et Samuel ne 
sont pas des personnages qui se laissent facilement classifier. Ensuite, Samuel 
se révèle comme «juge» (1 S 3-7; ch. IN). De plus, il est le vrai lien entre 
YHWH et Israël. À partir des intuitions de D.J. McCarthy (alternances 
de rapports d’assemblée et de récits), le ch. IV structure 1 S 8-12 (8; 9:11; 
12) en utilisant à nouveau des critères stylistiques et narratifs. 1 S 8 («la 
question royale») voit un Samuel peu à l’aise dans sa peau. Le médiateur 
est récalcitrant, car il craint d’être évincé. Les différentes positions sont 
ambivalentes et celle de YHWH reste obscure. Puis Samuel reprend peu 
à peu le dessus (9:11; ch. VI). Il manipule le peuple et Saül en agissant 
plutôt comme un prophète et non plus comme un médiateur. Enfin, il 
triomphe définitivement en 1 $ 12; ch. VIII). Il «renouvelle» la royauté, 
alors que Saül est inexistant dans le récit. Même avec un roi, Israël ne 
sera pas «comme toutes les nations» {1 S 8, 5), puisque le roi reste subor- 
donné à YHWH par le truchement de Samuel. Ce chapitre contient de 
nombreux rappels de l’histoire (Ex 9-14; 19-20; Jos 24) et des schémas d’ori- 
gine juridique (réhabilitation des innocents et déclaration de culpabilité du 
peuple). 

Dans sa conclusion, A.W. souligne l’unité du récit à partir de l’étude 
du «caractère» de Samuel. Bibliographie, traduction annotée et index d’usage 
complètent ce volume innovateur et très personnel. La critique pourra poser 
quelques questions à propos de la méthode adoptée. Peut-on, par exemple, 
lui reprocher un certain manque de distance critique ou esthétique? Oublie- 
t-on, çà et là, l’écart entre «récit» et «vécu»? Il faut répondre, croyons- 
nous, qu’étudier un texte selon les normes qu’il se fixe lui-même est une 
preuve indéniable de sens critique et historique. Est-ce manquer de sens 
critique que de vouloir dégager au maximum le dialogue que le narrateur 
instaure avec son «lecteur» avant de vouloir définir ce lecteur selon des 
coordonnées historiques? Les réflexions des critiques littéraires sur la «réponse 
du lecteur» {Reader-Response Criticism), la distinction entre «lecteur vir- 
tuel» et «lecteur réel» (cf. G. Genette, W. Iser, G. Prince, S. Chatman) 
vont tout à fait dans le sens d’A.W. Par ailleurs, ses remarques sur l’étude 
d’un personnage biblique, qui soulignent la priorité de l’action sur la psycho- 
logie, sont corroborées par les études de M. Sternberg. D’autres critiques 
trouveront peut-être que l’étude manque d’objectivité, peu habitués qu’ils 
sont à cette approche littéraire à laquelle C. Conroy, A. Alter, J.P. Fokkel- 
man, À. Berlin, M. Sternberg, S. Bar-Efrat, entre autres, ont donné ses 
lettres de noblesse. La critique de type historique pose des questions simples 
auxquelles on répond par oui ou par non. Est-ce être moins objectif que 
de poser d’autres questions et de proposer des interprétations qui sont plus 
ou moins expressives de la richesse de son objet? N'y a-t-il de vérité «objec- 
tive» que celle qui tombe immédiatement sous le couperet du principe 
de non-contradition ? 
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Ces quelques lignes ne peuvent malheuresement pas rendre compte de 
toute la finesse des analyses stylistiques qui structurent les récits sans tom- 
ber dans ce qu’on a pu appeler la «chiasmatique aiguë». Elles veulent sur- 
tout inviter à lire ce livre que nous avons parcouru avec beaucoup de plai- 


sir. — J.—L. Ska, SJ. 


L. SABOURIN, S.J. — Le livre des psaumes. Traduit et interprété. 
Coll. Recherches, n.s. 18. Montréal, Bellarmin; Paris, Cerf, 1988, 
24 x 17, 631 p., $ can. 24. 


Ce commentaire se distingue principalement par son apport philologique. 
Il reprend la ligne du regretté M. Dahood et, après vingt ans de recherche, 
il fait le point. Les noms d’Ugarit et d’Ebla apparaîtront plus d’une fois 
dans ces pages. L'introduction comporte les rubriques classiques d’un com- 
mentaire de ce type. Mais le paragraphe «eschatologie» attire l’attention. 
Il rappellera au lecteur un débat suscité par M. Dahood à propos de la 
présence de la croyance en l’immortalité dans les psaumes. Au sujet du 
langage poétique, il sera possible à présent de comparer les vues de L.S. 
avec celles de Kugel, Watson, Berlin, Alter ou Alonso Schükel en la matière. 
En ce qui concerne les genres littéraires, L.S. se rapproche assez de H.]J. 
Kraus (cf. aussi l'introduction aux psaumes de la 7OB). 

La part du lion revient à la traduction expliquée des psaumes (p. 77-619). 
Après la traduction proprement dite et une courte introduction (genre, 
thème, unité, problèmes), l’auteur s’explique sur ses choix. Les spécialistes 
se pencheront avec intérêt sur ces propositions qui sont souvent basées 
sur une nouvelle vocalisation du texte consonantique. Attributs divins (plu- 
tôt que «noms divins», terme cher à M. Dahood), immortalité, «foie» au 
lieu de «gloire» (cf. Ps 7, 6; 16, 9; cf. 30, 13; 57, 9), lamed vocatif, ‘mr 
signifiant «voir» au lieu de «dire» dans certains cas (Ps 11, 1; 71, 10; 105, 
28 [corr.]; 139, 20), gam («aussi») traduit par «fortement», «à haute voix» 
(Ps 52, 7; 71, 22; 137, 1; fr 51, 44), lo’ (particule de négation) revocalisé 
en le («le Victorieux», nom divin), voilà quelques-unes des principales sug- 
gestions de L.S. Quelques exemples illustreront l'originalité de ce volume: 
«De fait se prosterneront devant lui ceux qui dorment dans la Terre... Car 
victorieux lui-même fait revivre» (Ps 22, 30); « Aussi mon cœur se réjouit, 
mon foie est en fête» (Ps 16, 9); «Fais pleuvoir, lave-moi de mon iniquité» 
(Ps 51, 4); «Près des fleuves à Babylone, là nous étions assis et nous pleu- 
rions à haute voix» (Ps 137, 1); «Tous ceux qui chez toi ont souffert vont 
chanter et danser» (Ps 87, 7)); «Ta Force, ta vaillance pour le jour de ta 
conquête, dans la splendeur du sanctuaire; ton Réconfort depuis l’aube de 
ta vie, à toi la rosée de ta jeunesse» (Ps 110, 3). 

Cette traduction fera certainement progresser la recherche. Outre les ques- 
tions philologiques et linguistiques (touchant par exemple l’usage des méta- 
phores), elle posera des questions d’herméneutique. En effet, quelle inter- 
prétation faut-il privilégier, celle qui remonte à un sens original souvent 
perdu ou celle que la tradition juive à transmise à l’Église? — J.-L. Ska, S.J. 
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H. SPIECKERMANN. — Heilsgegenwart. Eine Theologie der Psal- 
men. Coll. Forschungen zur Religion und Literatur des Alten 
und Neuen Testaments, 148. Gôttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 
1989, 23 x 16, 342 p., 80 DM; rel. 118 DM. 


Dans son travail d’habilitation présenté à l’Université de Gôttingen, HS. 
reprend une ligne de réflexion qui a profondément marqué la recherche 
exégétique de ces quinze dernières années. Il accorde en effet une impor- 
tance primordiale à l'expérience de l'exil. La théologie du psautier a été 
profondément remaniée sous le coup des événements tragiques de 587 et 
sous l’influence des grands mythes mésopotamiens. La «théologie du tem- 
ple» qui caractérisait les psaumes préexiliques a cédé le pas à la théologie 
de la prima creatio et de l’histoire du salut. 

Après les considérations de méthode (contenant une pointe contre les 
«fresh approaches», p. 19), un premier chapitre analyse les Ps 104, 148 
et 19 pour conclure que l’idée de prima creatio est absente du texte original 
de ces psaumes. Ils contiennent plutôt une louange du pouvoir de Dieu 
sur son «domaine», qu’il régit à partir de son temple. C’est là que l’indi- 
vidu peut expérimenter sa présence salvifique. Les ajouts postérieurs qui 
introduisent l’idée de prima creatio sont postexiliques. C’est sous l'influence 
des mythes babyloniens que la pensée hébraïque a évolué, comme en témoi- 
gnent Gr 1, le second et le troisième Isaïe. Le psautier a été modifié en 
fonction de ces nouveaux courants. Un second chapitre s’attaque à l’his- 
toire du salut. Une recherche sur le rôle de l’arche et une étude d’Ex 15, 
puis des Ps 137, 74, 78 et 114 aboutissent à des conclusions semblables 
à celles du chapitre précédent. L'histoire du salut (patriarches, exode, entrée 
dans la terre) n’est présente que dans des additions postexiliques. Avant 
la catastrophe de 587, le temps était perçu davantage comme un présent 
intemporel et le temple comme «une enclave de l’éternité dans le temps 
et du ciel sur la terre» (cf. la citation d’Assmann, p. 159). L’exil a obligé 
Israël à faire face à l’histoire qui venait d’émettre la sentence de sa condam- 
nation. À partir de là, le peuple a relu toute son histoire pour y découvrir 
que le salut et la condamnation étaient des possibilités présentes depuis 
les origines. 

Dans le troisième chapitre, H.S. entre dans le vif du sujet («YHWH, 
le Seigneur de son sanctuaire»; Ps 29, 93, 48, 24, 21). Il y développe une 
theologia gloriae que sous-tendent toutes les tensions inhérentes à la pré- 
sence de Dieu dans le temple. Dieu est présent dans sa demeure sans y 
être enfermé. Le temple est au ciel et sur la terre. Dieu règne, mais 1l 
doit combattre; il combat, mais il est toujours victorieux. Il habite dans 
le temple et y revient pour y trôner. Dieu fait participer à sa gloire et 
l'univers lui rend gloire. Cette gloire, le monde peut la conserver ou la 
perdre. Le quatrième chapitre («YHWH, mon roi et mon Dieu») étudie 
les Ps 8, 22, 30 et 23. C’est une théologie royale qui s’en dégage, selon 
les schèmes bien connus du Proche-Orient ancien. HS. note que l'individu 
en Israël tend à prendre la place de la communauté dans les autres religions. 
Dans sa conclusion, l'A. affirme une fois encore qu’Israël a d’abord exprimé 
sa foi dans le langage international de son temps, le langage religieux de 
Canaan et d'Ugarit, entre autres. Certes, il l’a adapté et transformé, mais 
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ce n’est pas d’abord en y introduisant les idées de création ou d’histoire 
du salut. 

Livre stimulant, qui utilise avec sobriété et vigueur les outils de la critique 
des sources, cet ouvrage devrait susciter la sympathie. Il dégage avec netteté 
une théologie propre aux psaumes, plus populaire que savante, et corres- 
pondant à la période du premier temple. Faut-il admettre avec H.S. que 
le culte préexilique était surtout individuel? Plus d’un texte ancien va dans 
ce sens, à première vue. Pour la place des Ps dans le culte du second temple, 
cf. l'ouvrage de R.J. Tournay (NRT, 1989, 582). L'étude des Ps individuels 
aurait peut-être pu bénéficier davantage des études stylistiques récentes, mais 
ce n’était sans doute pas le premier but de H.S. et on ne peut pas lui 
en vouloir à ce propos. — J.-L. Ska, S.J. 


L. NEVEU, P.S.S. — Au pas des psaumes. Lecture organique à trois 
voix. T. I. Coll. Cahiers du Centre de Linguistique Religieuse, 
2. Angers, Université Catholique de l'Ouest, Institut de Perfec- 
tionnement en Langues Vivantes, 1988, 24 x 16, 199 p., 1 ill, 
115 "FF: 


Après avoir tâté le terrain dans deux ouvrages surtout (Entrelacs bibliques 
sur le déluge [Gn 6, 5 - 9, 17] — cf. NRT, 1982, 589 — et Avant Abraham 
[Gn 1-11}, L.N. se lance dans l’étude des psaumes. Voici le premier des 
quatre tomes promis. Comme dans la Genèse, il retrouve, sous des formes 
variées, un même schéma dans les textes étudiés: base, compléments homo- 
gènes, suppléments marginaux. Il vérifie son hypothèse en utilisant d’abord 
des critères de fond (thèmes et genres littéraires), puis de forme (repères 
stylistiques et grammaticaux), avant de synthétiser ses résultats dans la con- 
clusion. La présentation de chaque psaume suit un même plan. D’abord, 
un résumé des opinions recueille les avis des grands commentateurs, mais 
écarte délibérément toutes les études propres à un seul ou quelques psau- 
mes. L.N. allègue qu’il ne veut se fier qu’à des auteurs qui ont étudié tout 
le psautier. Sans discuter avec ses interlocuteurs, il propose ensuite une 
lecture en trois niveaux (cf. swpra), accompagnant sa traduction de quelques 
notes explicatives. Il signale entre autres les lectures divergentes de la LXX. 
Que penser de cet essai? I] peut paraître assez surprenant. L'ouvrage fait 
preuve d’érudition et d’ingéniosité. Mais il lui sera sans doute difficile de 
convaincre le critique. Les critères sont assez formels, diront certains; d’autres 
ajouteront que la méthode s'apparente un peu trop au lit de Procuste, Quoi 


qu’il en soit, le lecteur curieux ne manquera pas d’être intrigué par cette 
contribution. — J.-L. Ska, S.]. 


R. MICHAUD. — Ben Sira et le judaïsme. La littérature de sagesse. 
Histoire et théologie, IIL. Coll. Lire la Bible, 82. Paris, Cerf, 1988, 
18 x 12, 216 p., 90 FF. 


R. Michaud en est à son septième volume sans avoir rien perdu de 
sa verve initiale (cf. NRT, 1976, 567; 1977, 756; 1981, 753). Selon un 
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schéma bien établi, il débute par trois chapitres sur «l’histoire» d’Israël 
sous les Séleucides, depuis les prodromes de la révolte des Maccabées jusqu’à 
la conquête romaine. Dans ces pages assez concises (13-36), il insiste sur 
le rôle de la famille des Tobiades, favorable à l’hellénisation. La partie la 
plus longue revient à la «théologie» (37-208). De larges extraits de $;, repris 
la plupart à la BJ, et dans une moindre mesure à la TOB, sont accompagnés 
de brèves notes. L’A. cherche avant tout à dégager l'articulation de la pen- 
sée et à éclairer quelques points d'interprétation difficile. Il note, entre autres, 
les divergences entre les différentes versions du Si. Selon R.M., Si se divise 
en cinq grandes parties introduites chacune par un avant-propos doctrinal 
(1, 1-30; 16, 24 - 18, 14; 24, 1-34; 32, 14 - 33, 18; 42, 15 - 43, 33). Le tout est 
précédé du prologue du traducteur, le petit-fils de Ben Sira, et d’un épilogue 
(50, 25-29). Succincte, mais bien informée, écrite avec beaucoup de clarté, 
cette introduction conviendra surtout aux débutants. Pour plus d’informa- 
tions, le lecteur pourra à présent consulter le commentaire de P.W. Skehan 
et À. Di Lella (cf. NRT, 1989, 584) et l’article Siracide de M. Gilbert dans 
le Supplément au Dictionnaire de la Bible. — J.-L. Ska, SJ. 


J. KOENIG. — Oracles et liturgies de l’exil babylonien. Coll. Étu- 
des d'Histoire et de Philosophie religieuses, 69. Paris, Presses Uni- 
versitaires de France, 1988, 24 x 16, 210 p., 225 FF. 


Reprenant des hypothèses qui l’avaient guidé dans sa traduction d’Isaïe 
pour la Bible de la Pléiade et qu’il avait développées dans L’herméneutique 
analogique du judaïsme antique d’après les témoins textuels d’Isaïe, Leiden, 
1982, J.K. propose quelques interprétations originales du second Isaïe. Il 
est très sensible au phénomène de réinterprétation: un sens nouveau s’ajoute 
à l’ancien sans le supprimer et autorise des retouches que nul ne conteste 
(cf. p. 198). Un premier exemple se trouve en J5 40, 6 («toute chair est 
comme l’herbe>»). Ce verset se lit d’abord comme une lamentation sur la 
chute de Jérusalem, puis comme un oracle sur la destruction future de 
Babylone (ch. I). Le symbolisme de la fleur, symbolisme de puissance, four- 
nit la clé de ce passage (/s 40, 6b). Ensuite, J.K. considère qu’/s 40, 1-26 
décrit d’abord une théophanie semblable à celle du premier exode avant 
de promettre le retour et la restauration de Jérusalem. L’abaissement des 
montagnes et l'élévation des vallées font partie des images propres aux théo- 
phanies. À cela s’ajoute le thème sapientiel de l’abaissement des orgueilleux 
(Babylone) et du relèvement des opprimés (les exilés). Le processus prend 
des dimensions universelles (40, 12-26) avec l’abaissement de toutes les nations 
païennes (ch. Il). Le ch. III entre dans le maquis des questions relatives 
au 4° poème du Serviteur (5 52, 13 - 53, 12). Selon J.K., ce Serviteur n’est 
pas un individu, ni une minorité, mais une institution de la gô/ah: la Syna- 
gogue de l'exil. Dans ce cadre, les souffrances du Serviteur peuvent se réfé- 
rer à des sévices que la Synagogue aurait subis après que certains exilés 
eurent tenté de se révolter. Elle a donc payé «pour» les coupables comme 
elle a souffert «pour» ceux qui sont restés au pays. Sa sépulture sera avec 
le méchant et le riche (53, 9), c’est-à-dire à Babylone, ville perverse et riche. 
La «résurrection» promise doit s’entendre de l'institution qui survit à la 
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mort de ses membres. Quant aux «nombreux» (53, 12: «c’est pourquoi 
je lui donnerai pour part les nombreux»; traduction de l’auteur, p. 120), 
ils représentent l’ensemble de la communauté nationale dispersée. Le verset 
fait allusion au pouvoir promis à la Synagogue. La fin du même verset 
(«il partagera les Puissants en butin») annonce la soumission future de Cyrus 
à l'autorité religieuse du Serviteur. L'auteur signale bien d’autres possibilités 
de «double interprétation», p.ex. le lien entre l’expiation (4m) et la dévas- 
tation (ÿmm), le mot mishat qui signifie «défiguration» (de $ht) et «onc- 
tion» (de m5h) ou le verbe yazzeh («il aspergera», 52, 15) qui suggère une 
aspersion liée au rite de l’expiation et une dispersion des nations ennemies 
d'Israël. 

Enfin, le ch. IV résout un dernier problème délicat: pourquoi le Serviteur 
prend-il la place de Cyrus comme libérateur des exilés (42, 5-9; 49, 8-9a)? 
Sur la base de quelques textes babyloniens, Cyrus peut être considéré comme 
celui qui fait sortir des ténèbres. Le Serviteur est davantage: il est «la lumière 
des nations», c’est-à-dire «le dépositaire et messager de la loi devenue foyer 
d’une nouvelle théophanie» (196). Sous la conduite du Serviteur, le second 
exode (retour d’exil) en préfigure un troisième (exode universel vers le Dieu 
unique). 

L'ouvrage ne peut manquer de susciter l'intérêt par son originalité et 
sa large information. L'auteur ne ménage pas ses adversaires dans la discus- 
sion. L’avenir dira s’il a raison sur tous les points. Le lecteur qui désirerait 
des détails supplémentaires au sujet de la traduction de ces textes difficiles 


pourrait consulter les pages que lui a consacrées D. Barthélemy (cf. NRT, 
1987, 276). — J.-L. Ska, SI]. 


Br. LANGER.— Gott als «Licht» in Israel und Mesopotamien. Eine 
Studie zu Jes 60, 1-3.19 f. Coll. Oesterreichische Biblische Stu- 
dien, 7. Klosterneuburg, Oesterreichisches Katholisches Biblewerk, 
1989, 21 X 15, vin-255 p., ÔS 198; 29,40 DM; 25,50 FS. 


Le sous-titre de cet ouvrage en précise la portée. Il ne veut pas tout dire 
sur le thème de la «lumière» dans l’A.T. L'auteur procède en quatre étapes: 
introduction; étude d’/5 60, 1-3.19-20; l’arrière-fond culturel; comparaison 
entre le monde biblique et le monde assyro-babylonien. C’est ce dernier 
point, semble-t-il, qui intéressera davantage le lecteur. /s 60, 19-20; MI 3, 
20 et Ps 84, 12 sont les textes où le soleil est explicitement un symbole 
de YHWHI. Si la symbolique est présente ailleurs, la Bible reste discrète 
à ce sujet. Il y a plus d’une correspondance entre le monde biblique et 
les représentations du Proche-Orient ancien, mais l’exclusivisme de la reli- 
gion yahwiste est sans doute la cause de cette réserve. Il semble que YHWH 
ait «absorbé» ce que représentait le soleil en Mésopotamie (Sama, dieu 
de la justice principalement). Le chemin qui conduit de la Mésopotamie 
à la Bible est difficile à tracer. Le monde assyro-babylonien identifie soleil 
et lumière (ce qui ne semble pas être le cas dans la Bible). Lumière, «justice 
et droit», vie sont liés dans Îles deux mondes. Mais c’est uniquement dans 
la Bible que Dieu fait de quelqu’un ou de quelque chose une lumière (le 
Serviteur, la justice la ville de Sion). L'univers assyro-babylonien parle 
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de «préparer la lumière» dans des contextes semblables. L'expression «lumière 
des nations» (1s 42, 6; 49, 6; 51, 4; cf. 60, 1-3) est d’origine babylonienne. 
Il faut la mettre en rapport avec l’universalité du soleil. En Israël, Dieu 
peut être la lumière du monde, mais d’une façon différente pour son peuple 
et pour les nations. Pour ces dernières, il se sert d’un intermédiaire (le 
Serviteur, la justice, Sion; cf. supra). Is 9, 1 peut aussi dépendre du monde 
assyro-babylonien, quoiqu'il soit difficile de démontrer par quel biais 
l'influence à joué. 

MI 3, 20, autre texte important, se trouve au point de rencontre de plu- 
sieurs mondes. L'image du soleil ailé qu’il reprend est en fin de compte 
d’origine égyptienne. Elle est arrivée en Israël en passant par la Mésopota- 
mie. Mais le culte solaire de l’époque hellénistique (hélios) peut aussi avoir 
Joué un rôle dans le choix du symbole. Que représentent les ailes du soleil ? 
Probablement la pluie, symbole de purification ou de salut. 

L’étude examine et classifie beaucoup de matériaux. Les chercheurs lui 
sauront gré d’avoir éclairé l’arrière-fond d’un thème bien connu. Pour pro- 
longer l’étude, on pourra consulter ©. Keez, Die Welt der altorientalis- 
chen Bildsymbolik und das Alte Testament (cf. NRT, 1979, 414), surtout 
à propos de la signification du lever du soleil. — J.-L. Ska, S.]. 


S. ROMEROWSKI. — Les Livres de Joël et d’Abdias. Coll. Commen- 
taire évangélique de la Bible, 9. Vaux-sur-Seine, Edifac, 1989, 21 
x 14, 302 p., 120 FF. 


Quelques remarques marginales de l’introduction pourraient rebuter le 
lecteur critique. S.R. affirme en effet qu’il tient à «la mosaïcité de l’ensem- 
ble du Pentateuque» (p. 24) et qu’il attribue /s 61 à Isaïe, fils d’Amos (p. 
23). Si ces positions révèlent une certaine tendance, elles ne permettent 
pas de préjuger de la qualité de ce commentaire. L'auteur argumente avec 
soin et il connaît bien la tradition exégétique. Dans l'introduction à JL 
il plaide en faveur de l’unité et de l’authenticité du livre dans son intégra- 
lité. Il traite ensuite de l’épineuse question de la datation. Après une longue 
discussion, il opte pour le IX° s. Pour étayer cette position assez peu habi- 
tuelle, il s’attache surtout à montrer la faiblesse des arguments avancés par 
ses adversaires. L'interprétation de }/ 1-2 divise elle aussi les chercheurs. 
RS. favorise une interprétation littérale: les sauterelles sont comparées à 
des guerriers, et non l'inverse. Si le prophète parle d’un ennemi «qui vient 
du Nord» (2, 20), c’est parce qu’il emprunte cette expression à la mytholo- 
gie cananéenne. Le livre de j! se compose de deux parties: (1) «le fléau 
des sauterelles» (1, 2 - 2, 27) et «le jour du Seigneur à la fin des temps» 
(3, 1 - 4, 21). 

Abdias lui aussi aurait prophétisé au IX° s., un peu avant Joël, et juste 
après le sac de Jérusalem sous Yoram en 845. R.S. préfère cette date à 
la période exilique en s’appuyant surtout sur une comparaison entre Ab, 
Jr 49 et JL Joël et Abdias seraient donc des contemporains d’Elisée. La 
prédication d’Abdias ne se comprend guère dans un cadre liturgique (intro- 
nisation de YHWH); elle fait plutôt allusion à une situation historique 
concrète. Le livre comprend deux parties, le châtiment d’Edom (1-14) et 


934 BIBLIOGRAPHIE 


le Jour du Seigneur pour les nations (15-21). Le livre forme une unité, 
car la seconde partie révèle le sens théologique de la première, qui sans 
cela serait l’expression d’un désir de vengeance indigne d’un prophète. 

Le commentaire littéral est très fouillé et plusieurs excursus fourniront 
au lecteur une excellente documentation. Si tous ne partagent pas les opi- 
nions de l’auteur, la plupart le consulteront avec fruit. — J.-L. Ska, S.]J. 


André & P.-Emm. LACOQUE. — Le complexe de Jonas. Une étude 
psycho-religieuse du prophète. Coll. Initiations. Paris, Cerf, 1989, 
22,x. 14,53204p, 180: 


Publié en anglais en 1981, cet ouvrage a été complètement retravaillé 
pour son édition française. Oeuvre commune d’un exégète et d’un psycho- 
logue, d’un père et d’un fils, elle combine plusieurs méthodes (cf. p. 17): 
exégèse, psychologie, bien sûr, mais aussi histoire, critique littéraire, socio- 
politique, théologie et herméneutique. M. Éliade, dans son avant-propos, 
situe cette recherche dans le contexte des études sur les religions comparées. 
La première partie traite de l’historicité, du genre littéraire et du symbo- 
lisme. Du point de vue historique, on retiendra surtout que les auteurs 
datent Jon du II: s. Aux arguments connus, ils ajoutent quelques rappro- 
chements entre Jon et 15 60. Cela signifie, entre autres, que l’auteur de 
Jon faisait face au problème du non-accomplissement des oracles prophéti- 
ques sur la restauration de Jérusalem et les destructions des nations. L'étude 
sur le genre littéraire contient plus d’une donnée originale. Jonas est com- 
paré à un antihéros picaresque, analysé de l’extérieur («perspective externe» ; 
mais cela est-il vrai de Jon 2, le «psaume de Jonas»?), le personnage est 
inconsciemment ironique («ironie dramatique»), le narrateur n’est pas digne 
de confiance, c’est-à-dire qu’il déconcerte son lecteur, et le livre se termine 
sur une question sans réponse. Finalement, il s’agirait d’une «satire ménip- 
pée», «un mélange de farce, de fable, de diatribe, de gaieté et de sérieux, 
de rire et de mélancolie» (p. 65). Son créateur est le cynique Ménippos 
de Gadara. D’autres idées nouvelles se rencontrent dans le chapitre intitulé 
«Héros, monstres, rites initiatiques: une réponse à Carl Jung». Jon puise 
dans un fonds d’images et de symboles liés à un «voyage nocturne» (cf. 
p. 87), d'Ouest en Est, qui conduit de l’inconscience à la conscience après 
de nombreuse péripéties qui supposent toujours la présence d’un monstre 
(L. Frobenius). Mais Jonas ne combat pas le monstre, il se laisse porter 
par lui. À la suite de H. Fingert, C. Jung a proposé de parler d’un «com- 
plexe de Jonas», peur et fuite du héros devant ses propres responsabilités. 
À la théorie de Jung, nos auteurs proposent d’ajouter une dimension sociale 
de communication et la possibilité de réprimer une «intuition déjà connue» 
(p. 95). 

La deuxième partie («Analyse psycho-théologique de Jonas») entre dans 
le détail des quatre chapitres de Jon et fourmille de remarques où l’ori- 
ginalité s’allie à une bonne connaissance de la tradition exégétique. Parmi 
bien d’autres propositions, signalons que pour nos auteurs le kikayôn («ricin», 
Jon 4, 6-7) serait une transposition en hébreu du mot grec kakeon, désignant 
un breuvage initiatique connu des mystères d’Éleusis. La troi- 
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sième partie («Message existentiel») reprend la définition du complexe de 
Jonas. Les auteurs réagissent contre les partisans du «développement de 
soi» en psychologie et affirment que la racine du complexe de Jonas est 
à chercher dans la peur de la mort, «la désacralisation de la vie et la triviali- 
sation de son sens» (p. 244). Ils parlent aussi de la «peur du sublime» et 
du dépassement de soi (p. 255). Après la conclusion, un appendice propose 
de voir dans Jon un précurseur de l’apocalyptique. 

Le livre ne sera pas toujours d’un abord facile. Il requiert une culture 
assez Vaste et un sens critique éveillé face aux nombreuses hypothèses pro- 
posées. Il n’en reste pas moins passionnant à plus d’un égard. Signalons 
enfin que le schème du voyage nocturne se retrouve très probablement 


en Ex 14. — J.-L. Ska, S.]. 


Ant. BONORA. — Nahum — Sofonia — Abacuc — Lamentazioni. 


Dolore, protesta e speranza. Coll. LoB, 1, 25. Brescia, Queriniana, 
1989, 21 x 13, 134 p., 15.000 lires. 


Suivant les objectifs de la série où il paraît, ce volume s’adresse d’abord 
à ceux qui abordent pour la première fois les textes bibliques. Une première 
partie contient un aperçu des questions actuelles sur le prophétisme. À 
côté de sujets classiques, l’A. traite, par exemple, du prophétisme extra- 
biblique, de l’expérience psychologique des prophètes, des récits de voca- 
tion, des genres littéraires prophétiques, de l’insertion sociale des prophètes, 
de la distinction entre vrais et faux prophètes. La présentation des débats 
est succincte et la bibliographie sélective, mais les choix se justifient facile- 
ment. Cette mise à jour sera certainement bienvenue. La deuxième partie 
introduit à trois petits prophètes peu connus. Nahum se distingue par sa 
langue brillante et le tranchant de sa parole. Il ne contient qu’un oracle 
de condamnation de Ninive et une promesse de restauration pour Israël. 
S'appuyant surtout sur une étude de N. Lohfink, l’auteur voit en Sophonie 
un prophète qui annonce la venue du Jour du Seigneur, la chute des dieux 
et le pardon des péchés d’Israël. Ce prophète rêve d’un peuple nouveau, 
pauvre et humble, qui refuse tout mécanisme de pouvoir, d’oppression et 
de violence pour vivre une solidarité fondée dans la seule confiance en 
son Seigneur. Sans avoir l'éclat de Nahum, Habakuk séduit surtout parce 
qu’il affronte sans détours le problème du mal, un peu à la manière de 
Job. Il passe par le tunnel du désespoir en priant pour découvrir au loin 
la lueur de l’espérance. Le livre des Lamentations fait l’objet de la troisième 
partie. L'auteur plaide en faveur de ce genre littéraire qui a, dit-il, une 
fonction thérapeutique et libératrice. Pour chacun de ces livres, l’auteur 
donne les indications d'usage: date, auteur, plan, caractéristiques principa- 
les, brève analyse du contenu. Simple et concis, cet opuscule devrait facile- 
ment atteindre le but qu’il s’est assigné. — J.-L. Ska, S.J. 


V. MORLA ASENSIO. — El fuego en el Antiguo Testamento. Estu- 
dio de semäntica lingüistica. Coll. Institucion San Jeronimo, 21. 
Valencia-Bilbao, Instituciôn San Jerônimo, 1988, 24 x 17, 372 
p, 14 tableaux. 
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À l'instar d’autres disciples de L. Alonso Schôkel (A. Spreafico, P. Bovati, 
B. Costacurta, entre autres), V.M.A. a choisi comme sujet de sa thèse une 
étude de type linguistique. Défendue en 1988, elle avait comme second 
lecteur J. Welch. Le premier chapitre expose les principes de la méthode 
adoptée. Elle se rapproche de celle de Riesener dans son travail sur la racine 
hd («servir»; cf. NRT, 1980, 87) et de Vivian (champs lexicaux de la sépa- 
ration en hébreu biblique). Le lecteur trouvera dans ces pages un exposé 
clair et concis des grands axes de la linguistique moderne. L'auteur définit 
également les principaux termes utilisés dans son étude: signification (somme 
des valeurs qu’un lexème — un terme — «décharge» dans les différents 
contextes où il apparaît); sème (constituant minime qui permet de distin- 
guer des significations partiellement semblables); classèmes (sèmes généri- 
ques qui peuvent fonctionner dans plusieurs champs lexicaux); sémantèmes 
(sèmes spécifiques à un lexème); sémème (contenu sémique d’un lexème, 
composé d’un classème et d’un sémantème, c’est-à-dire d’un ensemble de 
sèmes génériques et spécifiques); champ lexical (ensemble des termes synony- 
miques et antinomiques d’un lexème). À propos du champ lexical, A. 
reprend une distinction utile. Le champ lexical ne comporte que les signifi- 
cations lexicalisées d’un terme, c’est-à-dire les emplois concrets et non les 
emplois possibles. Le champ sémantique est plus large et comprend toutes 
les potentialités d’une lexème. à 

L'étude lexicale du feu comprend quatre parties. (1) Étude des 46 verbes 
et 77 substantifs du champ lexical du feu. Après un inventaire des récurren- 
ces et une sorte de table d’orientation, une première approche littéraire 
du phénomène du feu, l’analyse classifie les quelque 390 textes selon les 
structures syntagmatiques et paradigmatiques. Les structures syntagmatiques 
reprennent les syntagmes (ensembles syntactiques) qui décrivent l’activité 
du feu et les structures paradigmatiques cataloguent les lexèmes nominaux, 
les valeurs associées et les valeurs métaphoriques du feu. Une analyse sémi- 
que termine ce chapitre. Les chapitres suivants s’appuient sur les résultats 
de ces enquêtes pour (2) analyser sur l’axe paradigmatique les lexèmes ver- 
baux, (3) les lexèmes nominaux et (4) les lexèmes nominaux à valeur méta- 
phorique. L’A. a laissé de côté les lexèmes nominaux du champ associatif 
(Bally), parce qu’ils ne se laissent guère classifier. De nombreux schémas 
en fin de volume permettent de visualiser les résultats de ces analyses exhaus- 
tives, et les différents index faciliteront l'emploi de cet ouvrage de réfé- 
rence, qui fournira des matériaux solides aux futurs investigateurs de ce 
domaine et des domaines annexes. 

Les spécialistes discuteront sans doute des présupposés de la méthode et 
des solutions proposées à certains problèmes incontournables. On pensera 
p.ex. à la part inévitable de subjectivité et d’intuition présente dans ces 
enquêtes linguistiques. À quel type d’objectivité peuvent-elles prétendre? 
Par ailleurs, l’A. opte assez franchement pour une analyse synchronique, 
sans nier pour autant les problèmes posés par l’évolution de la langue. Enfin, 
il signale la question des «recours stylistiques»: quand peut-on être certain 
qu’un texte s’écarte intentionnellement de l’usage pour créer un effet parti- 
culier? En tournant la dernière page de cet ouvrage, le lecteur notera sans 
doute que ce genre de travail est assez fréquent en exégèse et qu’il sert 
de préliminaire à l’interprétation proprement dite. Dans ce cas précis, il 
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= ae dE 7 nb 
a été mené avec une acribie qui force l’admiration et qu’il sera bien difficile 


d’imiter. — J.-L. Ska, S.J. 


Br. COSTACURTA. — La vita minacciata. Il tema della paura nella 
Bibbia Ebraica. Coll. Analecta Biblica, 119. Roma, Pont. Istituto 
Biblico, 1988, 24 X 17, 360 p., 48.000 lires. 


Cette thèse fut défendue à l’Institut Biblique de Rome en 1987. Dirigée 
par M. Gilbert et L. Alonso Schükel, elle porte la marque des études philo- 
logiques et sémantiques de ces dernières années. Son premier objectif est 
l'étude lexicographique du vocabulaire de la peur. Plus d’une fois, cepen- 
dant, l’A. propose des interprétations exégétiques et théologiques des textes 
étudiés. Une première partie est consacrée aux données de base: description 
du phénomène (ch. I) et terminologie fondamentale de la peur (ch. Il. 
La seconde partie traite des principales causes de la peur en prenant quel- 
ques textes à titre d'exemple: la peur devant les hommes et les animaux 
(ch. I), devant le mystère (ch. IV) et devant l’altération du corps (ch. 
V). La troisième partie, la plus développée, classifie le vocabulaire de la 
peur selon ses éléments structurels: naissance de la peur (ch. VI), le phéno- 
mène lui-même (ch. VIT) et la fin de la peur (ch. VIN). La conclusion reprend 
les données les plus importantes et y ajoute une note fort intéressante sur 
Gn 35, 16-20 et le double sens du nom ben ‘nf («fils de ma douleur» 
et «fils de ma force»). 

L'étude est remarquable par plus d’un aspect. Les analyses de détail, la 
traduction de passages difficiles, les nombreux tableaux récapitulatifs, l’abon- 
dante bibliographie et les divers index n’en sont que quelques-uns. Mais, 
dans le bref espace qui nous est dévolu, nous voudrions parler plutôt de 
la méthode. Pour B.C., la Bible est un corpus unifié qui contient une vision 
cohérente de la peur. Cette vision est d’ailleurs éclairée et confirmée par 
les travaux modernes sur le sujet. L'aspect historique et l’évolution sémanti- 
que de la terminologie entrent peu en ligne de compte. En ceci, l'A. est 
fidèle à certains courants de la linguistique moderne. De plus, elle n’insiste 
guère sur la différence entre prose et poésie, livres historiques ou prophéti- 
ques. Toutefois, si l'étude privilégie le côté universel et antérieur à toute 
différenciation, elle n’en reste pas moins sensible, dans bien des cas, aux 
nuances particulières dues au contexte. Enfin, la recherche se veut exhaus- 
tive, tant du point de vue syntagmatique (description de toutes les phases 
de la peur) que du point de vue paradigmatique (recension de tout le voca- 
bulaire pour chacune des phases). De la sorte, l’œuvre échappe à deux dan- 
gers, celui d’une trop grande généralisation et celui d’une accumulation 
de détails sans lien entre eux. Pour terminer, cueillons au passage quelques 
exemples de la finesse de l'analyse, qui souligne souvent l’ambiguïté de cer- 
taines expressions: Jonas craint Dieu ou a peur de Dieu (Jon 1, 9); la tem- 
pête de 1 S 12, 18 est à la fois un signe de la puissance de Dieu et du 
châtiment du peuple (la tempête détruit les moissons); Jg 7, 21 traduit sans 
doute la confusion du camp des Madianites par l’ambiguïté des verbes et 
des sujets de la phrase; le cri de peur d'Israël et sa réaction à l’arrivée 
des Égyptiens (Ex 14, 10-11) provoquent une réaction incohérente: le 
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peuple préfère mourir en Égypte et il ne dit pas que les Égyptiens sont 

pe 
venus le massacrer. En bref, cet ouvrage explore avec maîtrise un domaine 
encore peu connu. — J.-L. Ska, S.J. 


D. DE LA MAISONNEUVE. — L’hébreu biblique par les textes. Vol. 
1. Analyse. Commentaires. Précis de grammaire. Lexique. Paris, 
Desclée, 1988, 24 x 17, 268 p. 


Les manuels classiques d'introduction à l’hébreu biblique (Auvray en fran- 
çais, Weingreen et Lambdin en anglais, par exemple) procèdent de façon 
systématique en partant des tout premiers éléments de la langue. Celui-ci 
choisit une autre voie: plonger l'étudiant immédiatement dans les textes. 
Il suppose dès lors que son utilisateur est déjà familiarisé avec les arcanes 
de la lecture de l’hébreu. Les textes retenus dans ce volume sont les sui- 
vants: Je 13, 2-25; 1 S 3, 1-20; Gn 22, 1-19; Ex 3, 1-14; Ex 32, 1-14. Il 
est à noter que l’auteur présente uniquement des récits. Elle n’a pas jugé 
nécessaire d’y ajouter un passage du Deutéronome, livre que l’on propose 
souvent en début de parcours. Pour chacun des textes, la présentation com- 
porte cinq étapes. 1. Le texte hébreu du passage, reproduit intégralement 
pour éviter le recours à une Bible hébraïque. 2. Un bref résumé du récit, 
selon la division en paragraphes des rabbins (paraïà). 3. Une traduction 
littérale verset par verset. 4. Cette traduction est suivie d’une analyse de 
chaque mot. Au début, elle est aussi exhaustive que possible et répétée 
le cas échéant. Un précis de grammaire en fin de volume reprend de façon 
systématique toutes ces données. 5. En conclusion, l’auteur propose un bref 
commentaire repris, pour une grande part, à la tradition juive (midrashim 
et rabbins du Moyen Âge). Le manuel comprend enfin un petit lexique 
hébreu-français. Ce volume est le premier d’une série de trois. Il sera certai- 
nement le bienvenu, car il n’existe pas beaucoup d’outils de ce genre en 
langue française. Comme on l’a vu, il s'adresse plus à des progressants qu’à 


des tout débutants. — J.-L. Ska, S.J. 


H. SCHWARZ. — Die biblische Urgeschichte. Gottes Traum von 
Mensch und Welt. Coll. Herder Taschenbuch, 1608. Freiburg 1. 
Br., Herder, 1989, 18 x 11, 158 p., 12,90 DM. 


Le titre de cette plaquette est assez vague. En réalité, il ne s’agit pas 
d’une exégèse de Gn 1-12. L'auteur, professeur ordinaire de théologie évan- 
gélique à l’université de Regensburg, publie une série d’homélies sur les 
premiers chapitres de Gn. La dernière contribution est le texte du discours 
qu’il a prononcé lors de l’ouverture de la North American Conference 
on Christianity and Ecology. Spécialiste de théologie systématique et de 
questions actuelles, H.S. songe surtout à confronter le texte biblique avec 
le monde contemporain. Un peu à la manière des prophètes, il dénonce 
et fustige les tendances funestes du monde moderne et discerne dans l’Écri- 
ture un appel à construire un monde différent. — J.-L. Ska, S.]. 
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NOUVEAU TESTAMENT: GÉNÉRALITÉS 


De Jésus et des femmes. Lectures sémiotiques, suivies d’un entretien 
avec A.J. Greimas. Coll. Recherches, n.s., 14. Montréal, Bellar- 
min; Paris, Cerf, 1987, 24 X 16, 217 p., $ can. 18. 


L'ouvrage présente huit lectures sémiotiques de textes évangéliques qui 
ont en commun de mettre en scène Jésus et des femmes: Mt 15, 21-28; 
Mc 7, 24-31; Le 7, 36-50; 8, 40-56; 13, 10-17; ]n 8, 2-11; 12, 1-11; 20, 1-18. 

Les auteurs, tous canadiens d’expression française, sont membres du groupe 
ASTER (Atelier de Sémiotique du Texte Religieux). Comme le CADIR 
de Lyon (Centre d'Analyse du Discours Religieux) où la plupart ont été 
formés, ils se réclament de la méthode d’analyse sémiotique développée 
par A.J. Greimas et connue sous le nom d’École de Paris. Cette méthode 
distingue trois niveaux d’analyse d’un texte: les structures discursives de 
surface (en particulier, la spatialisation, la temporalisation et l’actorialisa- 
tion); les structures narratives analysées à travers quatre fonctions de base 
prises en charge par les divers acteurs du texte (manipulation, compétence, 
performance, sanction); enfin, au niveau profond, les structures sémio- 
narratives — symbolisées par le carré sémiotique — qui articulent logique- 
ment les valeurs sémantiques fondamentales du texte analysé. Tous les auteurs 
se montrent rigoureusement fidèles à ces perspectives méthodologiques, mais 
avec imagination et souplesse. C’est un des intérêts de l’ouvrage; 1l montre 
combien la mise en œuvre rigoureuse de la méthode sémiotique laisse place 
à une large part de créativité. Ainsi peut-on remarquer, par exemple, que 
les auteurs entrent dans l’analyse soit par les structures discursives, soit 
par les structures narratives. On notera aussi le procédé qui consiste à croi- 
ser plusieurs carrés sémiotiques et à produire ainsi des modèles complexes 
de significations (cf. p. 102 et 105). Le bref entretien avec A.J. Greimas 
qui clôture l’ouvrage illustre bien le‘dynamisme des théories et pratiques 
sémiotiques et leur évolution récente: la prise de distance par rapport au 
schéma narratif inspiré des travaux de V. Propp, la distinction des niveaux 
de profondeur d’un texte comme instruments d’analyse, l’extension du champ 
des structures profondes à d’autres aspects que la narrativité. 

Que les huit analyses proposées mettent en scène Jésus et des femmes, 
n’était pas initialement un objectif de la recherche des auteurs. Le fait, 
constaté après coup, ajoute à l'ouvrage, très heureusement, une cohérence 
et un intérêt supplémentaires. Dans un dernier chapitre, Olivette Genest 
se demande quelle contribution la sémiotique peut apporter à la connais- 
sance des femmes de la Bible. La sémiotique, souligne-t-elle, par son atten- 
tion à la lettre du texte, oblige à ne pas occulter la place des femmes. 
Les huit études mettent déjà en relief au moins deux types de figures fémi- 
nines: celles qui sont intervenues dans la vie de Jésus au point d’en infléchir 
le cours (comme la syro-phénicienne qui conduit Jésus à élargir la compré- 
hension de sa mission, ou comme Marie à Béthanie qui donne à Jésus d’assu-. 
mer anticipativement sa propre mort) et celles qui, par leur aventure humaine 
personnelle, ont été amenées à Jésus et, la, ont été élevées et reconnues 
dans leur dignité de femme (la pécheresse chez Simon, la femme adultère, 
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Marie-Madeleine au tombeau). Il y a des acteurs masculins et féminins dans 
les récits évangéliques; la question est de savoir, souligne OI. Genest, quelle 
pertinence accorder à cette distinction comme telle. Ce qui, en toute hypo- 
thèse, à la lumière de la sémiotique, semble se profiler dans le récit évangéli- 
que, c’est que la femme est mise en lumière par Jésus à l’encontre d’un 
contexte socio-culturel qui la tait. 

L'ouvrage est convaincant. Il rappelle, s’il en était encore besoin, que 
la sémiotique apporte aux études bibliques une contribution désormais incon- 
tournable. — A. Fossion, S.J. 


Fr. M. LOPEz-MELUS. — Las bienventuranzas ley fundamental de 
la vida cristiana. Coll. Nueva Aïleanza, 106. Salamanca, Ed. 
Sigueme, 1988, 21 x 14, 598 p. 


Aux sciences bibliques l’A. a consacré une longue carrière d’enseignement 
et diverses publications; le présent ouvrage reprend le titre d’un livre paru 
en 1978 et dont il constitue une refonte complète. La I'° partie évoque 
les macarismes de la littérature païenne et de l’Ancien Testament, confirme 
l'authenticité des béatitudes comme message de Jésus et précise le rôle des 
évangélistes dans leur rédaction. Elle souligne l’originalité du magistère exercé 
par Jésus et montre comment la morale biblique culmine dans les béatitu- 
des: elles garantissent le réalisme de la loi d’amour en déployant ses impli- 
cations et définissent les conditions d’accès au Royaume, valeur suprême. 

Dans la section centrale l’A. commente successivement les différentes béa- 
titudes — présentées par Luc de façon plus matérialisante et par Matthieu 
dans un sens plus spirituel —, la première incluant virtuellement les autres, 
la dernière différenciée par plus d’un trait. Il en propose une lecture cou- 
rante et qui sache bénéficier de la recherche scientifique. Les acquis de l’exé- 
gèse permettent d'interpréter les termes rencontrés (pauvres, justice, paix...) 
et de rendre compte du lien unissant chaque fois la promesse à la disposi- 
tion béatifiée. Plus d’une fois l'exposé déborde le commentaire pour déve- 
lopper une thème tangent de théologie biblique et spirituelle. Dans la der- 
nière partie l'A. dessine un portrait de Jésus, qui apparaît comme l’incarnation 
des béatitudes. Celles-ci se reflètent aussi dans la vie de Marie et son Magni- 
ficat. On voit s’éclairer mutuellement les béatitudes et les grandes antino- 
mies de l’idéal chrétien. Les dernières pages détaillent une actualisation ins- 
pirée des leçons récentes du Magistère et des indigences du monde 
d’aujourd’hui. 

Une bibliographie et un index très fourni des citations bibliques clôturent 
ce volume qui condense une riche information et offre à la méditation 
un aliment solide. — L.-J. Renard, S.]. 


Éd. COTHENET. — Exégèse et liturgie. Coll. Lectio Divina, 133. 
Paris, Cerf, 1988, 22 x 14, 356 p., 200 FF. 


Les études rassemblées dans ce volume et qui s’échelonnent de 1972 à 
1987 furent d’abord données comme conférences à l’Institut Saint-Serge lors 
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des Semaines liturgiques et publiées comme Swbsidia dans Bibliotheca Ephe- 
merides Liturgicae de Rome. Dans l’Introduction l’A. précise «qu’il s’est 
efforcé de mettre en valeur les données liturgiques contenues dans le Nou- 
veau Testament» et qu’il s’est intéressé particulièrement à l’époque de tran- 
sition entre l’âge apostolique et les Pères; il utilise certains textes moins 
connus en illustrant «ce qui manifeste le développement du culte... en rela- 
tion avec la vie concrète des communautés». Une première section consi- 
dère l’actualisation de la tradition: la doctrine baptismale de saint Mat- 
thieu; la valeur symbolique des gestes du Christ dans le 4° évangile; le 
rôle des prophètes du N.T. comme exégètes charismatiques de l’Écriture: 
le rôle de témoignage exercé par l’Esprit dans le corpus johannique. La 
2° section traite des formes liturgiques de la communion ecclésiale: l’impor- 
tance de cette koinônia; les premiers efforts d'organisation de la discipline 
pénitentielle dans le N.T.; l’onction des malades (Jc 5, 14); la variété des 
formes liturgiques dans les Églises d’Asie Mineure vers 80. La 3° section 
groupe quatre études sur la liturgie dans l’Apocalypse: l’Église Épouse du 
Christ (Ep 5; Ap 19 & 21); liturgie terrestre et liturgie céleste; le symbo- 
lisme du culte, le signe de la Femme (4p 12). Un dernier article aborde 
le Protévangile de Jacques comme premier témoin de la piété mariale popu- 
laire. Non seulement ces articles veulent répondre aux exigences de l’étude 
critique, mais ils entendent satisfaire les requêtes d’une piété qui exprime 
sa foi au cœur de la liturgie. — A. Harvengt. 


E. SPIEGEL. — Gewaltverzicht. Grundlagen einer biblischen Frie- 
denstheologie. Kassel, Verlag Weber, Zucht & Co, 1987, 21 x 
15, 279 p., 24,80 DM. 


Cette étude de théologie biblique forme la première des trois parties d’une 
thèse récente de l’Université de Fribourg-en-Br. La maison qui l’édite est 
spécialisée dans les publications relatives aux problèmes actuels de société. 
L'ouvrage, très méthodiquement élaboré et ordonné, se distingue par le 
souci de rassembler en une synthèse toutes les données scripturaires propres 
à éclairer le message chrétien de la non-violence; ainsi il prend en considéra- 
toin, avec les leçons qui l’énoncent directement, maints témoignages qui 
à première vue lui sembleraient étrangers, voire opposés. Pour l’interpréta- 
tion des textes, il interroge les spécialistes de l’exégèse, confronte et discute 
leurs opinions. L’originalité du travail se trahit aussi dans son plan (ici 
simplifié à l'extrême). Après le rappel détaillé des attitudes, démarches et 
paroles par où Jésus manifeste son refus de la violence, l’A. scrute les raci- 
nes «théologiques» de cette position: la figure du Dieu d'Israël à imiter 
dans les divers aspects de sa bonté, la confiance totale et exclusive qu’il 
réclame; la non-violence (qui n’est pas inertie) apparaît en même temps 
comme exigence de l'amour universel des frères en humanité. Enfin, quant 
aux objectifs qui motivent l’option de Jésus, il s’agit de la seule «stratégie» 
qui désarme réellement le violent et fasse échapper à la spirale de la vio- 
lence; elle accorde le sujet aux caractères du Royaume: celui-ci est essentiel- 
lement pacifique; il excède tout projet et tout effort humains, mais réclame 
un engagement total d’espérance. 
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L’A. n’esquive pas les difficultés que rencontre sa thèse, p.ex. le fait de 
la souffrance, les rigueurs attribuées à Yahvé par la Bible, le geste de Jésus 
chassant les marchands du Temple. Il propose des mises au point touchant 
l’opposition souvent établie entre les deux Testaments ou l'obligation atta- 
chée aux consignes du Sermon sur la montagne. Il attire l’attention sur 
des questions moins familières, comme la portée des prophéties annonçant 
une société sans structure humaine d’autorité. 

Le texte est accompagné de près de 1400 notes, qui fournissent des réfé- 
rences bibliographiques et des compléments de discussion. Une copieuse 
bibliographie et un index scripturaire clôturent l’ouvrage, qui serait deux 
fois plus volumineux s’il utilisait une typographie comparable à celle de 
la NRT. Il offre un dossier des plus utiles aux recherches et débats des 
moralistes. — L. Volpe. 


Frère DOMINIQUE, moine d’En Calcat. — Jésus disait. I. Présenta- 
tion des paroles de Jésus conservées dans les Évangiles de Mat- 
thieu, Marc et Luc. Paris, Fayard, 1987, 24 x 16, 317 p., 120 FF. 


D'’emblée, l'A. nous en avertit: «Ceci n’est pas un livre. Ce sont des 
paroles.» Des paroles qui provoquent l'écoute. Il s’agit donc de laisser retentir 
en nous ce que le Christ a dit, d’après les synoptiques. Pour cela, VA. 
présente ces paroles «isolées, desserties des compositions en mosaïque» où 
les évangélistes les enchassent. Chaque chapitre s’arrête sur un ou deux 
versets, rarement plus, et les commente en trois ou quatre pages. Ce n’est 
pas une étude d’exégèse, mais une «écoute» au sens plénier où les mots 
résonnent dans toute leur force et leur saveur originale. Utilisant discrète- 
ment les acquis des études bibliques, l’A. dégage le sens prégnant des ter- 
mes, écrits en gras au début de chaque chapitre et soulignés dans les mêmes 
caractères le long du commentaire. Des sens divers s’ouvrent parfois, parmi 
lesquels PA. propose un choix motivé. Parfois aussi, le sens n’apparaît pas 
avec évidence et nous sommes invités à ne pas nous scandaliser devant 
les difficultés non résolues. Le fruit de ce travail, l’A., qui parle à la pre- 
mière personne, le laisse entendre: «Nous devrions en être suffoqués», car 
ces paroles nous agressent, pour ainsi dire: «Si une parole manque son 
coup... en essayer une autre»; telle question de Jésus ne prend-elle pas «une 
force irrésistible»? Cette attention portée à la voix du Seigneur doit «faire 
lever du fond de notre être des pensées, des questions, des sentiments nés 
de notre expérience la plus intime» et modeler en nous l’image de Dieu 
que ces paroles nous révèlent. Le sentiment ne suffit pas. Mt 7, 24 (la maï- 
son bâtie sur le roc) rappelle que l’écoute implique le passage à l'acte; l’A. 
ne s'engage cependant pas dans les applications pratiques et reste sur le 
plan de la relation personnelle à Jésus. 

Ce premier volume ne traite que 58 des 365 numéros prévus; il s'arrête 
à Mt 7, 27//Lc 6, 49; six autres doivent le suivre. L'introduction invite 
le lecteur, quel qu’il soit, croyant où non, à cette démarche d’écoute et 
explique le sens d’une douzaine de mots fréquents dans la Bible. À la fin 
du livre, un tableau synoptique des paroles de Jésus propose leur réparti- 
tion selon le plan de l’ouvrage. 
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Souhaitons à cette entreprise originale de trouver en effet beaucoup d’audi- 
teurs attentifs, qui laissent résonner en eux, avec son aide, ces paroles dans 
lesquelles juifs et musulmans peuvent trouver aussi «un éclairage pour leur 
propre foi». — A. Toubeau, S.]. 


SAINT JEAN 


G. ZEVINI. — Commenti spirituali del Nuovo Testamento. Van- 
gelo secondo Giovanni. 1 & 2. 2 vols. Roma, Città Nuova, 1984 
& 1987, 21 X 14, 331 & 334 p., 13.000 & 20.000 lires. 


Préfacés par I. de la Potterie et introduits par une vingtaine de pages 
très denses, ces «commentaires spirituels» ne doivent pas donner le change. 
L’A. connaît bien la problématique exégétique, ancienne et moderne, sur 
le quatrième évangile. Il s’en sert à bon escient pour faire comprendre le 
texte et familiariser son lecteur avec l’univers johannique. De beaux passa- 
ges d’Origène, Augustin, Thomas d'Aquin, Jean Scot Erigène, Léon le Grand 
et d’autres font de l’ouvrage parfois un véritable florilège; c’est un de ses 
intérêts, et non des moindres. 

La division de Dodd est adoptée.Deux grandes parties: le livre des signes 
(1, 19 - 12, 50) et le livre de la gloire (13 - 20), se trouvent encadrés par 
le prologue au début (7, 1-18) et l’épilogue à la fin (22). Le premier volume 
couvre /n 1 à 10; le second, la suite du texte jusqu’au bout. Plus incisive 
que la lecture pastorale de Jean par Panimolle, cette synthèse ne fait pas 
double emploi avec la précédente en italien. Elle aidera tout lecteur cultivé 
à renouveler son regard sur l’évangile. Un regret: l'abus incontrôlé de l’expres- 
sion non biblique de «nouvel Israël» (avec guillemets — pourquoi? —: 91, 
94; sans: 101 — deux fois! —, 117) alors qu’une bonne note 138, en Il, 
122 fait avec justesse la différence entre neos et kainos. Tout ce qui touche 
le rapport au judaïsme (I, 110) et à la synagogue (I, 312, n. 211) gagnerait 
à plus de nuances également. L'ouverture à des approfondissements ulté- 
rieurs, parce que tout n’est quand même pas encore résolu, aurait pu être 
aussi plus clairement évoquée. On n’en prendra pour exemple que ce qui 
est affirmé un peu vite de la distinction entre phileô et agapaô en II, 103 
à propos de 13, 1: si phileô souligne l’amour humain (cf. l’interprétation 
de 21, 15-19 en ce sens, IL, 315), que fait-on de 16, 27, où le Père phile: 
les disciples, et de 5, 20, où le Père philei le Fils? Des appels d’air à différen- 
tes interprétations possibles aideraient aussi la lecture spirituelle. 

À signaler aussi, en vue d’une réimpression éventuelle, de nombreuses 
«coquilles» dans les notes en bas de pages surtout (I, 43: LAMARCHE; 58: 
note 20 à supprimer; 276: «Menein»; unifier la typographie avec II, 152, 
156; 277, note 171, 4° 1.: Alleznza; 14° L.: come; Il, 87, avant-dernière 
L.: adventice; 106-107: DONCOEUR; 213: DE DINECHIN; 259: F. NEIRYNCK; 
I. DE LA POTTERE, «Et 4 partir..»; 273: X. LÉON-DUFOUR.... pascal; à titre 
indicatif, non exhaustif). Ces remarques visent la perfection de la présenta- 
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tion, toujours difficile en la matière, pour favoriser la diffusion d’un travail 
de valeur. — Y. Simoens, S.J. 


G. Srrecxer. — Die Johannesbriefe. Coll. Kritisch-exegetischer 
Kommentar über das N.T., 14. Gôüttingen, Vandenhoeck & 
Ruprecht, 1989, 25 x 17, 381 p., 98 DM; en souscr. 88,20 DM. 


Ce somptueux volume prend le relais du commentaire des épîtres johan- 
niques par R. Bultmann en 1967 (sixième édition) dans la même collection. 
L’A. rend hommage à son prestigieux dévancier dans une préface où il 
précise d'emblée la manière différente dont il envisage les problèmes d’his- 
toire de la rédaction. Il prend ses distances par rapport à l'hypothèse du 
rédacteur ecclésiastique et favorise plutôt une tradition orale de base, qui 
a revêtu différentes formes dans le cadre de «l’école johannique». On parti- 
rait de la sorte de 2 et 3 ]n au stade le plus ancien et d’après les précisions 
les plus claires qui s’y trouvent sur destinateur et destinataires des épitres. 
Viendrait ensuite 1 ]n, puis enfin l’évangile (Introduction: 22-28). Le schème 
s'apparente à celui d’U. Schnelle (cf. ci-dessous). Il est utile à signaler parce 
que ces deux exégètes apparaissent un peu comme de nouveaux chefs de 
file dans l’exégèse protestante du N.T. en Allemagne. On ne trouvera pas 
dans ce commentaire d’essai de reconstitution des couches rédactionnelles. 
Le texte est suivi pas à pas, compté tenu de la production exégétique des 
vingt dernières années. La bibliographie de départ est complétée à mesure 
que l’on avance dans la lecture des épîtres, et rien n’y manque. Sans que 
ce soit, semble-t-il, un souci majeur de l’ouvrage, on admire d’autant plus 
son caractère œcuménique: pondéré, équilibré, du fait même qu'il tient 
compte d’auteurs de différentes confessions, il a aussi plus que triplé son 
nombre de pages, si on lui compare son prédécesseur. 

Dès le prologue, une certaine autonomie respective de 1 ]n et de Jn se 
trouve respectée. Les contacts avec le prologue de l’évangile sont invento- 
riés, mais sans que l’on cherche à en tirer trop d’implications interprétatives 
dans un sens ou dans un autre. La méthode est saine. Elle s’avère féconde 
par exemple dans le traitement du fameux verset de 2, 2 où il est question 
de «victime de propitiation». L’A. s’écarte ici comme en 1, 7b — à propos 
du «sang de Jésus» — et 4 10 de la «rédaction ecclésiastique» de Bultmann, 
qui avait suscité bien des crispations inutiles, au profit d’une compréhen- 
sion universaliste du pardon des péchés, conforme à la teneur littérale du 
texte. 

Chemin faisant, de très précieux excursus font le point sur des notions 
ou des thèmes johanniques particulièrement denses, comme sur des points 
traditionnellement litigieux: Zôé, Chara, Lumière et ténèbre, Menein, Entolé, 
la tradition textuelle du «comma johanneum», Frähkatholizismus. Dix-huit 
développements de cette sorte apportent des compléments d’information 
appréciables. Tout n’en sort pas définitivement clarifié pour autant. Pour- 
quoi, par exemple, continuer à parler de «dualisme» johannique (74), alors 
que les accents antidocètes et antimarcionites sont de mieux en mieux recon- 
nus? Ceux-ci disent précisément la réduction de tout dualisme dans la pen- 
sée chrétienne et biblique. Même le courant apocalyptique, toujours invo- 
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qué comme soubassement au dualisme chez Jean, est beaucoup plus contrôlé 
de ce point de vue qu’il n’y paraît. C’est surtout à Qumrân où dans les 
apocryphes qu’il se développe. Tout ceci est par ailleurs honoré dans l’exé- 
gèse de 3, 8 (167-170), où pourtant revient encore le mot «dualisme» pour 
parler de la relation entre Dieu et Satan (169). C’est par abus de langage, 
car le terme est inadéquat pour la protologie comme pour l’eschatologie. 

Ceci dit, G.S. nous offre une «somme» qui fera date et dont tous les 
exégètes, non seulement de Jean mais du N.T. — sans exclure personne! 
—, lui seront reconnaissants. Quelques broutilles, qui ne seraient pas signa- 
lées s’il ne s'agissait d’amis: à propos du livre d’E. Malatesta, /nteriority, 
et non /nferiority! [99, n. 42]), on regrettera l'absence totale ne fût-ce que 
d’un essai de structuration littéraire, alors que de multiples indices en sont 
patents, même si leur distribution peut être discutée. Et il n’y a aucun 
accent à mettre sur Ska (291, n. 1; 312): à ce sujet, on ne peut que se 
féliciter de voir l’A.T. tellement pris en compte, beaucoup plus qu’il ne 
l’est chez Bultmann. C’est encore un intérêt de cette synthèse remarquable. 
— Ÿ. Simoens, SJ. 


Aspects on the Johannine Literature. Papers presented at a Confe- 
rence of Scandinavian New Testament Exegetes at Uppsala. June 
16-19 1986. Édit. L. HARTMAN & B. OLSsON. Coll. Coniectanea 
Biblica. New Testament Series, 18. Stockholm, Almqvist & Wik- 
sell International, 1987, 24 x 16, 113 p., SEK 112. 


Ce volume contient les Actes d’une réunion des exégètes scandinaves du 
N.T. à Uppsala. Il fournit un bon dossier représentatif de la recherche 
johannique dans les pays nordiques: Danemark, Finlande, Islande, Norvège 
et Suède. Les éditeurs qui le présentent figurent eux-mêmes parmi les inter- 
venants. K.-G. Sandelin, «The Johannine Writings within the Setting of 
their Cultural History» (9-26), commence par insister sur l’arrière-fond sapien- 
tiel de l’évangile et de la première épître, qui concilie des tendances à la 
fois particularistes et universalistes dans la communauté johannique. B. Ols- 
son, « The History of the Johannine Movement» (27-43), se risque ensuite 
à son tour à un essai de reconstitution des différentes phases d'élaboration 
du corpus. Il lit dans l’évangile le reflet de trois schismes: à Jérusalem (envi- 
ron 40-70 ap. J.-C.), entre Jésus et la communauté sacerdotale du disciple 
aimé d’uné part, et le judaïsme du Temple d’autre part; au-delà du Jourdain 
(environ 70-90), entre les chrétiens johanniques et le judaïsme de Jamnia; 
en Asie Mineure (environ 90-110), entre le mouvement johannique de plus 
en plus ouvert aux Grecs et des judéo-chrétiens réticents à l’égard de la 
«high Christology» de ce mouvement. Ce dernier conflit se trouverait davan- 
tage répercuté dans les épîtres. L’A. ne suit donc pas la thèse de G. Strecker 
(cf. ci-dessus), mais il en approuve l'intérêt primordial accordé aux épitres, 
dans l’ordre: 3, 2, 1 Jn qu’il analyse brièvement mais avec pénétration pour 
conclure par quelques caractéristiques de la théologie représentée par 
1 ]n. À. Pilgaard, «The Gospel of John as Gospel Writing» (44-55), contri- 
bue à redéfinir par un retour opportun sur la question des critères le genre 
littéraire «évangile» du point de vue de la forme (narrative), du contenu 
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(Jésus caractérisé comme Fils de Dieu, Sauveur eschatologique et accomplis- 
sement de l’Écriture), et de la fonction (susciter la foi dans ce message). 
T. Karlsen Zeim, «Roles of Women in the Gospel of John» (56-73), analyse 
sous cet angle avec beaucoup de finesse: 2, 1-12 (la mère de Jésus); 4, 1-42 
(la femme samaritaine); 11, 1-44 (Marthe et Marie); 12, 1-8 (Marie et Mar- 
the); 19, 25-27 (la mère de Jésus, sa sœur Marie, la femme de Clopas et 
Marie de Magdala); on ne sait trop pourquoi, l’étude se termine de façon 
abrupte, inattendue, sans conclusion. R. Kieffer, quant à lui, «Different 
Levels in Johannine Imagery» (74-84), se sert de P. Ricœur, La métaphore 
vive, de la catégorie de here implicite» et de la distinction entre signifi- 
cans, significatum et significandum, pour chercher à renouveler le regard 
sur les symboles johanniques dans cinq scènes: Etre capable de «voir» (1, 
35-51); Des ténèbres à la lumière (3, 1-12); Jésus donne vie à qui l'attend 
de lui (5, 1-47); Être guéri de l’aveuglement (2, 1-41); De la mort à la 
vie (11, 1-53). L. Hartman de son côté, «Johannine Jesus-Belief and Mono- 
theism» (85-99), met bien en évidence le défi relevé par les chrétiens johan- 
niques de concilier leur christologie et le monothéisme juif, notamment 
grâce aux courants représentés par Philon et les traditions apocalytiques 
de la Merkabah. H. Riesenfeld enfin, «The Fourth Gospel as Viewed by 
Fridrichsen, Odeberg and Gyllenberg» (100-108), conclut par un bilan sur 
l’œuvre réalisée par ces trois scholars (1920-1980); il permet de mieux com- 
prendre certaines des contributions précédentes qui s’en réclament de-ci 
de-là explicitement. Une des conclusions qui se dégagent d’un tel ensemble, 
c’est qu'avec ses accents propres, cette problématique reflète la recherche 
exégétique universelle à l'heure actuelle sur saint Jean. — Y. Simoens, S.J. 


Ch. H. Dopp. — La tradition historique du quatrième évangile. 
Coll. Lectio Divina, 128. Paris, Cerf, 1987, 18 x 12, 559 p., 328 FF. 


Cette traduction en un français agréable à lire vient compléter dans la 
même collection celle de L'interprétation du quatrième évangile, également 
assurée par M. Montabrut en 1975. Le public francophone dispose ainsi 
de ce que Dodd considérait lui-même comme un diptyque indissociable, 
L'idée force de ce deuxième volet, c’est qu’une tradition orale, indépen- 
dante des Synoptiques, pouvait être détectée dans le quatrième évangile, 
«soit directement soit par l'intermédiaire d’aide-mémoire écrits». (531) 
L'enquête était menée avec rigueur et souplesse — surtout légèreté dans 
l’exposition! —, ce qui lui vaut de rester un classique aujourd’hui. Avec 
le recul du temps, on se dit même que La tradition demeure plus actuelle 
que L'interprétation, car elle continue d’éclairer davantage le débat sur la 
spécificité de saint Jean dans le concert des traditions du Nouveau Testa- 
ment. L’autre service irremplaçable de l'ouvrage vient de la sensibilité dont 
l’auteur fait preuve à l'égard des Testimonia et de la créativité des textes 
— donc des auteurs — néotestamentaires à partir de l’Ancien Testament: 
des Psaumes surtout, mais aussi de la Torah et des Prophètes. C’est ce 
qui nous vaut des pages inégalées sur ]/n 18, 6 et les Ps 35, 4 et 27, 12 
(109), Jr 18, 13 et Dt 13 (à travers les traditions juives: 131), ]n 1, 23 
et 15 40, 3 (321-322), ou Jn 1, 29 et Is 53, 7.(343-344). — Y. Simoens, S.J. 
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H-J. KUHN. — Christologie und Wunder. Untersuchungen zu Joh. 
1, 35-51. Coll. Biblische Untersuchungen, 18. Regensburg, Fr. Pustet 
1987, 22 X 14, xv-679 P+ 48 DM. 


Le premier chapitre de ce volumineux ouvrage décrit l’état de la recher- 
che sur la péricope étudiée, des origines à nos jours, en faisant saillir les 
points les plus névralgiques de manière claire et pédagogique. La pédagogie 
ne se démentira jamais grâce à de régulières synthèses des discussions et 
des prises de position. La clarté pâtira d’une documentation abondante — 
parfois trop —, qui fourmille de notations intéressantes mais souvent embar- 
rassantes pour le lecteur, qui ne sait qu’en faire, et perd le fil de la méthode 
suivie et de l’interprétation finalement proposée. 

Dès le deuxième chapitre de «critique littéraire», l’afflux d’informations 
rend la lecture difficile, d’autant plus que des options sont prises sans être 
justifiées: on abondera dans le sens d’une distinction entre SQ (Semeia Quelle) 
G, (Grundschrift et/ou Grundlage: y a-t-il une différence?) et autres niveaux 
de tradition(s) ou de rédaction dont la problématique évoquée a manifesté 
le flou sinon l’arbitraire. Les vv. 43 et 51 seront désormais considérés comme 
rédactionnels sans presque plus entrer dans le débat, ce qui gêne et surprend. 

Le troisième chapitre s’attaque à la détermination d’une forme. On en 
retiendra, par delà beaucoup de détails d’analyse un peu superflus, la criti- 
que du «récit de vocation» sur la base d’une comparaison avec Mc 1, 16-20 
surtout, en faveur d’une «tradition de miracle» (Wunderüberlieferung), pré- 
paratoire à 2, 1-11. L’A. distingue une Präsentationslegende (1, 35-39) de 
deux Erweislegenden (1, .40-42.44-50), difficiles à traduire en français sans 
trahir son intention; faute de mieux, disons: «Légende (en récit populaire) 
de présentation» et «justification des prétentions» de celui qui accomplit 
le miracle. Le rapport entre 1, 44-50 et 20, 24-29 (209-213) est très suggestif. 
L’analyse du «Discours en: ‘Toi, tu es’» (54 ei — Rede) est prometteuse; 
elle ne réussit pas à convaincre totalement, peut-être parce qu'ici, comme 
ailleurs, trop de matériel et de sujets se trouvent brassés. 

Les chapitres suivants: 4, 5 et 6, sont tous consacrés à la christologie 
des versets étudiés et donc du quatrième évangile dans son ensemble. Le 
sujet est abordé à travers les deux systématisations de G. Richter, qui valo- 
rise le courant prophétique amorcé par Dt 18, 18, et celle de J.Becker, 
basée sur le concept d’«homme divin» (theios anêr). Est-ce à cause du prisme 
ainsi adopté ou d’une délimitation insuffisante du sujet? toujours est-il qu’on 
a l’impression d’être conduit dans le dédale de positions contradictoires 
sans pouvoir bien s’y retrouver. Nul ne s’étonnera, dans ces conditions, 
des résultats négatifs auxquels arrive l'A. par rapport aux hypothèses pro- 
posées. Ce qui sauve la mise, en définitive, c’est le sondage (ch. 5) dans 
les traditions d’Élie et Élisée. Si nous comprenons bien les conclusions, 
c’est finalement dans cette ligne-là que les textes johanniques étudiés s’insé- 
reraient le mieux, sans préjudice d’influences juives et hellénistiques plus 
récentes, Flavius Josèphe notamment, et compte tenu des parallèles néotes- 
tamentaires. 

N’aurait-il pas fallu pousser plus avant la vérification d’intuitions novatri- 
ces comme, à propos de la Gattung de 1, 40-42, le rapport inattendu, sur- 
prenant, mais par là même fécond, à Gn 2, 19.22-23 (220-223)? Le lien 
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de la «tradition de miracle» à la création aurait dû tempérer l’explicitation 
ultérieure des titres christologiques dans un sens uniquement sotériologi- 
que. L'intérêt majeur d’une telle somme est de fournir un dossier complet, 
souvent malaisément consultable à vrai dire, sur les questions johanniques 
disputées dans le monde exégétique allemand, encore dominé par l’appro- 
che diachronique. — Y. Simoens, S.J. 


Udo SCHNELLE. — Antidoketische Christologie im Johannesevan- 
gelium. Eine Untersuchung zur Stellung des vierten Evangeliums 
in der johanneischen Schule. Gôttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 
1987, 24 x 17, 283 p., 75 DM. 


Publication d’un «écrit d’habilitation» présenté à la Faculté théologique 
de Gôüttingen en 1985, ce livre piqué aussitôt l'intérêt par la liberté du 
ton. Le premier chapitre est consacré à des «Réflexions introductives à 
la méthode de la recherche johannique». Les objections adressées à la «criti- 
que littéraire» sont pertinentes. Le caractère invérifiable des couches rédac- 
tionnelles et des reconstructions généralement proposées (22) est reconnu 
et stigmatisé avec lucidité. Assez vite pourtant la vigilance s’impose à l'égard 
des résurgences subreptices des méthodes critiquées dans la manière même 
dont le travail est mené. Tout se passe comme si l'A. voyait bien les problè- 
mes sans disposer de l’outil qui lui permettrait vraiment d’y répondre. Cette 
difficulté persiste jusqu’au bout de l’entreprise. Quoi qu’il en soit le fer 
de lance est bien aiguisé. N’y at-il pas cependant quelque chose d’excessif 
dans le refus des hypothèses de Martyn sur la réaction judéo-chrétienne, 

lé PES PR lo lie 
reflétée par l’évangile johannique, aux décisions juives de Jabne (37 ss)? 
Tout ne semble pas à écarter au même titre dans ce sens. En tout cas envisa- 
ger le rapport au judaïsme à travers les catégories existentiales de Bultmann 
ne résout pas les délicats problèmes posés par son ancrage dans l’histoire. 

Dans le deuxième chapitre, la Redaktionsgeschichte est proposée comme 
solution aux apories précédentes. La situation de Jean est précisée par rap- 
port à la problématique des Synoptiques. Le modèle des deux sources serait 
un instrument incontestable, qui a fait ses preuves, ce qui ne va pas de 
soi. Pour Jean une discussion de la chronologie des épîtres et de l’évangile 
(par ordre d’ancienneté: 3 ]n, 2 ]n, 1 ]n, ]n) donne l’impression qu’une 
clé devrait en dépendre, mais le principe est peu exploité par la suite. C’est 
du docétisme qu’on attend un renouvellement du regard, mais l’attente 
est à nouveau déçue. Tout au long du ch. 3, de loin le plus copieux de 
l’ensemble, sous le titre: «Le Jésus visible: Miracle et christologie johanni- 
que», les sept miracles et /» 20, 30.24-29 sont envisagés d’une manière encore 
très tributaire des modèles génétiques mis à la question. Les accents antido- 
cètes paraissent très discrets. Le récit johannique de miracle est respecté 
avec grande probité comme jonction entre la vision du miracle et la foi 
(105, 119 e.a.). Mais la détection de ce qui relèverait de la tradition et de 
la rédaction propre au quatrième évangéliste, dès la première expression 
temporelle de 2, 1, mise au compte de la tradition, manque de critères 
et de justification probante. Le lecteur est renvoyé à l’énumération des 
auteurs qui se prononcent pour ou contre telle ou telle prise de position. 
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Quand il s’agit de représentants d’une méthode par ailleurs vertement criti- 
quée, comme Bultmann ou Fortna, on reste rêveur! Les propriétés du lan- 
gage johannique sont à leur tour délicates à manier: les évoquer pour déci- 

er du caractère traditionnel ou rédactionnel d’un mot, d’une expression, 
d’un verset ou d’un groupe de versets est sujet à caution. Il est difficile 
d'éviter dans ce cas la pétition de principe que l’on reproche aux autres. 
Les seuls arguments décisifs s’appuient sur les parallèles synoptiques. Même 
quand on a établi la proximité de /n 6, 1-15 et Mc 6, 32-44, par exemple, 
il est difficile de trancher en faveur de la tradition ou de la rédaction pour 
la bonne raison que l’on ignore qui a emprunté à qui. Les reconstructions 
aboutissent parfois à de telles complications qu’on se surprend à douter 
de leur validité, d’autant plus que l'interprétation ne semble pas en dépen- 
dre, ce qui ne manque pas de surprendre non plus. Les trois dernières 
sections de ce chapitre: «Objections contre l’acceptation d’une source des 
signes», «L'intelligence johannique des miracles de Jésus» et «La significa- 
tion des miracles pour la théologie johannique» paraissent — heureusement 
— affranchies d’analyses subtiles mais souvent gratuites, destinées à distin- 
guer le registre de la tradition et celui de la rédaction. 

Le ch. 4: «Le Christ présent: sacrements et christologie johannique», 
passe en revue /r 3 pour le baptême, /r 6 ensuite pour «le discours sur 
le pain et la section eucharistique», /n 19, 34 ss enfin pour l’eau et le sang 
au moment du coup de lance. On est loin de la réduction du sacrement 
au «pur symbole», et c’est l’essentiel. Le principe antidocète s’avère ici 
plutôt fécond. Mais la difficulté méthodologique de fond évoquée plus haut 
subsiste. 

Elle atteint son point culminant dans le ch. 5, qui aborde le prologue: 
«Le Christ devenu chair: Prologue et christologie johannique». Les opi- 
nions sont ici tellement discordantes du point de vue traditionnel et rédac- 
tionnel que la méthode s’en trouve discréditée. Il est bien vrai que l’appro- 
che synchronique pose des problèmes analogues et c’est une telle 
convergence... dans les désaccords mêmes (!) qui mériterait un nouveau ques- 
tionnement. Le texte est à interpréter et le rapport à une Tradition norma- 
tive, par delà les franges d’incertitude et les indéterminations, semble iné- 
luctable. L’A. propose une piste: courageuse, sérieuse, documentée, mais 
qui, du point de vue redaktionsgeschichtlich qu’il adopte, pose autant de 
questions qu’il en résout. 

Le ch. 6 rassemble les résultats de l’investigation en une dizaine de pages 
synthétiques: «La position de l’évangile dans l’école johannique». On en 
retiendra l’insistance une fois de plus sur un antidocétisme qui valorise 
l’'incarnation, le réalisme historique du disciple aimé, les questions liées à 
la communauté sous-jacente au corpus johannique, le rapport intrinsèque, 
exprimé par la christologie et les sacrements, entre le Jésus de Nazareth 
— des miracles — et le Christ glorifié dans la communauté. Tous ces apports 
excellents d’une synthèse par certains côtés remarquable ne se laissent pas 
trop entamer par des médiations méthodologiques beaucoup plus contesta- 
bles. — Y. Simoens, S.J. 
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K.P.M. KUZENZAMA. — La structure bipartite de Jn 6, 26-71. Nou- 
velle approche. Coll. Recherches africaines de théologie, 9. Kins- 
hasa, Faculté de Théologie catholique, 1987, 24 X 17, 124 p. 


Cette étude reprend à bon droit le dossier de la structure littéraire de 
In 6. L'accord n’est pas fait à ce sujet, si tant est que l’on puisse ou doive 
arriver à une unanimité en ces domaines de l’exégèse johannique où les 
présupposés idéologiques s’avèrent déterminants. L’A. apporte sa contribu- 
tion et il est bon qu’elle nous vienne de Kinshasa pour nous aider à élargir 
nos champs de vision. Réussit-il à emporter l’adhésion? Les critères avancés 
restent trop thématiques ou notionnels sans coller d’assez près à la lettre 
du texte pour être vraiment concluants à notre avis. 

Un chapitre préliminaire fait le point de la recherche sur les divisions 
proposées pour le texte en question. Le ch. 1 énumère une dizaine de carac- 
téristiques générales du discours johannique: c’est là qu’il faudrait peut-être 
davantage distinguer des niveaux de langage: le schème homilétique juif 
n’est pas du même ordre qu’une formule rhétorique en amen amen, ni 
qu’une expression récurrente en Egô eimi. Par le fait même, ces caractéristi- 
ques sont peu opératoires par la suite. Le ch. 2 pose les vv. 1-25 comme 
introduction au discours, ce qui est généralement admis, encore qu’il faille 
préciser le rôle exact de 24-25. Le sujet se resserre au ch. 3 intitulé: «L'analyse 
structurelle du discours de /n 6, 26-59». Malgré le titre, il est surtout ques- 
tion d’«idées» et de «thèmes» (41). Quatre péricopes sont analysées comme 
unités indépendantes: 26-30; 31-35b aussitôt mis en corrélation avec 48-51b: 
un tableau (69) cherche à manifester les rapports entre ces versets; il reste 
à 35c-40, puis 41-47 à faire le joint entre ces deux extrémités; 51c-59 déve- 
loppe l’argument: «La manducation de la chair du Fils de l'Homme» (85 
ss), ce qui à peu de choses près peut aussi recueillir un certain consensus. 
Une telle différenciation des développements n’empêche pas l’A. de réunir 
26-51b en une première grande section, centrée sur les «concepts vedette» 
d'œuvres (vv. 26-30), pain du ciel ou pain de vie (31-35b et 48-51b), venir 
à ou croire en (35c-47). À vrai dire cette présentation étonne, car il est 
quand même question de croire dès la mention de l’œuvre en 29 — qui 
précisément rend ces deux réalités indissociables: c’est le point! —, et d’un 
bout à l’autre de 35c-47. La deuxième grande section est délimitée de 51c 
à 59, ce que l’on admettra plus facilement. Le critère des «thèmes» et des 
«idées» revient encore en conclusion (100). Du point de vue de la méthode, 
ce glissement est préjudiciable à l'enquête. Mais il est bien vrai que c’est 
aussi ce qu’il y a de plus difficile à réaliser: le point de vue formel risque 
de lasser assez vite et d’apparaître frustrant, ce qui explique que l’on 
s’empresse de se placer au point de vue de l’interprétation et du sens. On 
perd de ce fait en clarté dans la démonstration ce que l’on gagne — est-ce 
un gain? — du point de vue d’un brassage d’idées. 

Le ch. 4 place les vv. 60-71 en épilogue, ce que l’on concédera sans peine. 
«La structuration interne des vv. 60-71» ne cerne pourtant pas davantage 
les faits stylistiques proprement dits. La conclusion générale rassemble le 
résultat du travail où l’on retrouve l'attrait pour les «thèmes» (106) et les 
«idées» (107), qui l'emporte trop sur les mots, les répétitions, les formules 
littéraires qui seules — cette monographie le montre à l’envi — permettent 
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de trancher. Les articles de J.-N. Aletti — mentionnés en bibliographie 
mais non exploités — et de M. Girard, L'unité de composition de Jean 6 
au regard de l'analyse structurelle, dans Église et Théologie 13 (1982) 79-110, 
auraient pu servir l'A. dans son projet de formalisation plus poussée. J# 
6 reste en tout cas en chantier! — Y. Simoens, S.]. 


Al. MARCHADOUR. — Lazare. Histoire d’un récit, récit d’une his- 
toire. Coll. Lectio Divina, 132. Paris, Cerf, 1988, 22 x 14, 290 
p., 165 FF. 


Fruit d’un doctorat en théologie sur le sujet, préfacé par P.-M. Beaude, 
cet ouvrage impressionne par l’abondance de l’information, jointe à la péné- 
tration des analyses et de l’interprétation proposée. Une introduction aide 
à suivre le projet. Une première partie: Le texte et sa genèse, contient 
trois chapitres qui proposent, le premier: des notes de critique textuelle 
sur /n 10, 54 - 11, 54 et sa traduction; le deuxième: une étude de critique 
littéraire — au sens allemand de l'expression —, alimentée par un sondage 
dans les contributions de Spitta, Bultmann, Wilkens, Fortna, Schnacken- 
burg et Boismard-Lamouille, et conclue par une critique d’ensemble pondé- 
rée mais très ferme sur les impasses de ce genre d’approche dont il faut 
désormais se garder. La deuxième partie: Le texte et son contexte, examine 
d’abord le texte et sa logique narrative, ensuite /» 11 dans l’ensemble du 
quatrième évangile, enfin les acteurs et les champs sémantiques mis en œuvre. 
La troisième partie: Le texte et l’histoire, aborde la question de l’historicité 
d’abord à travers «le réel du texte», c’est-à-dire la manière dont le rapport 
à l’histoire a été envisagé depuis une «lecture réaliste» jusqu’à des lectures 
plus récentes qui problématisent la référence à un événement. «Le monde 
du texte» invite à prendre en compte dans l'interprétation «un fait réel 
(difficile à cerner)» — dont la plausibilité n’est point contestée idéologique- 
ment comme si souvent de nos jours, même si sa compréhension relève 
d’une culture ou d’une mentalité qui ne seraient plus les nôtres, ce qui 
expose davantage à des poncifs usés —, «la mémoire du récit premier de 
l'Ancien Testament, l’éclair lumineux de Pâque, l’historicité de l’Église pri- 
mitive; tout cela aboutissant à une création littéraire et théologique origi- 
nale tellement constante que l’événement primitif n’est plus repérable dans 
la simplicité de son intrigue première» (190). Quelle serait d’ailleurs cette 
«intrigue première», puisque la critique des modèles génétiques conteste 
précisément la reconstitution d’un arrière-texte hypothétique et imaginaire ? 
Dans une quatrième partie sont envisagées la lecture de certains Pères de 
l’Église déterminants, la fortune du texte dans l’Église primitive, surtout 
l’'iconographie chrétienne, et la résurgence de Lazare — «l'ami de Jésus» 
— dans la question de l’auteur du quatrième évangile comme dans la littéra- 
ture contemporaine de Dostoïevski à Cayrol en passant par Malraux, mar- 
quée par l’absence de Dieu avant et après la deuxième guerre mondiale. 

Cette monographie convaincra davantage le lecteur francophone que celle 
d’un Autrichien, en allemand: J. Kremer (1985), peut-être moins didactique 
et certainement moins spéculative. L'équilibre de la démarche la met à l’abri 
des excès de technicité abstraite et des 4 priori méthodologiques invéri- 
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fiables. Une culture biblique, littéraire et théologique sans failles fait de 
ce livre un modèle de lecture, agréable à parcourir, passionnant à découvrir 
et spirituel au meilleur sens du terme. Nous délimiterions plutôt le texte 
de ]n 10, 40 à 12, 11, étant donné l’importance de Lazare jusqu’à sa propre 
condamnation à mort dans le récit et l’inclusion ménagée par la prolepse 
sur l’onction à Béthanie et sa mise en œuvre. Un tel cadrage fait bouger 
l'approche et l'interprétation. On s'étonne d’un manque d’analyse poussée 
des rapports entre 11, 44 et 20, 6-7, décisifs pour la différence entre la 
réanimation de Lazare et la résurrection de Jésus, qui permet de cerner 
les implications de l’une et de l’autre pour le croyant aujourd’hui. Enfin 
on peut se demander si, pour pareille péricope évangélique, l’arrière-fond 
apocalyptique fut examiné d’assez près, particulièrement du point de vue 
de l'articulation entre langage et histoire. Mais ce ne sont là que réactions 
d'intérêt et d'hommage à l’égard d’une telle somme de travail qui honore 
la Parole de Dieu et l'écriture des hommes. — Y. Simoens, S.J: 


Ch. PANACKEL, S.D.B. — Idou ho anthrôpos (Jn 19, 5b). An 
exegetico-theological study of the text in the light of the use of 
the term anthrôpos designating Jesus in the fourth Gospel. Coll. 


Analecta Gregoriana, 251. Roma, Pont. Università Gregoriana, 
1988, 23 x 17, xxIV-395 p., 50.000 lires. 


Présentée par le Supérieur général des Salésiens de Don Bosco, le P. E. 
Vigand, dédiée à saint Jean Bosco en 1988, année centenaire de sa mort, 
voici une étude dont la valeur pédagogique mérite d’être aussitôt soulignée. 
Elle honore la tradition salésienne et l’on se réjouit pour les étudiants en 
Inde ou ailleurs qui bénéficient d’un tel enseignant et d’un tel enseigne- 
ment. Patronné par J. Caba, l’A. à eu la main heureuse en choisissant les 
occurrences d’anthrôpos dans le quatrième évangile pour éclairer: «Voici 
l'Homme» de /n 19, 5b. Une première partie qui contient aussi le premier 
chapitre cerne, dans ses «Considérations préliminaires au sujet du quatrième 
évangile», «La figure divino-humaine de Jésus» avec une attention particu- 
lière à deux tendances contraires de l’exégèse: celle d’E. Käsemann, favora- 
ble à un certain docétisme à l’œuvre dans /n, et celle d’A.T. Hanson, qui 
abonderait plutôt dans le sens d’un certain adoptianisme. Tout le travail 
va chercher à articuler de manière cohérente les deux dimensions: humaine 
et divine, de la personne du Christ. La deuxième partie passe en revue 
les principaux textes où il est question de Jésus comme homme avant la 
Passion: ]n 3, 27 (ch. 2); 4 29 (ch. 3); 5, 7.12 (ch. 4); 7, 46.51 (ch. 5); 
8, 40 (ch: 6); % 11.16.24b (ch. 7); 10, 33b (ch. 8); 1, 47.50 (ch. 9). Cela 
fait beaucoup! L’investigation met en relief l’importance de l’argument dans 
saint Jean. Jamais l’A. ne se perd dans le maquis des interprétations malgré 
la complexité des textes, en manifestant une capacité d’analyse et de synthèse 
peu commune qui s’aide de schémas, de visualisations textuelles, de résumés 
conclusifs et introductifs, parfois discutables mais toujours suggestifs. 
L'enquête est menée rondement tout en respectant la problématique et sans 
forcer les données. On peut ne pas être d’accord avec tout, et d’autres 
découpages ou angles d’approche sont possibles qui modifieraient les pers- 
pectives. Mais pour l'essentiel l'argumentation est convaincante. 
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La troisième et dernière partie exprime le but de l’ensemble: «L'étude 
exégético-théologique de /n 19, 5b à la lumière de l’usage du terme anthr6- 
pos désignant Jésus dans le quatrième évangile». Elle comprend deux chapi- 
tres: «Le contexte littéraire et théologique de /n 19, 5» (ch. 10) et une 
«Etude exégético-théologique de /# 19, 5b» (ch. 11). Les grandes questions 
au sujet de la Passion se trouvent abordées de façon à la fois documentée 
et personnelle. Le résultat fondamental consiste en #ne double entente de 
19, 5b (326 ss): une mise en évidence de l'humanité de Jésus, compatible 
avec son identité de Fils de Dieu (336-337). L’A. recoupe donc par une 
expression typique du procès de Jésus devant Pilate d’autres phénomènes 
déjà répérés par O.Culmann et plus récemment par R. Robert pour le 
fameux exégésato du Prologue (RT 85 [1985] 457-463; RT 89 [1989] 279-288). 
Au service de la phrase programme de Jean-Paul II dans Redemptor homi- 
mis: « Hic ipse homo est via Ecclesiae.….» (1), cet ouvrage est aussi une magni- 
fique illustration de la voie tracée par Dei Verbum au sujet de l’étude de 
l’Écriture comme âme de la théologie (339). — Y. Simoens, S.]. 
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Handbuch der Fundamentaltheologie. 4. Traktat theologische 
Erkenntnislehre. Schlussteil: Reflexion auf Fundamentaltheolo- 
gie. Édit. W. KERN, H.J. POTTMEYER, M. SECKLER. Freiburg, Her- 
der, 1988, 24 x 15, 544 p., 74 DM. 


Ce quatrième et dernier volume du Handbuch der Fundamentaltheologie 
comporte deux parties: un traité d’épistémologie théologique et une réflexion 
sur la théologie fondamentale. La première s’ouvre par une présentation 
de la Parole de Dieu comme principe objectif de la connaissance théologi- 
que (O. H.Pesch). Vient ensuite l'étude de la foi comme principe subjectif 
de cette même connaissance (P. Neuner). M. Limbeck présente l’Écriture 
Sainte. La Tradition est décrite dans son principe (D. Wiederkehr), ses nor- 
mes, ses critères et ses structures (H. J. Pottmeyer). A. Dulles étudie le 
magistère et l’infailibilité. La théologie comme science de la foi est traitée 
par M. Seckler. Les questions posées à la théologie par la praxis sont exami- 
nées par W. Kasper. En annexe, W. Kern réfléchit sur l'apport du christia- 
nisme pour un monde plus humain. 

La réflexion sur la théologie fondamentale, qui sert de conclusion à l’ensem- 
ble du Handbuch, se déroule en quatre temps. On décrit les étapes et les 
modèles de la théologie apologétique à l’époque patristique (W. Geerlings), 
au Moyen Âge (G. Larcher) et aux temps modernes (J. Reikerstorfer). H. 
J. Pottmeyer examine les signes et les critères de crédibilité du christia- 
nisme. E. Kunz étudie le passage du jugement de crédibilité à l’acte de 
foi. M. Seckler conclut en examinant les tâches et Les structures de la théo- 
logie fondamentale, son concept (théologie fondamentale ou apologétique?) 
et les noms par lesquels on la désigne en conséquence. 
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Ce simple énoncé des thèmes, traités avec clarté et compétence par des 
spécialistes, suffit à montrer l’importance de l’ouvrage et son utilité pour 
la recherche théologique; celle-ci sera encore facilitée par les bibliographies 
choisies qui accompagnent chaque exposé. Signalons, au hasard de la lec- 
ture, quelques points qui ont accroché notre intérêt. Dans son exposé sur 
la Parole de Dieu, Pesch attire l’attention sur quelques malentendus à évi- 
ter: au niveau linguistique, confondre la Parole de Dieu avec les expressions 
qui nous la transmettent; d’un point de vue subjectiviste, réduire cette Parole 
à ce que chacun en ressent et en reconnaît; dans une vue objectiviste, voir 
en elle un «contenu» préalable, identifiable sous ses diverses formulations; 
dans une vue «événementielle» enfin, réduire la Parole à l’événement d’un 
Dieu qui interpelle et provoque une réponse. La contribution d’A. Dulles 
sur le magistère et l’infaillibilité nous a paru une présentation équilibrée 
et solide de ces points. Un bref excursus de H. J. Pottmeyer sur l’histoire 
de l’argument apologétique tiré du miracle, de saint Augustin à nos jours, 
décrit bien l’évolution qui s’est produite dans ce domaine. 

Un index des personnes citées dans ce volume et des matières contenues 
dans les quatre tomes du Handbuch termine l'ouvrage et facilite la consulta- 
tion de la mine de renseignements contenus dans ce remarquable ensemble. 
— L. Renwart, SJ. 


Scripture, Tradition and Reason. A Study in the Criteria of Chris- 
tian Doctrine. Essays in Honour of Richard P.C. Hanson. Édit. 
KR. BAUCKHAM & B. DREWERY. Edinburgh, T. & T. Clark, 1988, 
22 X 14, vIn-297 p., £ 14.95. 


Le problème des relations entre les trois critères mentionnés dans le titre 
de ce recueil n’a cessé d’occuper l’Église anglicane; assez naturellement il 
a retenu l'attention des spécialistes (parmi lesquels H. Chadwick et H. Crou- 
zel) désireux d’honorer un évêque théologien connu (cf. NRT, 1955, 980; 
1979, 760), qu’un ami qualifie de «pur anglican» et qui s’estime d’autant 
plus anglican qu’il est œcuméniste. Après une présentation de la carrière, 
de la personnalité et des écrits de R.P.C. Hanson, le thème est abordé 
successivement du point de vue de l’Écriture, de la Tradition et de la raison, 
chaque fois dans un exposé général que deux études particulières viennent 
illustrer. 

L. Écriture et tradition orale (rabbinique) chez les Juifs, lecture de la Bible 
par les Apôtres, formation du canon, âges successifs de l’exégèse, critique 
textuelle et exigences de la raison. La naissance virginale de Jésus dans la 
théologie de Luc (héritier de la tradition juive). Travaux de R.P.CH. et 
de R. Brown sur le ministère sacerdotal: accords et divergences. — II. Con- 
ceptions diverses de la Tradition dans son rapport à l’Écriture: pure inter- 
prétation, source «supplémentaire», aide non normative à l’interprétation, 
«développement» (par «expansion» ou pour une «contextualisation»). La 
tradition contestée comme entrave de l’activité de l'intelligence; son rôle 
positif pour l'ouverture à l'avenir. Écriture et Tradition dans l’Église d'Irlande 
durant le Haut Moyen Âge. Recours à la Tradition patristique dans l’Église 
d'Angleterre aux XVII‘-X VIII: siècles. — IL. Parcours historique et réflexion 
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concernant l'autorité reconnue respectivement à la raison et aux porte-parole 
de la Révélation et le caractère complémentaire de leurs fonctions. Leur 
concours dans l'élaboration de la pensée d’Origène sur la liberté humaine. 
Evelyn Underhill à la recherche d’une complémentarité entre une saisie 
«mystique» de la Réalité Suprême et la dogmatique chrétienne. 

Face au simplisme de préjugés régnants — contre toute tradition et en 
faveur de tout changement —, l’épilogue montre dans la Tradition authenti- 
que la «mémoire de l’Église» et cette interprétation que comporte inévita- 
blement toute lecture intelligente d’un écrit. Plusieurs fois est soulignée 
la portée de la Constitution Dei Verbum de Vatican IL. — L.-J. Renard, S.J. 


Fr. R. SMITH, SJ. — The God Question. A Catholic Approach. 
New York/Mahwah, Paulist Press, 1988, 24 x 15, 1x-240 p., $ 
14.95. 


Ce cours d’introduction à la théologie, qui procède en contact étroit avec 
l'Écriture et se prolonge, suivant une heureuse continuité, en christologie, 
se recommande particulièrement par ses qualités pédagogiques. Après avoir 
expliqué les notions de théologie et de foi, il analyse les conditions qui 

ectent maintenant la foi et qui pressent les théologiens de faire plein 
droit à la dimension historique dans la présentation des vérités de toujours. 
Les réponses livrées par la Révélation sont à reformuler si l’on veut rencon- 
trer la manière dont se posent les questions fondamentales. L'homme 
d’aujourd’hui s'inquiète du sens de ce qui se passe; pour lui la question 
de Dieu n’est plus celle d’une Cause première, et la réponse intéressante 
sera que cela vaut la peine d’exercer sa liberté parce qu’un Amour incondi- 
tionné s'offre et sollicite notre responsabilité dans notre histoire. Tel est 
en somme l’axe de tout l'exposé. 

Un chapitre développe la conception biblique d’une histoire ouverte aux 
innovations des libertés. La révélation définitive de Dieu se donne en Jésus. 
L’A. étudie donc le thème du Règne de Dieu, central dans le message déli- 
vré par Jésus en paroles et en actes, puis, le Règne advenant par la média- 
tion de Jésus, il dégage la christologie des évangiles. La mort et la résurrec- 
tion du Christ viennent sceller sa mission et son témoignage. Fr.R.Sm. 
discute les opinions concernant la signification de la mort de Jésus et la 
conscience que Jésus lui-même en avait, les problèmes historiques relatifs 
à la résurrection, la portée de celle-ci pour le sens de notre existence. Enfin 
il rend compte des essais récents qui tentent de dépasser les concepts «classi- 
ques» touchant le mystère trinitaire, «résumé de la réponse chrétienne à 
la question de Dieu» — appel à une communion d’amour. 

Huit excursus sont réservés à des sujets particuliers (théologie de la libéra- 
tion, méthodes d’exégèse, conscience du Christ...) Professeurs, prédicateurs, 
catéchètes, apprécieront la clarté de ces leçons et le caractère exemplaire 
de leur démarche. — KR. Escol. 


JJ. O'DonneLL. — The Mystery of the Triune God. Coll. Heyth- 
rop Monographs, 6. London, Sheed & Ward, 1988, 22 x 13, 
vin-184 p., £ 8.50. 
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Mieux saisir le caractère central du dogme trinitaire, repenser l’enseigne- 
ment traditionnel en rencontrant la problématique actuelle et percevoir 
comment il doit marquer l’éthos chrétien, c’est à quoi cet ouvrage aidera 
les milieux cultivés. Sans refaire un traité, l’A. propose des vues synthéti- 
ques où s’intègrent les meilleurs apports de la recherche contemporaine. 
Îl rappelle combien la représentation biblique de Dieu s’écarte du théisme 
de la philosophie classique et dénonce la dérive du théisme cartésien vers 
l’athéisme, les impasses de l’humanisme athée ou de la process theology. 
La Révélation (conçue à la manière de Dei Verbum) et l’histoire du salut 
impliquent la réalité des relations trinitaires (de l’économie à la Trinité 
immanente). Dans la vie d’obéissance de Jésus et surtout sa déréliction sur 
la croix en solidarité avec l'humanité pécheresse, l'A. lit l’expression du 
«drame» intratrinitaire. 

Dans la pensée moderne, la notion de personne n’est plus celle qu’adop- 
tait la doctrine traditionnelle. Comment nous exprimer pour éviter les inter- 
prétations modalistes ou trithéistes? Des mises au point interviennent aussi 
quant au fonctionnement de l’analogie de l’être et de l’analogia fidei, selon 
laquelle Jésus apparaît comme «parabole de Dieu». La praxis chrétienne 
est modelée par la foi trinitaire, du fait que Jésus révèle la véritable justice 
selon Dieu. La structure de la prière est nécessairement trinitaire. Le der- 
nier chapitre reprend la question du rapport de Dieu au monde. Aux rela- 
tions entre personnes divines se montre liée la possibilité de la création 
libre. Ces pages éclairent encore les rôles respectifs du Christ médiateur 
et de son Esprit dans le temps de l’Église et le Règne eschatologique. Elles 
justifient la vision d’un Dieu qui s'adresse à nous et que notre réponse 
ne laisse pas indifférent. 

Un index recense les nombreux philosophes et théologiens cités dans ces 
exposés toujours clairs, qui se prêtent à la méditation. — L.-J. Renard, S.J. 


M. Dupuy. — L'Esprit, souffle du Seigneur. Coll. Jésus et Jésus- 
Christ. Résonances, 3. Paris, Desclée, 1988, 24 x 16, 286 p. 


Les chrétiens soucieux d’éclairer leur foi et d’approfondir leur culture 
théologique trouveront ici les «textes fondamentaux qui posent les problè- 
mes essentiels», une anthologie abondante qui recueille dans l’Écriture Sainte 
et dans la Tradition les passages concernant l'Esprit Saint. Entreprise diffi- 
cile que de choisir les textes significatifs et de les grouper convenablement 
pour en faciliter l'intelligence. Ils sont d’ailleurs soigneusement présentés 
et situés dans leur contexte, pour éviter au lecteur toute impression de 
dépaysement. La Préface pose les principes qui ont guidé le choix et mar- 
que les embüches à éviter. La première partie — le quart du volume —, 
consacrée à l’Écriture, respecte autant que possible la chronologie des livres 
saints pour mieux marquer les étapes de la révélation de l'Esprit. Les 137 
extraits qui suivent sont groupés en cinq périodes. La patristique des quatre 
premiers siècles d’abord, où se précisent la personnalité et la divinité de 
l'Esprit; d’Augustin à la scolastique émergent la controverse du Filioque 
et la question de lattribution à l’Esprit de certaines œuvres de Dieu; du 
XIVE au XVIE s., on entend surtout la voix des Réformateurs et de l’École 
française; aux XVIII et XIX: siècles, dans une atmosphère raréfiée, on ren- 
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contre cependant Newman, Scheeben et Léon XIII; pour le XX° s., les 
textes s’allongent et laissent parler les papes, Vatican II, des théologiens 
éminents, entre autres Mühlen, Balthasar, Rahner, Ratzinger, Congar, ainsi 
que les charismatiques, jusqu’au point d’orgue final, Dominum et vivifican- 
tem. La Postface reprend les thèmes majeurs de la symphonie, où alternent 
la recherche du concept aussi précis que possible malgré les impuissances 
du langage analogique et l’échappée mystique plus libre, jaillie de l’expé- 
rence de l'Esprit. Il apparaît aussi que le discours sur l'Esprit implique 
nécessairement les autres personnes divines et témoigne de leur unité. — 


A. Toubeau, S.J]. 


Rites, symboles, sacrements. Coll. Travaux et Conférences du Cen- 
tre Sèvres, 13. Paris, Centre Sèvres, 1988, 30 x 21, 167 p. 


Ce cahier donne le texte des interventions prononcées à la session «Rites, 
symboles et sacrements» organisée par le Centre Sèvres en 1985. Théodore 
Léonard, SJ. présente les «Structures de pensée et (les) formes de vie dans 
les sacrements». Partant du «wali» du pays bwa, Claude Pairault réfléchit 
sur «Mythe, rite et corps social». François Courel, S.J., examine «La psycha- 
nalyse: rites, symboles et corps parlant». François Marty, S.]., intitule son 
exposé: «Signe, symbole, sacrement». Suit un résumé de la conférence de 
Paul Beauchamp, S.J.: «À l’origine des sacrements, la durée de Jésus-Christ». 
Pierre Vallin, S.J., situe «Les sacrements dans l’Église». Louis-Marie Chau- 
vet aborde «La diversité des sacrements». Frédéric Debuyst, O.S.B., décrit 
«Un lieu pour célébrer». En conclusion à l’ensemble, Edouard Pousset, 
S.J. propose: «Des sacrements pour le monde qui, aujourd’hui, s’annonce». 

Plusieurs des exposés de cette session s’adressent à des personnes versées 
dans les sciences du langage, la philosophie moderne ou les orientations 
actuelles de l’exégèse. D’autres sont plus accessibles à un lecteur cultivé, 
mais non spécialisé. Dans un domaine en pleine évolution, on trouvera 
des notations intéressantes, mais aussi des positions qui ne recueilleront 
pas l’assentiment. P.ex., à propos de la grâce du baptème, peut-on tenir, 
avec L.-M. Chauvet, que, dans le cas du petit enfant, «la grâce n’est pas 
appropriée de façon personnelle» faute du «contre-don de la foi du sujet» 
(116)? N'est-ce pas projeter sur lui une psychologie d’adulte et oublier que 
le bébé est déjà parfaitement capable de répondre à sa manière au don 
de l’amour divin? L'exemple de l’amour humain est ici des plus éclairants: 
pour se développer harmonieusement, l’enfant a un besoin vital de l’amour 
de ses parents et il y répond sans cesse à sa manière d’enfant. La réflexion 
ainsi orientée nous semble passer à côté du vrai problème du baptême des 
petits enfants: pour que ce don, parfaitement réel, mais reçu à la manière 
d’un germe, puisse arriver à la maturité de la réponse adulte, il a normale- 
ment besoin de s'épanouir dans un milieu adapté, la vie chrétienne de ses 
parents. Ceci justifie le refus du pédobaptisme quand cette condition fait 
à l’évidence défaut, mais on voit aussi où se situe la difficulté pastorale: 
comment juger vraiment de cette absence, surtout chez des gens simples 
peu habiles à «dire» leur foi? comment faire que la mèche qui fume encore 
redevienne flamme éclairante? Nous voudrions aussi marquer la valeur de 
la contribution du P. Debuyst: on y perçoit une foi profonde dans le 


958 BIBLIOGRAPHIE 


sacrement et un sens aigu de la manière dont cette foi peut ou non s’incar- 
ner dans la disposition et le mobilier du lieu sacré: tout peut y être signi- 
fiant et stimulant d’une conviction qui respecte et le mystère de Dieu et 
la nature humaine dans toutes ses harmoniques. — L. Renwart, S.J. 


L.-V. THoMaAs. — Réincarnation, immortalité, résurrection. Coll. 
Publications des Facultés universitaires Saint-Louis, 45. Bruxelles, 
1988, 23 x 16, 261 p., 850 FB. 


Voici, introduits par Cl. Castiau, les exposés de la session théologique 
1988 de l’École des Sciences Philosophiques et Religieuses des Facultés Saint- 
Louis. Les positions traditionnelles, populaires et autres, relatives à l’au-delà 
et leurs altérations présentes (L.-V. Thomas). Chez saint Paul, la foi en 
la résurrection, suspendue au kérygme pascal (J.-M. Sevrin). Dans l’hin- 
douisme, le chaîne des réincarnations et la possibilité de s’en libérer par 
le renoncement ou une action purifiée; un prolongement dans la sagesse 
pratique du Bouddha (J. Scheuer). Observations psychologiques sur les expé- 
riences de la mort et du deuil, sur la crise que manifestent les enquêtes: 
«dislocation» des composantes de l’eschatologie chrétienne; suggestions pour 
des approches nouvelles (A. Godin). Incompétence des sciences concernant 
l'au-delà; pour le sentiment commun la mort n’est pas anéantissement ; 
trois conceptions typiques: réincarnation, résurrection, immortalité de l’âme ; 
leurs analogies et leurs différences, leur valeur objective (F. Brunner). Ques- 
tions disputées de théologie catholique: de cette vie à l’autre, discontinuité 
quant à la connaissance, continuité dans l’amour; mystère de la vision béa- 
üfique (J.-L. Chrétien). «Faiblesses de la théologie contemporaine domi- 
nante» en matière d’eschatologie; points forts et problématiques de la tradi- 
tion chrétienne; dialogue avec la pensée orientale et les ésotérismes modernes; 
orientations pour une théologie renouvelée de la résurrection (P. Gisel). 

Ces travaux de caractère scientifique confirment l’urgence d’une tâche 
qui sollicite les théologiens: aider et encourager pasteurs et catéchistes à 
proclamer haut et clair le message eschatologique sans lequel la «bonne 
nouvelle» de l’Évangile n’en est plus une. — L. Volpe. 


Vatican II. Bilan et perspectives. Vingt-cinq ans après (1962-1987). 
Edit. R. LATOURELLE. Coll. Recherches. Nouv. sér., 15-17. 3 vols, 
Montréal, Éd. Bellarmin; Paris, Éd. du Cerf, 1988, 24 x 16, 679, 
53400 037 D SIT FE 


Le recul d’un quart de siècle permet de mieux saisir les dynamiques d’abord 
inaperçues de Vatican II, d’inventorier l’acquis des travaux postconciliaires, 
de formuler des évaluations et interprétations pondérées et d’esquisser des 
orientations pour la recherche ultérieure comme pour le passage à une pra- 
tique fructueuse. Cet imposant recueil groupe les contributions, originales 
et généralement très claires, de quelque 70 professeurs de l’Université Gré- 
gorienne, de l’Institut Biblique et de l’Institut Oriental de Rome. Ces étu- 
des ont été conçues et sont ordonnées d’un point de vue thématique, de 
manière cependant à couvrir l’ensemble des documents du concile. 
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1. Le contexte ecclésial où s’ouvrit l’assemblée; l'expérience du concours 
entre évêques et théologiens; triomphalisme ecclésiastique et fierté chré- 
tienne. — 2. La Parole de Dieu: Révélation comme fait accompli et Révéla- 
tion actuelle; sensus fidei et développement doctrinal; progrès accomplis 
dans l'élaboration de De: Verbum; koinè populaire et koinè du Nouveau 
Testament; composante proprement chrétienne de l’interprétation de l’Écri- 
ture; unité des deux Testaments selon Irénée; Dei Verbum 19, sur l’histori- 
cité des évangiles et les fruits de cette déclaration; requêtes actuelles de 
l’exégèse catholique; le rapport exégèse-actualisation de l’Écriture; initiati- 
ves pastorales pour l'animation biblique des communautés. — 3. Ecclésiolo- 
gie: christocentrisme de l’ecclésiologie de Vatican Il; débats ecclésiologiques 
depuis le Concile: causes des divergences et synthèses à opérer; les charis- 
mes; la mariologie réintégrée au corps de la dogmatique; l'égalité des fidèles 
à Vatican II et dans le Code; pour une théologie du laïcat: connotation 
traditionnelle du terme laïc, apport du Concile, sens d’indoles saecularis 
propria (non pas exclusiva!); le for interne selon le can. 130; les moyens 
de subsistance du clergé: du Code de 1917 à celui de 1983. À 

4. Liturgie et sacrements: la liturgie «manifestation principale» de l’Église 
comme peuple hiérarchiquement ordonné; la Liturgie des Heures: un malen- 
tendu historique touchant les origines; enseignements de Vatican II sur 
le baptême et questions ouvertes; allusions du Concile à la pénitence; doc- 
trine conciliaire sur le sacrifice; ministères laïcs de suppléance; le mariage: 
mise en valeur des dimensions naturelles, la communio coniugalis, le can. 
1095 reflet de la pensée du Concile. — 5. Les Eglises: Église universelle, 
particulière, locale selon Vatican IT et le Code; portée de l’expression «Eccle- 
sia. subsistit in»; Églises sus iuris; bilan et programme du dialogue catholique- 
luthérien; l’'Eucharistie «fait l’Église» en rendant présente à la communauté 
locale l’Église universelle. — 6. Vision de l’homme: intérêt du Concile pour 
les recherches humaines de Dieu; éclairage christique de l'anthropologie; 
l'anthropologie de Gaudium et spes complétée par la recherche récente; 
théologie biblique et droits de l’homme; conciliation des énoncés de Vati- 
can Il en morale fondamentale; l’eschatologie du Concile. — 7. Vie consa- 
crée: pluralité des agents possibles d’une consécration; «charisme du fonda- 
teur»; la récente révision des constitutions des instituts; le célibat sacerdo- 
tal, du Concile au Code (il n’est pas proprement en cause dans les crises 
de fidélité). — 8. Religions non chrétiennes et non-croyants: rapport entre 
Révélation et expérience religieuse; difficulté du dialogue avec les non- 
croyants; droits et libertés dans un État professant l’athéisme marxiste; 
le dialogue interreligieux comme dimension de la mission évangélisatrice ; 
Nostra aetate et autres documents sur les juifs; dialogue avec l'islam: bilan 
et suggestions. 

9. La formation théologique: bienfaits de la mise en honneur de la théolo- 
gie biblique; difficultés de l’étude des Pères dans les séminaires et facultés; 
l’éclipse de la théologie fondamentale au Concile, sa «réhabilitation» depuis 
1976, ses appuis dans les documents conciliaires. — 10. Perspectives nouvel- 
les: inculturation et «interculturation» de l’exégèse biblique; Vatican IT évé- 
nement culturel et son apport à l’évangélisation de la culture; doctrine 
sociale de l’Église sur la solidarité; complémentarité des préoccupations pas- 
torales et politiques pour la paix; état des principales questions de bio- 
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éthique; Église et médias: modèles différents de communication du savoir 
religieux, limites et mérites d’Inter muirifica, un nouvel humanisme 
médiatique. 

Dans cette édition française, les traductions sont d’ordinaire soignées, avec 
çà et là un italianisme. Les exposés sont précédés d’un sommaire et l’anno- 
tation fournit d’abondantes références bibliographiques. — R. Escol. 


Mgr R. BLAZQUEZ. — La Iglesia del Concilio Vaticano IL. Coll. 
Verdad e imagen, 107. Salamanca, Ed. Sigueme, 1988, 21 x 13, 
510 p. 


Largement informé des recherches et débats qui ont suivi le concile, spé- 
cialement en Espagne, Mgr BI. longtemps professeur à Salamanque, consa- 
cre une suite d’études aux principales acquisitions de Vatican Il en matière 
d’ecclésiologie. Fondamentales, les notes qui caractérisent l’Église comme 
mystère, et mystère de communion; liée à la communion par une finalité 
réciproque, la dimension missionnaire (l’Église sacrement de salut). À ces 
traits essentiels se rattachent l’exigence de localisation (d’où l’amorce d’une 
théologie du diocèse, ainsi que des communautés paroissiales et autres) et 
la signification du jour du Seigneur (théologie du dimanche signalé par 
l'assemblée des chrétiens et l’Eucharistie). Quant aux ministères: l’ecclésio- 
logie rénovée et l’unification progressive du monde doivent modifier la 
figure de la papauté; le statut du prêtre, point de convergence d’une foule 
de questions présentes, a été abordé par Vatican II tout autrement que 
par Trente. L’A. formule des mises au point concernant les rapports du 
ministre ordonné à la communauté; il évoque les vues anticipatrices de 
J-A. Môbhler et dégage les implications théologiques d’un document récent 
de l’épiscopat espagnol relativement aux ministères. Il met en valeur les 
éléments d’une définition du laïcat que livre le Concile et spécifie la manière 
dont le laïc exerce la fonction prophétique de l’Église. Deux chapitres con- 
sidèrent la Vierge Marie, sa relation à l'Esprit Saint, la foi qui fait d’elle 
le prototype du chrétien, sa mission propre, distincte de celle des Apôtres, 
la lumière qu’en reçoit la vie consacrée, l'approche œcuménique de la 
mariologie. 

On appréciera la clarté, la pondération et l'ouverture de tous ces exposés, 
qui offrent à la fois un bilan et une prospective, propres à servir une «récep- 
tion» plus adéquate. — L.-J. Renard, S.]. 


JA. ESTRADA. — Del misterio de la Iglesia al Pueblo de Dios. 
Sobre las ambigüedades de una eclesiologia misterica. Même coll. 
104," 1988,"22 "X "14,255" D: 


Le problème ecclésiologique majeur — comme celui des rapports foi-raison, 
nature-grâce, humain-divin — est celui de l'équilibre à maintenir entre les 
deux premiers chapitres de Lumen gentium: l’Église comme réalité divine 
et comme Peuple de Dieu. Or la tentation reste forte d’accentuer à l'excès 
l’un ou l’autre de ces aspects et de tomber soit dans un «supernaturalisme» 
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désireux de restaurer un régime de chrétienté, de maintenir les chrétiens 
dans un ghetto social et, d’autre part, dans un «sociologisme» oublieux 
des traits spécifiques de la société ecclésiale. 

Dans une perspective systématique, mais sans négliger les références à 
lÉcriture et à l’histoire, A. trace d’abord les lignes essentielles qui mon- 
trent la complexité de l’Église, sa double dimension, menacée par une sécu- 
larisation du mystère et par le docétisme théologique, sa dialectique de 
humain et du divin et le danger d’absorption de l’un par l’autre. Il expli- 
cite ensuite le sens et la portée des titres de l’Église: sacrement de salut, 
Corps du Christ, Peuple de Dieu, dont il développe un aspect, l’Église 
des pauvres. L'idée de l’Église comme sacrement global est abordée dans 
une perspective christocentrique mais aussi pneumatique, mettant en évi- 
dence l’action de l'Esprit qui, à partir de l’acte fondateur du Christ, guide 
la communauté chrétienne et lui permet de construire le Royaume de Dieu 
dans l’histoire humaine. Il est capital à cette fin d’articuler l'expérience 
sacramentelle et la vie des croyants, puisque la liturgie modèle la commu- 
nauté; l’A. signale à ce propos les insuffisances de nos célébrations (le lan- 
gage intemporel, la pauvreté des signes) et les exigences que pose à la pasto- 
rale sacramentelle une ecclésiologie de communion. La réflexion sur le titre 
de l’Église Corps du Christ invite à retrouver le rôle constitutif de l’expé- 
rience de l'Esprit et à mettre en œuvre une théorie et une pratique renouve- 
lées de l’Eucharistie, en accord avec l’ecclésiologie conciliaire. Le titre de 
Peuple de Dieu, mis en évidence par le Concile, permet de souligner le 
rôle actif de la communauté chrétienne dans l’histoire du salut et de dépas- 
ser les limites d’une christologie peu ouverte au rôle de l'Esprit, d’une ecclé- 
siologie imprégnée de juridisme et préoccupée d’abord des structures insti- 
tutionnelles. Le mystère de l’Église doit apparaître aujourd’hui comme une 
offre de salut et exige l’adaptation de l’Église au monde contemporain dans 
la fidélité au Christ et à l'Esprit. 

On reprochera sans doute à l’A. d’accentuer la tendance optimiste du 
Concile, de faire largement confiance à l'Esprit Saint et au Peuple de Dieu, 
qu’il guide dans ses initiatives et parmi lequel il déploie charismes et minis- 
tères. S'il dénonce volontiers «les ambiguïtés d’une ecclésiologie mystéri- 
que», ce livre ouvre de larges perspectives, susceptibles d’imprimer aux pra- 
tiques ecclésiales une plus intense vitalité et une efficacité accrue de l'influence 
que l’Église souhaite exercer sur le monde moderne. — A. Toubeau, S.J]. 


MM. GARIJO-GUEMBE. — Gemeinschaft der Heiligen. Grund, 
Wesen und Struktur der Kirche. Düsseldorf, Patmos Verlag, 1988, 
21 x 14, 309 p., 39,80 DM. 


Les étudiants en théologie, en sciences religieuses et les laïcs désireux de 
s'informer de l’état actuel de l’ecclésiologie trouveront ici un instrument 
de travail bien conçu, aux positions équilibrées. L’A., professeur à la Faculté 
catholique et directeur à l’Institut œcuménique de Münster, s’intéresse spé- 
cialement à la théologie œcuménique, aux Églises orientales et à celles de 
la Réforme. Son exposé, clair et systématique, aborde les problèmes en 
tenant compte de tous les facteurs en jeu. Arguments d’Écriture, de Tradi- 
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tion, apports de l’histoire, réflexion théologique, qui rappelle pour chaque 
point les positions des Églises orientales et réformées, se conjuguent pour 
élaborer le status quaestionis et formuler un jugement qui tient compte 
des études contemporaines et s'ouvre aux évolutions futures. 

La première partie de l’ouvrage présente les perspectives théologiques du 
Nouveau Testament, le Royaume de Dieu et l’Église, les structures diverses 
des communautés primitives, la succession apostolique. Ensuite, à l’aide des 
données de l’histoire et de la réflexion théologique, l’A. enquête sur l’être 
de l’Église en soulignant le passage d’une ecclésiologie appliquée à mettre 
en évidence les traits institutionnels et le rôle de l’autorité à une ecclésiolo- 
gie de communion, attentive aux privilèges du Peuple de Dieu et présentant 
l'Église comme koinônia d’Églises locales centrées sur l’Eucharistie. Ces 
aspects s’intègrent dans l'étude des structures de l’Église: épiscopat, papauté, 
collégialité, avec une attention particulière à la question du primat, pierre 
d’achoppement des discussions œcuméniques. La dernière partie envisage 
la mission d’évangélisation et le rapport, toujours en tension dialectique, 
de l’Église au monde. 

La distribution du texte en paragraphes, reprise dans une table détaillée, 
et l’emploi d’italiques pour souligner les articulations majeures de l’exposé 
facilitent notablement l’utilisation du volume. Les notes renvoient aux tra- 
vaux spécialisés, tandis qu’une bibliographie reprend en fin de chapitre les 
ouvrages essentiels. Dans l’ensemble, on verra ici un excellent commentaire 
des textes conciliaires considérés à la lumière de la problématique actuelle. 


— À. Toubeau, S.]. 


AÏb. NEGLIA. — Laici senza complessi. Intuizioni profetiche di 
Antonio Rosmini. Messina, E.S.U.R., 1988, 24 x 17, in-167 p. 
15.000 lires. 


Cet ouvrage consacré au statut ecclésiologique et à la spiritualité des laïcs 
selon Rosmini commence par caractériser l’état de la théologie catholique 
à son époque: aboutissement d’un long déclin et amorces de renouveau, 
et par rappeler les études et lectures qui ont contribué à la formation du 
penseur. Puis l’A. synthétise une doctrine dont les expressions affleurent 
en divers endroits des écrits rosminiens. La réflexion de R. part de l’homme, 
mais ne conçoit sa dignité de personne qu’en référence au Verbe: Verbe 
Créateur, dont notre idée de l’être est un reflet; Verbe Incarné, dont les 
chrétiens reçoivent l’empreinte dans le caractère baptismal, qui par sa grâce 
suranime l'existence des fidèles et du même coup les associe en Église. La 
vision rosminienne de l’Église — mystérique et communionnelle — fait 
droit au sacerdoce des fidèles aussi bien qu’à la fonction des ministres. Les 
laïcs ont à exercer leur triple charge en prenant une part active à l’action 
liturgique, en concourant (d’une façon bien étrangère aux conceptions démo- 
cratiques) à la désignation des pasteurs, à l’élaboration des lois, à la gestion 
des biens ecclésiastiques, ainsi que par leur contribution à la mission d’ensei- 
gnement. C’est une exigence interne de leur être chrétien qui les appelle 
à la sainteté; chacun doit y tendre dans son état de vie, en Église et pour 


l'Église. 
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L’A. ne manque pas de relever les influences ou affinités qui rapprochent 
KR. d’un Sailer, d’un Mühler, d’un Newman. Non moins notables sont les 
correspondances qui font voir en KR. un précurseur de Vatican IL. Une biblio- 
graphie complète cette étude méthodiquement organisée. — L.-J. Renard, S.J. 


J-B. ANDERSON. — A Vatican II Pneumatology of the Paschal 
Mystery. The Historical-Doctrinal Genesis of Ad gentes I, 2-5. 
Coll. Analecta Gregoriana. Series Fac. Theol., B 84. Roma, Pont. 
Univ. Gregoriana, 1988, 23 x 17, xIx-335 p., 48.500 lires. 


L’A. pénètre par étapes progressives dans le sujet qu’annoncent son titre 
et son sous-titre. Il a consulté une série de participants du Concile, notam- 
ment le Cardinal Ratzinger et le P. Congar, et recouru avec une précision 
infatigable à l'édition officielle complète des Actes du Concile; il a puisé 
aux répertoires comparatifs édités à Louvain. La méthode utilisée est d’abord 
chronologique: étude globale des avatars successifs d’un Décret dont l’uti- 
lité même avait été contestée. Durant plus de 200 pages, des essais, déclara- 
tions, propositions, retouches sont classifiés et analysés. Puis l’étude se con- 
centre sur la première partie, dogmatique, du document (I, 2-5); à cette 
fin sont présentés, sur quatre colonnes, en latin, le projet Congar, le textus 
prior, le texte amendé, le texte promulgué (p. 211-233); ensuite une traduc- 
tion anglaise offre côte à côte le texte Congar et le texte promulgué. Tous 
ces fondements étant plus que suffisamment assurés, des remarques vien- 
nent préciser l’évolution de la rédaction de ces numéros. Enfin l'A. pré- 
sente de façon synthétique (p. 277-290) la mission du Saint-Esprit dans l’éco- 
nomie de la Trinité selon Ad gentes. Il fait porter l’accent justement sur 
l'amour dès la présentation du Père comme amour-source, amor fontalis, 
expression assez neuve, où se révèle la dynamique essentielle au chapitre. 
La compétence exépétique de l’A. l’a fait choisir comme collaborateur par 
la Secrétairerie d’État du Vatican. Cette œuvre-ci fournit un dossier ordonné 
et éclairant. — J. Masson, S.J. 


Ign. DE LA POTTER, S.J. — Marie dans le mystère de l’Alliance. 
Coll. Jésus et Jésus-Christ, 34. Paris, Desclée, 1988, 23 x 15, 293 
p., 158 FF. 


Ce beau livre d’un bibliste chevronné emprunte son titre au ch. VIII 
de Lumen gentium et adopte le propos de Vatican IT: une mariologie orga- 
niquement articulée à la christologie et à l’ecclésiologie. Il ne fait d’ailleurs 
pas état des dogmes comme tels, mais des enseignements de l’Écriture, inter- 
rogée suivant une méthode rigoureuse — le recours à la tradition patristique 
et médiévale demeurant soumis à un «contrôle permanent à partir de l’Écri- 
ture». Pour une approche «globale» et profondément cohérente du mystère 
de Marie est mise en œuvre la «symbolique de la ‘Fille de Sion’ (parfois 
‘Vierge Israël” ou ‘Mère Sion)», figure féminine du partenaire humain 
auquel, par l’Alliance, le Seigneur se donne comme Époux. Or l’Ancien 
Testament aboutit «à une personne concrète, Marie, qui est en même temps 
le point de départ de l’Église». 
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Suivant cet axe se développent six études d’exégèse et de théologie bibli- 
ques. Les trois premières ont pour objets: un texte (un seul) de Zc, l’Annonce 
à Marie; puis l’Annonce à Joseph en Mt; ensuite un énoncé du prologue 
de n (1, 12-13). Elles sont suivies d’observations sur la signification théolo- 
gique de la conception virginale. Sont encore analysées trois péricopes johan- 
niques: Cana (l’Époux et l’Épouse des noces messianiques), Marie et Jean 
au Calvaire (signification personnelle et ecclésiale de l’épisode), la Femme 
d’Ap 12 (comment l'interprétation ecclésiologique, fondamentale, se com- 
plète d’une interprétation mariale). Loin d’esquiver les difficultés qui en 
tant d’endroits guettent l’exégète, l’A., fort d’une large information et d’une 
réflexion longuement mürie, propose des lectures qu’on est heureux de 
voir défendre avec cette compétence, parfois contre les opinions les plus 
courantes (concernant p.ex. la perplexité d’où Joseph doit être tiré par l’ange, 
le verbe au singulier en /# 1, 13, le dialogue entre Jésus et sa Mère à Cana, 
le lien entre les vv. 24 et 25 et la construction du v. 28 en Jn 19). 

La démarche et la perspective qui caractérisent cet ouvrage savant et en 
même temps si abordable présentent un intérêt œcuménique évident. On 
appréciera également, du point de vue spirituel et pastoral, l’éclairage dis- 
cret projeté sur la féminité de l’Église et le prix du féminin dans l’Église: 
de quoi équilibrer l’aspect institutionnel («masculin») de celle-ci et préser- 
ver, contre l’«hérésie» activiste, la composante mystique et contemplative 
de la vie chrétienne. — L.-]. Renard, S.]. 


C. Ign. GONZÂLEZ. — Mariologia. Maria Madre e Discepola. Coll. 
Grande Corso di Teologia Fondamentale e Dogmatica. Casale Mon- 
ferrato, Piemme, 1988, 24 x 17, 343 p., 39.000 lires. 


Oeuvre d’un professeur de l’Université Grégorienne soucieux du dialo- 
gue théologique entre l’Europe et l'Amérique latine, ce traité réunit des 
mérites particuliers. Il s’élabore à partir de l’Écriture lue dans l’unité des 
deux Testaments et en suivant le développement de la Tradition ecclésiale. 
Largement informé des acquis de l’exégèse et des recherches dogmatiques 
contemporaines, sensible aux difficultés rencontrées aujourd’hui par la doc- 
trine et la piété mariales ainsi qu'aux requêtes de l’œcuménisme, l’A. se 
garde de tout maximalisme et des spéculations intempérantes en la matière. 
À défaut d’un principe objectif qui s’imposerait comme unificateur de toute 
la mariologie, il adopte comme perspective axiale «la vocation de Marie 
à participer pleinement à l’œuvre libératrice du Christ». La référence chris- 
tologique est omniprésente dans cet ouvrage (publié par le P.G. en même 
temps qu’une Cristologia). De l'Ancien Testament sont retenus quelques 
appels typiques du Dieu Sauveur; des écrits néo-testamentaires, avec l’attes- 
tation de la maternité virginale de Marie, l’insistance sur sa foi, sa place 
insigne dans le peuple de Dieu, la relation qui l’ordonne totalement au 
Sauveur (selon saint Jean, comme Mère de Jésus et associée à sa mission). 
Au même point de vue christologique se situent les plus anciens témoigna- 
ges de la Tradition. D’abord tout occupée des débats christologiques, l’atten- 
tion des Pères s’est progressivement étendue à la personne de Marie — 
toujours considérée soit comme instrument de l’Incarnation, et à ce titre 
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Mère et Vierge, soit sur le plan sotériologique, auquel se relie le progrès 
doctrinal touchant la sainteté de Marie et son Assomption. Après le dossier 
patristique sont interrogées, relativement aux quatre piliers de la mariolo- 
gie, les expressions officielles de la foi de l'Église: symboles, conciles, défini- 
tions de 1854 et 1950 (avec leurs antécédents). 

Appuyée sur ces fondements et en scrutant les enseignements de Vati- 
can II et des derniers papes, la partie terminale propose des mises au point 
concernant les divers aspects de la position et de l’action actuelles de Marie 
près de l’Église. Membre éminent du Corps du Christ, Marie exerce à son 
égard une maternité réelle, un rôle privilégié d’intercession, une fonction 
éducatrice du service évangélisateur et libérateur. Des excursus et des appen- 
dices traitent de la virginité in partu, des «frères de Jésus», de la médiation 
universelle de la Vierge, des problèmes théologiques posés par les appari- 
tions mariales. Outre une bibliographie abondante et ordonnée, le lecteur 
trouve pour chaque chapitre d’utiles indications en vue d’une étude person- 
nelle ou de travaux de groupe. | 

Ce livre, dont l’édition originale est en espagnol et qui allie une orienta- 
tion pastorale au souci de rigueur scientifique, fait bien augurer du nouveau 
Cours de théologie, qui comportera dix-sept traités. — R. Escol. 
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Testi mariani del primo millennio. Édit. G. HARIB e.a. IL. Padri 
e altri autori greci. Roma, Città Nuova, 1988, 24 x 16, 988 
p:, 95.000 lires. 


Voici le premier des quatre volumes qui formeront un corpus marial 
sans pareil dans une langue vivante et assez différent par sa composition 
de recueils de textes originaux grecs ou latins tels que l’Enchiridon maria- 
num biblicum patristicum de Casagrande (1974) ou le Corpus marianum 
patristicum de S. Alvarez Campos (1970-1985). Se limitant au premier mil- 
lénaire, l’ouvrage complet rassemblera un maximum de pièces importantes 
et significatives, avec une préférence pour les plus anciennes, chronologi- 
quement plus proches de la tradition apostolique. La traduction italienne 
est faite sur les éditions les meilleures et, dans le cas d’inédits, les manuscrits 
les plus sûrs. Les morceaux sélectionnés, plutôt brefs, sont précédés d’un 
titre et groupés par auteur. Pour chaque auteur une notice présente sa per- 
sonnalité et son œuvre, avec des indications bibliographiques. Le plan géné- 
ral permet des groupements aussi homogènes que possible. Entre les quatre 
tomes, la matière se répartit comme suit: I. Auteurs grecs jusqu’à Justinien. 
Il. Auteurs byzantins jusqu’à 1054. III. Textes latins jusqu’au début de la 
scolastique. IV. Orientaux: syriens, arméniens, coptes, éthiopiens. 

Quant au présent volume, il comprend, après un panorama de la littéra- 
ture chrétienne de l’âge patristique et du haut Moyen Age, six sections, 
dont l'introduction spéciale signale les particularités. 1. Textes bibliques: 
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ceux où Marie intervient personnellement, ceux que les Pères invoquent 
à propos de la Vierge et ceux qu’emprunte la liturgie mariale. 2. Des origi- 
nes au Concile d’Éphèse: période où s’élaborent les point fondamentaux 
(référence christologique; parallèles Eve-Marie, Eve-Eglise, Marie-Église.). 
3. D'Éphèse à Justinien: la Mère de Dieu bénéficie d’un intérêt plus direct 
et son culte se développe. Dans ces sections 2 et 3, les plus fournies, figu- 
rent quelques anonymes (comme Pistis Sophia) et tel ou tel hétérodoxe 
(ainsi Nestorius). Les autres sections s’ouvrent chacune par une présenta- 
tion des sources. 4. Extraits d’homélies pseudépigraphes. 5. «Vie de Marie» 
composée de pages choisies des apocryphes du Nouveau Testament. 6. Priè- 
res et hymnes liturgiques. 

Ce beau volume, de maniement très commode, contient une bibliogra- 
phie générale et quatre index: références scripturaires, auteurs et personna- 
ges anciens, auteurs modernes, matières. On y apprécie la qualité scientifi- 
que du travail accompli par divers membres de la Faculté «Marianum» 
des Pères Servites. Un large public y trouvera, dans une traversée instruc- 
tive de la patristique grecque, une documentation substantielle, précieuse 
du point de vue œcuménique. — L.-J. Renard, SJ. 


M. SACHOT. — Les homélies grecques sur la Transfiguration. Tra- 
dition manuscrite. Paris, CNRS, 1987, 24 x 16, 136 p., 100 FF. 


La place réservée par la théologie orientale à la Transfiguration du Se:i- 
gneur justifierait, entre autres entreprises, celle d’une étude d’ensemble des 
homélies grecques relatives à ce mystère. Un tel travail présuppose l'édition 
des écrits intéressés. On en connaît une cinquantaine la plupart liés à la 
fête de la Transfiguration — ils s’échelonnent de l’instauration de cette solen- 
nité (fin du VII s.) au XV* s. — et une dizaine datant des V®-VII siècles. 
Bon nombre de ces homélies sont encore inédites et risquent de le rester 
ou de faire l’objet d’une publication qui ne tienne pas assez compte de 
leur transmission à travers les homéliaires liturgiques, lesquels en fait les 
ont sauvées de la disparition. Ces recueils répondaient à une préoccupation 
utilitaire; pour leurs compilateurs, il ne s’agissait pas de reproduire l’œuvre 
de tel ou tel auteur, mais de fournir pour l'office du jour — au prix de 
divers aménagements — une lecture adéquate à la célébration. 

C’est aux futurs éditeurs des homélies en question — et M.S. compte 
bien en être — qu'est offert le présent inventaire des témoins de leur tradi- 
tion manuscrite. Laissant de côté la tradition proprement indirecte (ver- 
sions, citations), il comporte deux répertoires. Le premier recense tous les 
manuscrits (environ 550) suivant l’ordre des villes où ils se trouvent; pour 
chacun sont indiqués, avec les éléments indispensables d’identification, la 
source de l’information, le foliotage, éventuellement le numéro d’ordre dans 
la Bibliotheca Hagiographica Graeca ou la Clavis Patrum Graecorum. L'autre 
liste est celle des homélies, avec pour chacune le relèvé des manuscrits qui 
la conservent (parfois plus de soixante) puis, éventuellement, d’autres men- 
tions: auteur, édition(s), inventaire(s) antérieur(s) où elle figure. 

Une bibliographie et une introduction consacrée principalement à l’his- 
toire et aux caractères de la collection traitée accompagnent cet instrument 
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de recherche, que présente un organe du Centre National de la Recherche 
Scientifique, le Centre Régional de Publication de Paris. — V. Roisel. 


G. VISONÀ. — Pseudo Ippolito. In sanctum Pascha. Studio edi- 
zione commento. Coll. Studia Patristica Mediolanensia, 15. Milano, 
Vita e Pensiero, 1988, 22 x 14, 548 p. 


L’homélie Eis to hagion Pascha, attribuée à Hippolyte de Rome par deux 
ou trois témoins et qui dans au moins huit manuscrits (la plupart du XVI 
ou XVII: s.) appartient à une collection pseudo-chrysostomienne, fait ici 
l’objet d’une édition critique, établie sur une base plus large que celle de 
P. Nautin (SC, 27, 1950) et d’une traduction en italien, ainsi que de recher- 
ches extrêmement poussées en toutes les directions. G.V. traite méthodi- 
quement les questions controversées depuis plus de soixante ans entre spé- 
cialistes comme Ch. Martin, P. Nautin, M. Richard, R. Cantalamessa, 
touchant la provenance de l’œuvre — époque, milieu, auteur — et les posi- 
tions doctrinales de ce dernier. Tenant compte en particulier du contraste, 
en ce discours vraisemblablement destiné à la veillée pascale, entre maints 
traits archaïsants de la pensée et les caractères apparemment plus tardifs 
de l'expression, il juge actuellement insoluble le problème de date (II: ou 

€-Ve s.?) et d'attribution. En conséquence il s’interdit de privilégier aucune 
hypothèse au cours de son immense travail de critique et d’herméneutique. 

D'une part c’est l’examen de la tradition manuscrite, l’édition elle-même 
avec, en plus de l’apparat très chargé des variantes, une annotation où l’édi- 
teur justifie les solutions apportées aux nombreuses difficultés du texte, 
ainsi que la traduction, qui rend bien l’allure souvent oratoire de l’original. 
D'autre part, c’est d’abord une importante introduction (150 p.) qui con- 
cerne entre autres le genre littéraire de l’ZP, sa structure, sa rhétorique, 
son exégèse typologique de l'Ancien Testament (le détail des prescriptions 
d’Ex 12 est interprété comme allégorie de la Passion libératrice), ses concep- 
tions théologiques: parfois qualifiée de «monarchienne», l’homélie apparaît 
plutôt «binitariste» et sa christologie en reste au schéma «pneuma-sôma» ; 
sa sotériologie se plaît à mettre l’action salvifique de Jésus en parallèle avec 
la faute et la chute d'Adam. Puis le très riche commentaire (200 p.), qui 
explique les locutions particulières, tire au clair certains présupposés, mesure 
la portée des similitudes entre l’ZP et d’autres écrits, discute les opinions 
des patristiciens (celle, par exemple, qui situerait l’ZP dans le contexte des 
querelles pascales). 

Quatre index (références bibliques, termes grecs, auteurs anciens, auteurs 
modernes) et une bibliographie complètent cette publication savante. — 
V. Roisel. 


Pascasi RADBERTI Expositio in Lamentationes Hieremiae. Libri 
quinque. Édit. P. PauLUS, O.S.B. Coll. Corpus Christianorum. 
Continuatio Mediaevalis, LXXXV. Turnholti, Brepols, 1988, 26 
x 16, xx-375 p., 1 ill. h.+., 4.150 FB. 
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Entre 845 et 857, de Saint-Riquier, où il s’est retiré après sa renonciation 
à l’abbatiat de Corbie, PR., vieilli et recru de taedium vitae, adresse à 
un ami, «frater et consenex», Odilman Sévère, ce qui est sans doute son 
dernier écrit. Pour vivre la béatitude des larmes, la méditation ne saurait 
mieux s’aider que des poèmes attribués à Jérémie et qui méritent d’être 
appelés «Lamentations des Lamentations», comme on dit.«Cantique des 
Cantiques»: ici en effet l'épouse exulte à la présence de l'époux, là elle 
gémit d’en être, par sa faute, séparée. C’est suivant trois sens nettement 
distingués que P.R. développe son explication de Zm. Ces complaintes s’appli- 
quent iuxta historiam au peuple juif réduit en captivité; sed iuxta allegoriam 
(ou: suxta spiritualem intellegentiam, iuxta anagogen, mystice) Christi eccle- 
Sia...; ceterum iuxta topologiam (ou: moraliter) anima. Pourtant, en Lm 
3 (où s’exprime une plainte individuelle), l’allégorie découvre parfois la Pas- 
sion de Jésus et plus souvent le souffrance du Christ total, Tête et Corps. 
De plus chacune des lettres de l’alphabet hébraïque possède sa signification, 
qui éclaire le sens de la strophe qu’elle introduit. 

P.R. pense être le premier parmi les latins à commenter Lm; il ignore 
donc l’Expositio super Ieremiam de son contemporain Raban Maur. Nom- 
breux sont cependant, dans les L. I-II de P.R., les parallélismes avec cette 
œuvre: traces d’une source commune? Dans la façon de citer, P.R. se mon- 
tre assez libre. En fait d’Écriture il privilégie Ps, Mt, Is, Rm; il ne fait 
pas moins d’emprunts à Ct qu’à Jb. Parmi les sources patristiques viennent 
en tête Jérôme et Ambroise (parfois contredit par P.R.), ensuite Grégoire 
le Grand; assez curieusement les Commentarii super Cantica ecclesiastica 
de Verecundus, évêque de Junc (* 552) fournissent quantité de citations 
au très bref livre V, lequel ne recourt à aucune autre source. De ces obser- 
vations on est redevable aux minutieux repérages dont rendent compte les 
apparats des sources et les index des citations. 

Quant à l'édition du texte, elle repose sur neuf manuscrits, répartis en 
deux groupes, l’un de cinq témoins, l’autre de quatre, dont un manuscrit 
du X°s. originaire de Corbie. De peu d'intérêt, l’apport des éditions: celle 
de J. Sirmond (1616), qui suit un seul manuscrit et que Migne reproduit, 
celle d’E. Rs (1925), limitée à quatre des prologues de l’Expositio. 
— V. Roisel. 


ANSELME DE CANTORBÉRY. — L'œuvre. 3. Lettre sur l’incarnation 
du Verbe. Pourquoi un Dieu-homme. Édit. M. CoRBIN, S.]. 
& Al. GALONNIER. Paris, Cerf, 1988, 20 x 14, 496 p., 185 FF. 


Nous avons présenté (NRT, 1988, 116) les deux premiers volumes de 
la collection. Celui-ci reprend le même dispositif. Deux textes quasi con- 
temporains: l’un établit les catégories des relations trinitaires; l’autre expose 
une christologie. Les deux versions successives du premier introduisent à 
un moment essentiel de Ja théologie trinitaire; Anselme y abandonne les 
schémas de la psychologie augustinienne pour suivre les indications de la 
logique dialectique; l’énoncé classique de saint Thomas s’origine dans ces 
textes: les personnes divines sont un, sauf ce qui les met en relation d’op- 
position, c’est-à-dire en leur procession. Les notes d'A. Galonnier sont 
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précises; la dispute avec Roscelin, origine du texte d’Anselme, exigeait qu’un 
fin connaissaur de la logique du Moyen Âge en dénoue l’écheveau. 

Le P. Corbin, qui annote peu le texte de Pourquoi un Dieu-homme, intro- 
duit longuement à sa lecture. Il fallait contester à la théologie des manuels 
une présentation commode mais inconvenante de l’argument christologi- 
que. Depuis les études de K. Barth et les approfondissements d'H.U. von 
Balthasar, l’exégète d’Anselme doit savoir retrouver chez lui le resplendisse- 
ment de la gloire gracieuse de Dieu, au lieu de caricaturer sa doctrine et 
d’en faire un rationaliste. C’est pourquoi M. Corbin insiste sur la rationa- 
lité typique d’Anselme; découvrir ce que, pour lui, penser veut dire ouvrira 
au sens juste de sa christologie. Sans doute la «raison» occidentale exige-t- 
elle des «raisons»; on connaît les critiques de Heidegger à ce propos. Mais 
les raisons anselmiennes n’ont pas cette prétention. Il ne s’agit pas de déduire 
une christologie a priori, à partir de principes qui n’auraient aucune assise 
dans la gloire de Dieu. Le travail de la raison se déploie chez Anselme 
«en regardant à l’Image que. présente la Parole consignée dans les Écritu- 
res» (38). La réflexion théologique, en ce sens, est plus que déductive. Le 
schéma d’argumentation proposé par K. Barth et discuté dès 1976 par M. 
Corbin dans Humanisme et foi chrétienne, ne fonctionne bien que si l’impli- 
cation des thèses s’engendre par l’absurde, c’est-à-dire négativement, et non 
pas de manière directe. 

La logique de la recherche n’est pas syllogistique, mais dialectique au 
sens de Boèce; cela veut dire que la contemplation permet de découvrir 
l’argument capable de trancher entre deux propositions contraires. Pour 
se faire rationnelle à l’intérieur de la foi, elle prend figure de l'argument 
par l’absurde, donnant à la raison une ouverture dont témoigne déjà le 
Proslogion; la raison se met ainsi dans l’impossibilité de saisir directement 
son «objet». La nécessité de la preuve, dès lors, ne suit pas de principes 
conceptuels, mais d’un système axiomatique qui tient à l’intérieur même 
de la foi. La preuve par l’absurde indique que la recherche théologique 
naît d’un «recul intérieur à la foi» (49) elle-même. Ces vues très justes 
et fécondes pour l’œuvre «théologique» d’Anselme appellent des nuances 
pour le Monologion (surtout à cause de son premier paragraphe sur le «désir ») 
et pour le Proslogion (où la logique balance entre un enseignement de la 
foi et un énoncé qui tient par soi), bien que la lecture par le P. Corbin 
de ce dernier texte soit extrêmement riche, reconnaissons-le. — P. Gilbert, S.J. 


Magistri GUILLELMI ALTISSIODORENSIS Summa Aurea. Édit. J. RIBAIL- 
LIER. Introduction Générale. Coll. Spicilegium Bonaventurianum, 
XX. Paris, CNRS; Grottaferrata, Colleg. S. Bonaventurae ad Cla- 
ras Aquas, 1987, 24 x 17, vi-331 p. 


Ce volume complète la publication de la Summa Aurea (cf. NRT, 1981, 
441; 1983, 777; 1987, 107). Comme ceux qui contiennent l'édition propre- 
ment dite, il est dû pour une bonne part au P.J. Ribaillier (+ 1974), dont 
l’entreprise a été menée à bien grâce aux collaborateurs associés par Mlle 
M.-Th. d’Alverny. Les premières pages recueillent les rares données relati- 
ves à la biographie de Guillaume d'Auxerre (+ 1231; à ne pas confondre 
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avec son homonyme et contemporain Guillaume de Seignelay, évêque 
d'Auxerre) et présentent son œuvre, notamment la Sxmma de officitis eccle- 
siasticis, un de ces manuels de liturgie répandus au Moyen Âge, et la 5.4. 
Celle-ci rend l’enseignement du maître à Paris et en adopte probablement 
le plan; elle respecte le cadre général des Sentences mais n’en constitue pas 
un commentaire; elle s’en écarte par le choix de thèmes nouveaux, les pro- 
portions des développements, des déplacements parfois étonnants. 

Le succès de la S.A. est attesté par plusieurs abrégés qu’on en fit au XIII° 
s. et le très grand nombre des manuscrits: près de 130, dont J.R. donne 
la description. Cette abondance même, la façon dont les cours de Gu. auront 
été mis par écrit, copiés, amendés par l’auteur, annotés par d’autres, et 
le fait que divers manuscrits ont été formés de pièces de provenance variée, 
tout cela compliquait à l’extrême les recherches du critique. Les résultats 
en sont consignés dans l’Introduction spéciale de chacun des quatre Livres. 
Pour les L. III, J.R. discerne deux recensions, une longue et une brève, carac- 
térisée le cas échéant par des omissions, des changements d’ordonnance, 
une rédaction différente. Dans le L. II, dont l’organisation est «étrange», 
il faut distinguer trois sections, dont chacune demande une étude critique 
à part. Quand au L. II, quelques manuscrits reproduisent par endroits une 
rédaction singulière et, pour deux passages, l’ensemble des témoins se par- 
tage entre deux textes. «Le L. IV tient l’unité relative de sa tradition manus- 
crite de l’homogénéité de son contenu»: la théologie sacramentaire; son 
Introduction, signée de Mme Fr. Hudry et du P. J.-G. Bougerol, relève 
cependant pas mal de flottements autour d’un texte commun et le cas spé- 
cial d’un manuscrit de Londres qui représenterait une adaptation au milieu 
anglais. 

Les concordances entre l'édition Ribaillier et les éditions incunables 
Regnault et Pigouchet clôturent ce volume, qui achève la présentation scien- 
tifique d’une œuvre maîtresse de la théologie médiévale. — KR. Escol. 


THOMAS DE CHOBHAM. — Summa de arte praedicandi. Édit. Fr. 
MORENZONI. Coll. Corpus Christianorum. Continuatio Mediae- 
valis, LXXXIT. Turnholti, Brepols, 1988, 25 x 18, LxxxI1-380 p., 
5.150 FB. 


C’est tout un mouvement de réforme, en particulier un effort de renou- 
veau de la prédication, qu’illustre à sa façon la Somme que voici éditée 
avec une importante introduction par Fr. Morenzoni, qui a consacré à Tho- 
mas de Chobham une thèse reçue à l’Université de Genève. Originaire 
du Surrey, Th. alla faire ses études à Paris. Vers 1190 il s’agrège au clergé 
de Londres, puis on le trouve à la curie épiscopale de Salisbury, chanoine 
et sous-doyen. Vers 1222 il retourne pour quelques années à Paris, où il 
enseigne et prèche. Il meurt entre 1233 et 1236. Notre Symma daterait 
de 1221-1222. Aux prêtres de paroisse elle offre non pas un sermonnaire 
mais un ensemble d'aides pour la préparation personnelle de leurs prêches. 
Y sont proposés avec une certaine ampleur les principes exégétiques à sui- 
vre dans l’usage de l’Écriture et les règles de la composition du sermon, 
ainsi que les sujets à développer de préférence. Assignant à la prédication 
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un but tout pratique: rendre les chrétiens meilleurs, Th. s'étend sur les 
motivations à faire valoir — surtout les sanctions de l'au-delà — et les vertus 
théologales et cardinales à inculquer. À ces thèmes sont réservés les ch. 
4 et 6 de la Summa, mais ils apparaissent en maints autres endroits. Les 
ch. 1, 2, 3 et 5 traitent respectivement de la nature de la prédication, de 
ses différentes espèces, de ses ministres et de ses destinataires. Le ch. 7 expose 
les règles de cet art; ce sont en somme, Th. y insiste, celles de la rhétorique. 
Et d’invoquer le De inventione de Cicéron, l’'Ad Herennium, voire Horace 
et Ovide. La Somme cite d’ailleurs abondamment la Bible (en moyenne 
quatre ou cinq fois par page); les autorités les plus représentées sont Augus- 
un, Grégoire le Grand, Pierre Lombard et Pierre le Chantre, très admiré 
de Th., qui fut son élève à Paris. Th. tient à ce qu’on s’adresse aux laïcs, 
et dans un langage adapté. 

Fr. M. souligne ces particularités et d’autres qui distinguent Th. de devan- 
ciers comme Gilbert de Nogent, Honorius d’Autun, Alain de Lille, Alexan- 
dre d’Ashby. L'attribution de notre Somme à Th. fut parfois contestée. 
Les minutieuses comparaisons instituées par l’éditeur confirment l'identité 
d’auteur entre cet ouvrage et la Summa Confessorum, où la critique n’hésite 
pas à voir un écrit de Th. Une enquête similaire aboutit à reconnaître 
au même écrivain la paternité de la Summa de commendatione virtutum 
et extirpatione vitiorum ainsi que de quelque 25 sermons. L'édition prend 
comme base un manuscrit du XIII s., corrigé au besoin par un autre de 
la même époque. — KR. Escol. 


NIKEPHOROS BLENNYDES. — A Partial Account. Introduction, Trans- 
lation and Notes by J.A. Munrrzz. Coll. Spicilegium Sacrum 
Lovaniense, 48. Leuven, Spicilegium Sacrum Lovaniense, 1988, 24 
xX 16, xv-154 p., 1 Carte. 


Nicéphore Blennyde (1197-vers 1269), originaire de Constantinople, méde- 
cin de formation, s’engagea dans la carrière ecclésiastique, y remplit diverses 
charges pastorales et administratives, passa à la vie monastique et fonda 
lui-même un monastère. Il jouissait d’une grande réputation de savoir et 
de sagesse; il se vit offrir le trône patriarcal, qu’il refusa. Avec divers écrits 
de philosophie naturelle et de théologie, il à laissé une relation autobiogra- 
phique (Diégésis merikêé peri tôn kat'auton) que le P. J.A.M. à éditée en 
1984 dans le Corpus Christianorum et dont il publie maintenant la traduc- 
tion. Pour rendre la pensée de l’auteur, dont les raffinements ne facilitent 
pas la lecture, il le fait parler comme «un Anglais de notre fin de siècle». 

L'ouvrage comprend deux livres: le premier suit l’ordre des événements, 
l’autre apporte des compléments sur des points particuliers. En annexe est 
traduite une «lettre ouverte» consacrée par N.BI. à l’un des nombreux con- 
flits qui traversèrent son existence et auxquels son sens du devoir et son 
indépendance d’esprit n’étaient pas étrangers. C’est dans la retraite de ses 
dernières années (1264-1265) que le moine composa ses mémoires, dans 
un but d’édification et d’apologie tout à la fois: convaincu d’avoir bénéficié 
d’une providence particulière de Dieu, il rappelle volontiers les attaques 
dont il fut la cible de la part des hommes et du démon, la manière dont 
il en fut sauvé, le châtiment de ses ennemis... 
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L'introduction analyse la teneur de l’autobiographie et s’attache aux pro- 
blèmes de chronologie qu’elle pose. D’après divers témoignages et surtout 
À partir des multiples traits livrés par l'écrivain lui-même, elle compose 
une image nuancée de sa physionomie. 

Une bibliographie, une annotation érudite et des index complètent cette 
publication qui présente une personnalité hors du commun et maints aspects 
de la chrétienté byzantine du XII siècle. — N. Plumat. 


JEAN DUNS SCoT. — Sur la connaissance de Dieu et l’univocité 
de l’étant. Édit. O. BouLNois. Coll. Epiméthée. Paris, PUF, 1988, 
22 x 15, 496 p., 280 FF. 


Voici traduits en français et analysés de façon approfondie les principaux 
textes qui, dans les écrits sûrement authentiques de Duns Scot, concernent 
l’univocité de l’étant «cette invention scotiste sans précédent». La thèse 
s’explicite dans la Co/latio 24; elle est mise en œuvre dans l’Ordinatio I, 
3 et 8. Pour le Docteur Subtil, l’univocité en question est «condition de 
possibilité d’une métaphysique», comme l’analogie l’est pour les thomistes. 
Quelle est précisément cette univocité, c’est ce que l’importante introduc- 
tion d’O.B. commence par exposer. Envisagée sur le plan logique, c’est 
l’univocité du concept d’étant, l’unité qui lui permet de devenir le moyen 
terme d’un syllogisme. Elle est compatible avec une analogie ou équivocité 
«naturelle» et ne vaut que pour la prédication quidditative. O.B. rend compte 
de l’argument majeur de la thèse et de l’opération par laquelle le philosophe 
«détruit» l’analogie. 

L’analogie qu’il combat est celle qu'Henri de Gand a introduite pour 
sauver la transcendance divine compromise par la priorité qu’à la suite d’Avi- 
cenne il accordait à l’essence sur l’existence. La «destruction» opérée par 
D.Sc. atteint cependant aussi l’analogie thomiste. Elle détermine une rup- 
ture par rapport à toute une tradition, pour laquelle le concept analogique 
d’étant «signifie Dieu en priorité...»; pour D.Sc., «l’étant devient l’objet 
d’un savoir. neutre. Il est antérieur à toute considération théologique». 
Et O.B. d’expliquer la manière dont s’articule alors à la théologie révélée 
la connaissance de Dieu accessible à la métaphysique, comment D.Sc. adapte 
les trois «voies» dionysiennes (affirmation, négation, éminence), comment 
encore il concilie distinction formelle et parfaite identité entre sagesse et 
justice en Dieu. 

O.B. n’a rien négligé pour faciliter l’intelligence des textes présentés: tra- 
duction faite sur les meilleures éditions et soucieuse de fidélité littérale (avec 
en annexe un lexique); sous forme de notes, un commentaire philosophi- 
que très développé; indications chiffrées qui permettent de repérer les pas- 
sages auxquels D.Sc. renvoie son lecteur. Le volume contient une bibliogra- 
phie, une table alphabétique des matières et des index (noms d’auteurs et 
autres noms propres). — R. Escol. 


GUILLELMI DE OCKHAM Opera theologica, X. Tractatus de quanti- 
tate et Tractatus de corpore Christi. Édit. C.A. GRaASssI. St. Bona- 
venture University, Franciscan Institute, 1986, 28 x 20, 310-253 p. 
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Un spécimen des recherches et débats auxquels les écoles théologiques 
du XTVE s. pouvaient se livrer pour rendre compte, dans le cadre de leur 
métaphysique, du mode de présence du corps du Christ dans l’Eucharistie 
et rencontrer les difficultés alors opposées à la doctrine catholique au nom 
de la philosophie, en particulier de l’aristotélisme. Les discussions du De 
quantitate portent sur les relations entre le point, la ligne, etc. et sur la 
distinction — réelle ou non — entre substance matérielle et quantité. Fai- 
sant appel aux théories de Duns Scot, réfutant différentes opinions, comme 
celle de Richard de Mediavilla, O. pousse à l’extrême les subtilités de sa 
logique; ainsi le veulent, dit-il, la quête du vrai et l'exercice normal de 
notre faculté de raisonner. 

Le De qu. peut être considéré comme un préambule à l’autre traité, qui 
fait plus explicitement état de l’enseignement ecclésial (il se réfère volon- 
tiers à saint Augustin et cite fréquemment les documents canoniques, spé- 
cialement le Décret de Gratien). Le De c. Chr. s'interroge sur le rapport 
entre substance et accidents, la permanence de ceux-ci sine subiecto, la dis- 
tinction entre qualités et quantité. À plusieurs reprises O. prend soin de 
se prémunir contre tout soupçon d’hétérodoxie. Cette particularité, ainsi 
que les rapports entre l’ensemble des écrits d’O. et nos deux traités, invitent 
à dater ces derniers de 1323/1324, comme C.A. Grassi le montre dans son 
introduction. 

Cette édition est la première à tenir compte de tous les manuscrits con- 
servés: onze où ne figure qu’un des deux traités, trois qui les réunissent. 
Les six éditions anciennes (1490-1504), qui remontent toutes à un même 
manuscrit, ont publié les deux œuvres sous un titre commun; de même 
T.B. Birch (The De sacramernto Altaris…., 1930: textes basés sur un seul 
témoin). Il s’agit cependant de deux traités distincts; le premier, plus bref, 
se compose de trois quaestiones, l’autre de 42 capitula. Quant à leurs titres, 
en l’absence de tradition constante, le choix de l’éditeur apparaît justifié. 

L’apparat critique est allégé des mentions dépourvues d’intérêt. De nom- 
breux renvois aident le lecteur à se retrouver dans l’ordonnance complexe 
des développements. Très utile également, l'index des matières qui, avec 
celui des citations, termine cette publication fort soigneusement présen- 
tée— R. Escol. 


HucoLmi DE UR8E VETERI OESA Commentarius in quattor libros 
Sententiarum. T. IV. Édit. W. ECKERMANN, O.S.A. Coll. Cassi- 
ciacum. Supplementband XI. Würzburg, Augustinus-Verlag, 1988, 
23 x 16, xxm-804 p., 23 fac-simil., 235 DM, rel. 250 DM. 


Avec ce volume s’achève la publication, commencée en 1980 (cf. NRT, 
1983, 294) du cours qu’H. d’Orvieto (+ 1373) fit à Paris sur les Sentences. 
En avançant, l’exposé s’est fait de plus en plus sélectif. Ainsi il aura fallu 
deux volumes pour éditer le commentaire du L. I, un seul pour le L. II, 
tandis que ce tome-ci suffit pour le L. III (dont ne sont reprises que cinq 
distinctions) et le L. IV (le commentateur ramenant presque toutes les dis- 
tinctions à six groupes). L'ensemble comporte 28 quaestiones divisées géné- 
ralement en trois ou quatre articles et que le professeur a très librement 
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choisies et développées. Il ne pratique une exégèse littérale que par excep- 
tion, en deux pages figurant dans un seul manuscrit sous l’intitulé Divisio 
et expositio litteralis Prologi Sententiarum. 

La teneur du présent volume offre d’autant plus d’intérêt qu’un maître 
comme Grégoire de Rimini, confrère et proche devancier d'H., n’a pas 
commenté les L. III et IV des Sentences. La contribution d'H. nous rensei- 
gne sur la problématique du temps, notamment en christologie, eschatolo- 
gie et théologie sacramentaire, et sur les orientations propres à l’école augus- 
tinienne. Les questions débattues par H. concernent l’union hypostatique, 
le mérite de Jésus-Christ et la grâce, la nécessité de la charité infuse, le 
rapport entre la prédestination et la réception des sacrements, la nécessité 
et l'efficacité de ceux-ci, l’effet du baptême, les problèmes relatifs à la pré- 
sence eucharistique, la raison d’être et les éléments du sacrement de péni- 
tence, la valeur du mariage sacramentel. H. multiplie les comparaisons entre 
différents biens et différents maux. En référence à la notion — centrale 
pour lui — du mérite, il traite des sanctions éternelles mesurées par la jus- 
tice et la miséricorde de Dieu. 

Le texte est établi sur la base de douze manuscrits complets (non exempts 
de lacunes) et de cinq témoins partiels. On remarque une fois de plus le 
soin mis par l'éditeur à repérer les «autorités» invoquées par H. (saint Augus- 
tin demeure de loin la principale) et, parmi les tables, l’Index rerum (633 
colonnes), qui recense les substantifs, adjectifs, verbes et adverbes du texte, 
avec le détail de leurs emplois. Est en préparation un ouvrage collectif con- 
sacré aux positions philosophiques et théologiques d’H. ainsi qu’à l’histoire 
de son influence. — KR. Escol. 


IOHANNIS CANTACUZENI Refutationes duae Prochori Cydonii et 
Disputatio cum Paulo Patriarcha Latino epistulis septem tra- 
dita. Édit. Edm. VOORDECKERS & Fr. TINNEFELD. Coll. Corpus 
Christianorum. Series Graeca, 16. Turnhout, Brepols; Leuven, Uni- 
VOLSILYS PTESS. 1087, 6 RTE TORIXEZS LD FAT: 


Jean Cantacuzène (vers 1295-1381), haut dignitaire de la cour de Constan- 
tinople, se proclama empereur en 1341, régna d’abord en rival puis en 
associé de Jean V Paléologue, abdiqua en 1354 et se fit moine, sans cesser 
d'intervenir dans les débats d’Église. À la défense de la doctrine palamite 
il consacra six écrits, dont les trois derniers sont édités ici pour la première 
fois. En 1351, un synode de Constantinople avait imposé comme ortho- 
doxe la pensée de Palamas touchant les énergies incréées. Peu après Deme- 
trios Cydones traduisit en grec la S#mma contra gentes de saint Thomas; 
son frère cadet Prochoros mit en œuvre contre le palamisme le procédé 
de la quaestio scolastique. Nil Cabasilas réagit en publiant le De processione 
Spiritus Sancti contra Latinos. Demetrios lui répliqua dans sa Defensio sancti 
Thomae et en 1367 Prochoros s’en prit au tomos de 1351 dans le De essentia 
et operatione. À ce moment se situe la première Refutatio de C.; citant 
son adversaire, elle contredit la nécessité du raisonnement syllogistique en 
théologie et défend la position palamite au sujet du rayonnement du Christ 
en sa transfiguration. Un synode présidé par le Patriarche Philotheos 
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Kokkinos, ami de C., condamne Prochoros. Celui-ci développe alors qua- 
torze arguments contre la conception palamite des énergies. La seconde 
Refutatio de C. en conteste la valeur. 

Quant à la Disputatio, elle met C. en présence de Paul de Calabre, évêque 
latin, envoyé par Urbain V à Jean V Paléologue, avec la qualité de patriar- 
che titulaire de Constantinople, en vue du rapprochement que les circons- 
tances semblent favoriser. Paul à entendu certains antipalamites et désire 
des éclaircissements quant au rapport des énergies avec l’essence divine. 
C. le rencontre en 1368-1369 (nous suivons la chronologie dûment établie 
par Fr. Tinnefeld) et échange avec lui quelques missives. Entre autres mises 
au point, il déclare que l’énergie procède de l’essence «comme la chaleur 
du feu» et que la lumière du Thabor est incréée. Telle ou telle des sept 
lettres qui composent la Disputatio (cinq de C., deux de Paul) n’est que 
le protocole d’un entretien oral. La courtoisie qui caractérise cette corres- 
pondance contraste avec le ton de la polémique entre C. et Prochoros. 

C. ne se montre pas théologien original, mais au XIV: s. il est le principal 
représentant du palamisme et il jouit du plus grand prestige dans son Église. 
Devant l’intrusion d’une méthode qu’il juge profane, et sans pouvoir tou- 
jours se dispenser lui-même d’une démarche similaire, il invoque l’autorité 
de l’Écriture et des Pères, longuement et très exactement cités. 

Ce volume est muni d’un index scripturaire, de trois index des auteurs 
(Pères, chrétiens du XIV- s., païens) et d’un index des noms propres; l’index 
des mots grecs paraîtra ultérieurement. Cette publication offre un bel exemple 
de collaboration. Edm. Voordeckers préparait depuis longtemps l’édition 
des deux Ref. quand l’état de sa vue le contraignit d’abandonner le chantier; 
son collègue de Munich, Fr. Tinnefeld, reprit le travail, en élargit le plan 
et mena l’entreprise à bon terme. — V. Roisel. 


NicoLAI DE CusA Opera omnia. XI, 1. De beryllo. Édit. L.G. STEN- 
GER et C. NORMANN. — X. Opuscula IL 2. De Deo Unitrino 
Principio. b. Tu quis es [De principio]. Édit. C. BORMANN et 
A.D. RIEMANN. Hamburg, F. Meiner, 1988, 29 x 23, xxxIx-148 
& xv-88 p., 1 ill, 160 & 98 DM. 


En août 1458, contraint de s’abriter quelque temps dans un château-fort 
des Dolomites, N. de C. consacre ses loisirs forcés à la rédaction d’un opus- 
cule destiné à rendre plus accessible sa théorie de la docta ignorantia et 
de la coincidentia oppositorum. I développe l’image des lentilles taillées dans 
le béryl (sorte d’émeraude incolore et transparente), avec une face convexe 
et une concave (deux courbures opposées), et qui font voir ce qui demeure 
invisible à l'œil nu. Vision privilégiée qui figure la connaissance attribuée 
par le Cusain à l’intelligentia. Celle-ci, supérieure à l’intellectus, atteint l’intel- 
ligentiale; l'homme en est capable, mais in excessu super intelligibilia. «En 
énigme», par delà l'opposition des contraires, il saisit la vérité une et sim- 
ple. Dans le même sens N. multiplie les considérations sur les angles formés 
par l'intersection de deux lignes. Il reprend et discute diverses positions 
de la philosophie antique, citant en particulier Aristote et Proclus, et se 
réfère à Albert le Grand, à travers lequel il invoque le Ps.-Denys. 
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À défaut de l’autographe du De b, on possède quatre manuscrits qui 
en sont très proches. Le plus ancien (encore ignoré de l’édition critique 
de L. Baur, 1940), date de janvier 1459; malheureusement le scribe, compre- 
nant mal le texte, a commis beaucoup de fautes. Un autre manuscrit, d’envi- 
ron 1460, porte des corrections de la main de N. Le meilleur témoin est 
antérieur à 1476 et remonte vraisemblablement à 1469. Aux variantes des 
manuscrits, l’apparat critique ajoute celles des éditions, surtout de l’incuna- 
ble de 1488 et de celle de Lefèvre d’Etaples (Paris, 1514). Un autre apparat 
est réservé aux témoignages du De b. qu’on trouvre notamment chez le 
savant médecin Ulrich Pinder (+ vers 1519), Jean Eck et Giordano Bruno. 
En appendice les éditeurs groupent des notes qui déchargent de divers ren- 
seignements l’apparat des sources et informent le lecteur p.ex. sur les idées 
médiévales relatives aux vertus du béryl. 

Dans les index sont repris les noms des personnes désignées par N., ceux 
des écrivains qu’il cite, les noms figurant dans les notes des éditeurs, les 
références fournies par l’apparat des sources et celles des très nombreux 
passages parallèles des écrits de N.; suit le relevé des manuscrits mentionnés 
dans le volume. «Minus bene digestus libellus», avouait le Cusain de son 
essai. Celui-ci n’en est pas moins honoré dans la splendide édition de l’Aca- 
démie de Heidelberg. 


La pièce Tu quis es tiendrait en une dizaine de pages. Dépourvue de titre, 
commençant par le verset /n 8, 25, serait-ce un sermon? C’est «pro exerci- 
tatione intellectus» que l’auteur y propose des considérations souvent subti- 
les: nécessité d’un premier principe unique, éternel, intelligent; le Verbe 
«principium de principio»; vision platonicienne de l’Un, des idées éternel- 
les, de la participation; conception d’une théologie négative, mais «prae- 
gnans affirmationis» et permettant de connaître Dieu «per eminentiam». 
Le Cusain s'inspire principalement de Proclus, en particulier de l’Expositio 
in Parmenidem Platonis — comme le montre l’abondant apparat des sour- 
ces et l’index des auteurs (qui signale aussi les notes portées par N. sur 
son exemplaire de la traduction latine de Proclus). 

En 1960 l’opuscule a été soigneusement édité par M. Feigl, H. Vaupel 
et P. Wilpert sur la base de deux manuscrits; la présente édition met à 
profit un troisième manuscrit récemment découvert. Un index des mots 
latins clôture cette livraison. — KR. Escol. 


Martini BUCERI Opera latina. Vol. IL. Enarratio in Evangelium 
Iohannis (1528, 1530, 1536). Édit. L. BACkUS. Coll. Studies in 
Medieval and Reformation Thought, XL. Leiden, E.J. Brill, 1988, 
24 X 16, LXXXV-619 p., 3 ill, 216 Gld. 


Après ses commentaires des évangiles synoptiques, le réformateur de Stras- 
bourg fit paraître au printemps 1528 celui du quatrième évangile; il l’avait 
composé en moins de trois mois (le style trahit une certaine hâte). En 
1530 il en donna une seconde édition, qui comportait peu de changements 
de fond, et en 1536, après la Concordia de Wittenberg, la troisième (der- 
nière à paraître de son vivant). Celle-ci se distingue par des modifications plus 
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nombreuses et plus notables, qui reviennent souvent à omettre un trait 
polémique antiluthérien sans renier la position prise par Bucer: dans tel 
cas, à propos du baptême, on remarque concernant le rôle du ministre, 
une addition qui va dans le sens de Luther. En ce qui concerne la Passion 
et la Résurrection, B. a préféré traiter à la fois les quatre récits évangéliques; 
son commentaire de /n reprend à peu près, dans les éditions de 1528 et 
de 1530, ce qu’il a écrit à propos des synoptiques; la troisième édition se 
contente de renvoyer à ces pages et de formuler des remarques sur /# 20-21. 

Pour chaque chapitre, l'ouvrage reproduit presque littéralement la ver- 
sion latine d’Érasme. Le commentaire se veut complet: philologique, histo- 
rique, théologique. Il partage les chapitres en sections; pour chacune la 
paraphrasis est suivie d’annotationes, à la façon d’Érasme; à quoi s’ajoutent 
des observationes de caractère dogmatique ou moral. Bucer tient à expliquer 
lÉcriture par l’Écriture et utilise habituellement un vocabulaire biblique. 

La présente édition adopte le texte de 1536, avec en apparat les variantes 
des deux autres. Un mérite particulier de l’éditeur consiste dans l’analyse 
à laquelle il à soumis les exégèses de Bucer et dans son étude des sources. 
Bucer recourt volontiers à Augustin, Chrysostome, Thomas d’Aquin, Ludol- 
phe de Saxe; il fait allusion, éventuellement pour les contredire, à divers 
réformateurs de son temps, spécialement à Joh. Brenz. Irena Backus a iden- 
tifié les auteurs non nommés par Bucer et repéré les passages en cause; 
l’annotation qui les indique signale de plus p.ex. si Bucer a modifié ces 
énoncés ou n’a emprunté qu’une idée; elle explique aussi certaines formula- 
tions obscures du commentaire. 

Cette publication savante comprend une bibliographie, la description des 
trois éditions originales, la reproduction de leurs index, une concordance 
de leurs paginations et trois index de l’éditeur: références bibliques, noms 
propres et sujets. — KR. Escol. 


MELANCHTHONS Briefwechsel. Band 6. Regesten 5708-6690 
(1550-1552). Édit. H. SCHEBLE & W. THÜRINGER. Stuttgart-Bad 
Cannstatt, Fromann-Holzboog, 1988, 26 x 18, 400 p., 310 DM. 


Ce volume, beaucoup moins épais que le précédent (cf. NRT, 1988, 433), 
accuse un ralentissement de l’activité épistolaire de M. Le recueil, où les 
missives de ses correspondants sont en petit nombre, comprend, avec ses 
lettres proprement dites, des consultations (parfois signées de plusieurs noms), 
des préfaces et autres documents. Pour ces années 1550-1552, on retrouve 
à peu près les mêmes destinataires privilégiés, au premier rang l'ami J.Came- 
rarius, de Leipzig (une cinquantaine de messages), avec lequel il échange 
des nouvelles de famille, le roi Christian III de Danemark, dont la bienveil- 
lance se traduit le cas échéant par des aides matérielles, le prince Georges 
d’Anhalt, auquel M. suggère volontiers une réflexion sur l’évangile du diman- 
che le plus proche... Il transmet aux uns et aux autres toute sorte d’informa- 
tions sur la santé de l’empereur et ses projets en fait d'opérations militaires 
ou de politique religieuse, sur les succès et les revers des Turcs, sur un 
fait prodigieux survenu à Torgau. Il ne dédaigne pas de communiquer des 
horoscopes. À son courrier il joint éventuellement un ouvrage, des thèses, 


978 BIBLIOGRAPHIE 


des poèmes ou d’autres écrits. Il manifeste son opposition aux idées répan- 
dues par Osiander ou par Matthias Flacius; il fait part de ses pronostics 
concernant le Concile de Trente. À propos de la doctrine de la Cène 1l 
a quelques contacts avec Th. Cranmer; au printemps de 1550, celui-ci et 
Édouard VI d'Angleterre lui-même lui adressent une invitation à laquelle 
il ne pourra donner suite. Calvin lui signale quelques points où il se trouve 
en désaccord avec lui: les deux hommes semblent souhaiter un véritable 
dialogue verbal. M. ne quitte guère Wittenberg; ses rares déplacements le 
conduisent à Leipzig, Nuremberg, Torgau, etc. 

Les rédacteurs des Regesten ont soin de compléter les indications des docu- 
ments en ce qui concerne les noms et prénoms des personnes mentionnées, 
les lieux et dates des pièces. Nos lecteurs connaissent les autres particularités 
qui rendent singulièrement aisée et fructueuse la consultation de ces volu- 
mes. — N. Plumat. 


ÉTUDES 


M.L. GATTI. — Massimo il Confessore. Saggio di bibliografia gene- 
rale ragionata e contributi per una ricostruzione scientifica del 
suo pensiero metafisico e religioso. Coll. Metafisica del Platonismo 
nel suo sviluppo storico e nella filosofia patristica, 2. Milano, Vita 
e Pensiero, 1987, 22 x 15, 430 p., 80.000 lires. 


L'introduction de l’ouvrage, due à G. Reale, en justifie le projet et décou- 
vre l'étendue du terrain qui reste à défricher pour permettre un travail 
scientifique sérieux sur Maxime le Confesseur. La préparation d’une étude 
sur le platonisme de M. à montré en effet à M.L.G. l'insuffisance des études 
préparatoires et de points solidement établis. Or H.U. von Balthasar voit 
en M. le plus grand théologien du VIE s., dont la connaissance est indispen- 
sable pour comprendre la patristique médiévale. Cet ouvrage satisfait donc 
une exigence première de la recherche scientifique et se révélera indispensa- 
ble à tous les chercheurs par l’abondance et la précision des informations 
qu’il fournit. On y trouve d’abord un bilan de ce que l’on connaît aujourd’hui 
sur la vie de M., puis un catalogue raisonné des œuvres authentiques dans 
l’ordre alphabétique des titres latins, avec le titre grec et l’incipit, l’indica- 
tion des thèmes principaux de chaque écrit, des éditions, des traductions 
modernes et des études critiques; partout où la complexité des données 
le requérait, l’A. a eu soin de confectionner des tableaux synoptiques extrê- 
mement commodes. Viennent ensuite les œuvres inauthentiques et douteu- 
ses, les ajouts et fragments divers, les traductions latines et le tableau des 
éditions critiques et traductions modernes des œuvres authentiques. La 2° 
partie de l’ouvrage contient la bibliographie générale des travaux consacrés 
à M., y compris les éditions et traductions, avec pour chacun d’eux une 
présentation parfois assez développée; sont aussi répertoriés des essais dont 
le titre ne mentionne pas le nom de M. La 3° partie présente en ses traits 
essentiels la pensée de M. d’après les textes mêmes de l’auteur: le texte 
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grec est porté en note et, pour certains passages, la traduction en est la 
première en langue moderne. 

En appendice, avec la liste des abréviations, on trouve les concordances 
avec le catalogue de Geerard, l'index des passages de M. cités dans la 3° 
partie et celui des auteurs modernes. Cet instrument de travail, fruit d’une 
recherche longue et ardue, réjouira tous les spécialistes de la patristique 
grecque médiévale. — A. Harvengt. 


B.P. GAYBBA. — Aspects to the Mediaeval History of Theology. 
12th to 14th Centuries. Coll. Studia originalia, 7. Pretoria, Uni- 
versity of South Africa, 1988, 23 x 18, vin-280 p., $ 22.75. 


C’est en somme l’histoire du statut reconnu à la théologie au cours de 
trois siècles dont l’A. caractérise les phases principales, prenant en compte 
la pratique des maîtres les plus représentatifs ainsi que leur position déclarée 
(souvent en retard sur la pratique). La théologie monastique du XII: s., 
fidèle à la tradition patristique, orientée vers la louange et l’amour, réclame 
l'éclairage de l'amour; elle se défie des nouveautés, de la curiosité, privilégie 
l'expérience et le langage symbolique. Dès ses débuts et assez longtemps 
au XIII s., la scolastique pense borner le domaine de la sacra doctrina 
au contenu de l’Écriture; avec saint Thomas elle avouera déborder cette 
limite. De l’idée qu’on se fait sur ce point dépend le modus procedendi 
en théologie. Celle-ci est-elle une «science»? À proprement parler, non, 
répond l’ensemble des théologiens: elle ne part pas de principes per se nota. 
Ce qui n’implique aucune infériorité. Le XIV* s. est marqué par les débats 
concernant la nature de l’activité théologique; on lui assigne des rôles dis- 
tincts, susceptibles — ou non — d’être cumulés: transmettre le révélé, le 
défendre et l’expliquer, en tirer des déductions; en principe elle ne livre 
que des certitudes, en fait elle comporte aussi des opinions. 

L’A. met à profit, non sans critique, les interprétations des meilleurs his- 
toriens de la théologie médiévale. Pour terminer il réserve une étude parti- 
culièrement attentive à Duns Scot, dernier témoin de l’âge d’or de la scolas- 
tique, et à sa pensée touchant l’objet premier et l’objet intégral de la théologie, 
sa valeur pratique et suprascientifique, ses rapports avec la raison; puis à 
Occam qui, en revendiquant pour l’existant individuel la primauté épisté- 
mologique et ontologique, compromet l’usage de la raison en théologie: 
reviviscence de l’allergie manifestée par la théologie monastique à l'égard 
de la scolastique naissante? 

Une bibliographie clôture ces pages d’une clarté toute didactique, où les 
exposés synthétiques sont constamment appuyés de témoignages directs. 
— KR. Escol. 


OH. PESCH. — Thomas von Aquin. Grenze und Grôsse mittelalter- 
licher Theologie. Eine Einführung. Mainz, Matthias-Grünewald- 
Verlag, 1988, 22 x 15, 452 p., 48 DM. 
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À de nombreux travaux sur saint Thomas et sur Luther, l’A., théologien 
catholique enseignant à l’unité de théologie évangélique de Hambourg, ajoute 
cet ouvrage composé à partir de conférences qui s’adressaient à un auditoire 
protestant. Autre originalité de cette publication: elle introduit à la théolo- 
gie de Thomas d’Aquin. Alors que celui-ci s’est voulu théologien, usant 
de la philosophie comme d’un instrument, on ne trouve d’introduction 
qu’à sa philosophie. Or, à vouloir aborder de plain-pied sa théologie, on 
risque de pénibles déconvenues. Le «vrai» Thomas (JA. distingue thoma- 
nisch de thomistisch) a pourtant un message pour notre temps. Pour le 
rejoindre O.H.P. adopte une méthode originale elle aussi: d’abord elle prend 
acte de la distance culturelle qui nous rend étrangers à la pensée du Docteur 
Angélique, puis elle fait saisir les perspectives où se situent les questions 
traitées notamment par la Somme théologique, les présupposés, les principes 
en jeu dans ses réponses; elle tente alors une transposition à la problémati- 
que d’aujourd’hui, en évoquant parfois, comme étape intermédiaire, les con- 
troverses du XVI s. 

C’est de cette façon que l’A., après avoir esquissé un profil intellectuel 
de saint Thomas ainsi que les traits caractéristiques de son univers et pro- 
posé un classement de ses écrits, examine une dizaine de points particuliers. 
Le rapport foi-raison (traité De fide de la Somme), considéré par un théolo- 
gien que n'intéressent pas nos curiosités psychologiques. La prédestination 
(et sa conciliation avec la volonté salvifique universelle): objet d’une médi- 
tation qui aborde tout sb ratione Dei, exalte la gratuité de l’amour divin, 
cerne de son mieux le mystère sans le réduire. La justification du pécheur: 
Dieu admiré dans son œuvre suprême. Les questions relatives à la résurrec- 
tion corporelle, tests de la cohérence d’une réflexion sur les dogmes. À 
propos de l’article sur «le sommeil et les bains» comme remède à la tris- 
tesse: signification de l’analyse des «passions de l’Ââme» et portée actuelle 
de la doctrine des vertus. Le problème du mariage dans l’état édénique, 
amorce pour l’A. d’une synthèse des enseignements de saint Thomas sur 
le péché. «De la loi à la grâce»: une théologie de l’histoire non thématisée. 
La sagesse de la Croix et la valeur actuelle de la christologie du Maître. 
De son verdict touchant la métaphore en théologie à sa doctrine sur les 
sacrements; son ecclésiologie «indirecte». De quelle manière le schème exitus- 
reditus est présent à l’articulation de la Somme; un plan de celle-ci qui 
s’accorde à l’idée d’une Incarnation «absolue» mieux qu’à la distinction 
nature-surnaturel et se centre sur Dieu Créateur. 

Chemin faisant l’A. rend compte de l'attitude de saint Thomas à l’égard 
du «Philosophe», des motifs qui l’ont amené à commenter les traités aristo- 
téliciens; il n’hésite pas à constater par exemple l'absence de recherches 
concernant le féminin, à relever tel point où l’exacte position de Thomas 
a échappé aux Pères de Trente. En annexe on trouve des avis du saint 
sur l’étude, un plan de lectures à faire dans la Somme, un relevé des éditions 
et des traductions allemandes des œuvres de saint Thomas. Une bibliogra- 
phie et des index terminent cet ouvrage réellement abordable, qui offre 
fort à propos une clé pour l’accès à un patrimoine précieux et dont la 
portée œcuménique est évidente. — R. Escol. 
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Av. WOHLMAN. — Thomas d'Aquin et Maïmonide. Un dialogue 
exemplaire. Coll. Patrimoines. Paris, Cerf, 1988, 24 x 15, 417 
p.184 FR. 


Lorsque l’on a demandé à Elie Wiesel de citer les trois livres les plus 
importants dans l’histoire de l’humanité, il a répondu la Bible, le Talmud 
et l’œuvre de Maïmonide. Saint Thomas d’Aquin connaissait parfaitement 
la Bible; il n’a pas lu le Talmud faute de traduction; par contre, il a ample- 
ment étudié, commenté et parfois critiqué l’œuvre maîtresse de Maïmonide, 
le «Guide des Égarés», dont il possédait la traduction latine. 

Et pourtant, tout séparait le Docteur Angélique et le rabbin du Caire. 
L’un est chrétien, l’autre juif, en des temps où l’antisémitisme régnait; l’un 
vit en Occident, l’autre au Caire, en terre d’Islam; l’un est religieux de 
saint Dominique, l’autre, médecin et conseiller du sultan Saad al Din. Plus 
encore, le chrétien est un homme du XII s. alors que le juif appartient 
au XII° et, quant l’un naît, l’autre est mort depuis vingt-trois ans. C’est 
pour cela que leur rencontre, au travers du «Guide des Égarés», est exem- 
plaire, mais cependant pas aussi surprenante qu’il peut paraître a priori. 
En effet, Maïmonide est le grand commentateur d’Aristote dans le monde 
oriental; il reprend, synthétise et approfondit les travaux de ses prédéces- 
seurs en les critiquant, ainsi que la pensée aristotélicienne, à la lumière 
de la révélation biblique. 

Étienne Gilson a parfaitement raison d’écrire: «L'événement le plus impor- 
tant qui se soit produit depuis la fin de la philosophie grecque est probable- 
ment la distinction introduite par saint Thomas d'Aquin entre deux ordres 
d'actualité, celui de la forme qui correspond à la spécification des êtres 
et celui de l’esse qui correspond à leur existence» (Medieval Studies, 1951, 
introd.). Encore faut-il préciser que c’est chez Maïmonide que saint Tho- 
mas a trouvé l'intuition, l’idée première qu’il allait développer pour formu- 
ler cette véritable révolution de la pensée; chez Maïmonide, où il a lu: 
«c’est donc là une explication de cette idée: que Dieu existe, mais non 
pas par l'existence; de sorte que cette idée est ainsi interprétée et résumée: 
l’Étre qui est l’Étre, c’est-à-dire l’Étre nécessaire» (Guide, I, 63). Et lorsque 
nous lisons dans le Guide (IL 17 $ 3): «La chose produite du néant n’exige 
pas de possibilité antérieure... il y a possibilité dans l’univers dès lors qu’il 
existe», ne pensons-nous pas immédiatement à S.7h. I, q.46, a.1: «Le 
monde est possible d’une possibilité active, qui est la puissance de Dieu.» 
Ces deux phrases, mises en parallèle, indiquent à la fois l'apport de Maïmo- 
nide à la pensée thomiste et l'originalité de cette dernière. 

Même lorsqu’au cours de ce «dialogue» nous voyons souvent paraître 
la ligne de rupture entre la pensée juive et la pensée chrétienne, cela n’est 
pas le plus important, et le grand mérite de cette véritable «somme» qu’Av. 
W. consacre aux deux philosophes est de montrer comment le docteur 
chrétien trouve chez son devancier juif comme une base solide à partir 
de laquelle il va développer sa pensée. De nos jours, beaucoup souhaitent 
que s’instaure un véritable dialogue entre juifs et chrétiens. Avant de parler 
théologie, et s’il reste vrai que philosophia ancilla theologiae, ne faudrait-il 
pas prendre modèle sur le dialogue exemplaire de ces deux hommes qui 
ne se sont pas connus? — M. Horowitz. 
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MR. Moyss. — Richard Rolle’s Expostio super novem lectiones 
mortuorum. An Introduction and Contribution towards a Criti- 
cal Edition. I-II. Coll. Salzburg Studies in English Literature. Eli- 
zabethan & Renaissance Studies, 92:12. 2 vols, Salzburg, Institut 
für Anglistik und Amerikanistik, 1988, 21 x 15, vu-104 & 298 p. 


Cette thèse offre plus que les prolégomènes de l’édition scientifique d’un 
ouvrage particulier. Elle vient nuancer sensiblement la présentation assez 
généralement reçue de l’œuvre entière de Richard Rolle (1300-1349). M.R.M. 
passe en revue les publications dont elle à fait l’objet depuis quelque 120 
ans. La manière dont il leur arrive de concevoir son originalité appelle 
à ses yeux des mises au point. Largement informé de l’histoire de la spiri- 
tualité médiévale, il cherche les ascendants dont R.R. a pu hériter. Son 
enquête évoque le courant monastique développé à partir du XII s. à Rie- 
vaulx et à Ford, le #bilus anonyme lesu dulcis memoria (dû sans doute 
à un cistercien du Yorkshire, fin du XII: s.), Étienne d’Easton (+ 1252) 
et Jean de Howden (+ 1273). Très circonspect dans ses conjectures concer- 
nant le jeu des influences, il situe la nouveauté de R.R. plutôt dans sa 
rhétorique et une visée qui dévie de la ligne monastique. 

La préoccupation d’un plus juste équilibre dans l’appréciation des mérites 
de R.R. lui a fait retenir un écrit relativement négligé par les spécialistes 
modernes: le commentaire liturgico-spirituel des neuf passages de Job alors 
adoptés par l'Office des défunts. Cette Expositio connut une large diffusion, 
dont témoignent plus de 40 manuscrits conservés, presque tous originaires 
de Grande-Bretagne. Elle nourrit l'esprit de componction et manifeste une 
grande affinité avec le De miseria humanae conditionis [De contemptu mundi] 
de Lothaire de Segni, futur Innocent III; elle met les clercs en garde contre 
les écarts de conduite. Pour bien saisir ce message avec ce qu’il livre de 
l’expérience personnelle de l’écrivain, il importe de le replacer dans l’ensemble 
de ses ouvrages. 

Une longue section rassemble les renseignements relatifs à la tradition 
manuscrite de l’Expositio et à ses éditions. Vient enfin le texte même, repro- 
duit d’après le meilleur témoin. En apparat, la référence des très nombreux 
énoncés empruntés par R.R. à l’Écriture, principalement aux Psaumes. — 
L.-J. Renard, S.J. 


G. DEL POzO ABEJON. — Lex evangelica. Estudio histérico- 
sistemätico del paso de la concepciôn tomista a la suareciana. Coll. 
Biblioteca Teolôgica Granadina, 23. Granada, Facultad de Teolo- 
ga, 1988, 24 x 17, 366 p. 


C’est une comparaison approfondie et sereine entre le thomisme et le 
suarézianisme considérés dans plusieurs de leurs composantes essentielles 
que l’A. a méthodiquement instituée à partir de deux textes: les questions 
106 à 108 de la F-IF* de saint Thomas et le livre 10 du De Legibus de 
Fr. Suarez. Il en expose les résultats dans une thèse très clairement ordon- 
née. Pour le Docteur Angélique (toute loi étant motrice autant que direc- 
tive), la loi évangélique consiste principalement dans la grâce de l'Esprit 
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Saint et, à titre «quasi secondaire» encore qu’inséparablement, dans l’«ins- 
truction» consignée dans l’Écriture. Sans détriment du rôle de la grâce, 
Suarez souligne les aspects qu’aujourd’hui nous dirions proprement légaux: 
intimation par le Christ législateur de préceptes obligatoires, nécessaires 
à la vie de l’Église et transmis par l’Écriture et la Tradition. 

Du changement observé vont rendre compte de nombreux facteurs qui 
interfèrent entre eux mais que l’A. présente successivement: trois siècles 
d'évolution culturelle; le déplacement de la controverse (Thomas réfute 
Joachim de Flore, Suarez combat l’idée protestante); passage d’une philoso- 
phie de la loi («ordinatio rationis») à une autre («praeceptum [vo/unta- 
tis]»); plus généralement, l’inflexion donnée au thomisme par Suarez, notam- 
ment en épistémologie et en métaphysique: autre application de l’analogie, 
intérêt pour le singulier, plus grand éloignement du platonisme... 

L’A. dégage encore divers «présupposés» des deux positions. La morale 
thomiste va de la réalité donnée dans la nature (et la grâce) aux vertus 
qui l’épanouissent et à la béatitude (primordialement intellectuelle); Suarez 
accuse une orientation personnaliste. Différentes aussi les conceptions du 
droit: approche objectiviste de la res zusta, point de vue subjectif de la 
moralis facultas. Intervient enfin le type de spiritualité chrétienne dont cha- 
cun des deux auteurs se fit le théologien et l’apologiste: «évangélisme domi- 
nicain» de teinte contemplative, «mystique de service» engageant à l’obéis- 
sance ecclésiale. 

Une bibliographie accompagne cet ouvrage, qui fait état d’une documen- 
tation étendue, sérieusement critiquée, et qui suggère d’utiles réflexions tou- 
chant plus d’un débat contemporain en matière d’éthique. — L. Volpe. 


Chr. LAUVERGNAT-GAGNIÈRE. — Lucien de Samosate et le lucia- 
nisme au XVI: siècle. Athéisme et polémique. Coll. Travaux 
d'Humanisme et Renaissance, CCXXVIIL. Genève, Droz, 1988, 
25 x 18, xI-434 p. 


C’est au XVI: s. que Lucien de Samosate (+ 192) connut sa plus grande 
fortune dans le monde lettré de France. Quel rôle at-il réellement joué 
dans les controverses religieuses du temps, voilà ce que l’A. précise dans 
une étude érudite et nuancée. Elle caractérise l’œuvre de L.: quelque 80 
opuscules adoptant des formes chères à la culture hellénistique et qui se 
plaisent à railler avec talent le dogmatisme des philosophes avec les croyan- 
ces mythologiques (ce qui ne fut pas pour déplaire aux apologistes chré- 
tiens) — les propos d’un sceptique ami du rire bien plutôt que d’un rationa- 
liste engagé, «Voltaire de l'antiquité». 

À l'aube du XVE s. ses écrits pénètrent en Occident; l'imprimerie les 
répand, surtout en traductions latines (certaines dues à Érasme et à Thomas 
More). Leur succès tient à leur atticisme, à l’agrément de ces pièces courtes, 
facétieuses et moralisantes; un choix des Dialogues va figurer au programme 
des collèges. Quant aux versions française, l’A. étudie le travail d’une quin- 
zaine de traducteurs et leurs motivations, d’où sont absentes les préoccupa- 
tions théologiques. L. est cependant mis en cause par Luther, Noël Béda 
et d’autres, qui font grief à Érasme de suivre le «contempteur des dieux» 
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et de renchérir sur son «impiété»; de son côté Rabelais est attaqué par 
Calvin ou Henri Estienne comme «parangon français du lucianisme». 
D'autres adversaires de L. s’en prennent à sa négation de l’immortalité de 
l’âme ou de la Providence ainsi qu’à ses irrévérences, que le sens religieux 
de l’époque ne tolère plus. Chr. L.-G. dégage ce dont Érasme et Rabelais 
sont en fait redevables à L.; elle s'interroge sur le «lucianisme» de l’anonyme 
Cymbalum mundi et des dialogues de Tahureau. Elle montre enfin ce 
qu’attendaient de L. les «lecteurs innocents» qui reconnaissent en lui un 

ide de la mythologie et un maître écrivain, non pas un maître à penser. 

En plus de l’annotation et d’une bibliographie très riches, le volume com- 
prend un ensemble de relevés: traductions de L. demeurées manuscrites; 
éditions imprimées des XV:-XVI: siècles en grec, en latin, en grec-latin, 
en français, avec index des titres et des lieux d’impression. — S. Hilaire. 


B. MÜLLER. — Vernunft und Theologie. Eine historisch- 
systematische Untersuchung zum Verhältnis von Denken und Glau- 
ben bei Stephan Wiest (1748-1797). Coll. Eichstätter Studien, N.F. 
XXVI. Regensburg, Fr. Pustet, 1988, 23 x 15, 536 p., 98 DM. 


La question toujours actuelle de la compétence de la raison en matière 
de foi a pris une grande place dans la pensée et l’œuvre d’un des principaux 
théologiens catholiques du XVIII s., le cistercien St. Wiest, longtemps pro- 
fesseur à Ingolstadt. En quel sens et sous quelles influences il s’est prononcé 
à ce sujet, c’est ce qu’établit suivant une méthode rigoureuse cette thèse 
récente de l’Université catholique d’Eichstätt. Dans une longue partie intro- 
ductive, l’A. évoque le contexte où s’est développée la recherche de W.; 
il dresse le catalogue de ses écrits. Il centrera ses analyses sur les Zita 
philosophiae purioris (1776) et les deux premiers volumes des /nstitutiones 
theologicae (1782 et 1786). 

W. entend élaborer une théologie nouvelle, alliant la fécondité spirituelle 
à la valeur apologétique. Ce qui implique un renouveau de la philosophie; 
sévère pour la scolastique médiévale, W. cultive en somme une autre scolas- 
tique, largement inspirée de J.Chr. Wolff. Il réserve à l’histoire une atten- 
tion particulière et se montre éclectique dans son recours aux autorités. 
La 2° partie précise l’idée que W. se fait de la raison et qu'’illustre l’applica- 
tion de la méthode mathématique à l’ensemble des sciences. Cette concep- 
tion de la raison apparaît telle que la théologie naturelle de W. assure mal 
la transcendance divine et qu’une éventuelle communication gratuite de 
Dieu semble devoir s’inscrire dans le prolongement de la nature. Alors 
la théologie chrétienne garde-t-elle sa note spécifique? 

Question que la 3° section aborde à partir de l’enseignement de W. sur 
la révélation comme fondement primordial de la théologie et sur l’aptitude 
de la raison à s’assurer du fait d’une révélation. On y voit comment l’apolo- 
gétique de W. traite les arguments traditionnels, sans prendre conscience 
du présupposé de foi soutenant une démarche qui se prétend de pure logi- 
que. Conçue comme se limitant à pareil exercice, la raison n’est pas capable 
de «penser» les mystères proposés au nom de l'autorité divine. Le savoir 
«suprarationnel» dont ils sont l’objet peut-il être un vrai savoir, si son 
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contenu est plus qu’un supplément quantitatif des connaissances naturelles ? 
D'où (4° partie) la dissonance qui affecte la manière dont W. présente la 
théologie comme science et rend compte de ses principes, de sa méthode, 
de la force démonstrative de ses raisonnements, enfin de l'articulation des 
disciplines particulières ou auxiliaires autour de la dogmatique. 

Ce travail exemplaire, qui concerne un point central de théologie fonda- 
mentale et retrace une page de son histoire, est muni d’une annotation 
qui abonde en références bibliographiques et complète à l’occasion la criti- 
que de certaines interprétations, d’une bibliographie et d’un index onomas- 
tique. — R. Escol. 


G. LORIZIO. — Eschaton e storia nel pensiero di Antonio Ros- 
mini. Genesi e analisi della Teodicea in prospettiva teologica. Coll. 
Aloisiana, 21. Roma, Gregorian University Press; Brescia, Mor- 
celliana, 1988, 24 x 17, 357 p., 42.000 lires. 


La dimension historique serait-elle absente des constructions de Rosmini, 
comme l’ont jugé B. Croce et d’autres? Pareille opinion est démentie par 
la présente thèse de l’Université Grégorienne, où sont minutieusement analy- 
sés et confrontés entre eux les textes du penseur, y compris sa correspon- 
dance et maints fragments inédits. La première partie suit le développe- 
ment, en ce qui concerne l’histoire, d’une réflexion animée par le souci 
de restaurer une sagesse chrétienne, des écrits de jeunesse aux Opuscules 
philosophiques (1827-1828) et à la Théodicée (1845), «théodicée» s’entendant 
comme «justice» ou «justification de Dieu», établie par l’eschaton qui seul 
donne sens au déroulement de l’histoire et n’est connaissable que par révé- 
lation. La doctrine de la 7h. se reflète dans le Delle cinque piaghe (1848) 
et divers ouvrages posthumes. 

Après ce parcours diachronique, l’A. propose une systématisation de la 
pensée rosminienne touchant le rapport entre l’histoire et son au-delà. Dans 
la Th, «livre-frontière», apologétique d’une façon très personnelle, et où 
le questionnement philosophique, provoqué par l'événement du Christ, va 
servir l’intelligence de la foi, le rapport eschaton-histoire est considéré selon 
quatre dimensions, unies par leur enracinement christocentrique: dimen- 
sions cosmique et anthropologique, dimensions ecclésiale et sacramentelle. 

En appendice sont reproduits des fragments significatifs et mis en paral- 
lèle des morceaux de dates différentes. Une bibliographie ordonnée et plu- 
sieurs index terminent cette publication soigneusement documentée et orga- 
nisée, qui met en valeur des richesses mal connues de l’œuvre de R. — 
R. Escol. 


S. AGôcs. — The Troubled Origins of the Italian Catholic Labor 
Movement, 1878-1914. Detroit, Wayne State University Press, 
PO DT DD D 2, 


Pour une large part l’histoire ici reconstituée est celle de tensions oppo- 
sant aux militants catholiques de l’action sociale les milieux conservateurs, 
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certains moralistes, parfois des membres de la hiérarchie. À la pensée tho- 
miste, alors bénéficiaire d’un intense renouveau spécialement en Italie, la 
tendance doctrinaire demandait, pour combattre les thèses socialistes, la 
défense de la propriété privée (dont d’ailleurs on se souciait moins d’assurer 
l’équitable répartition !), la justification des inégalités socio-économiques et 
de la division de la société en dirigeants et dirigés, l’exaltation de la charité 
comme garante de l’harmonie entre puissants et misérables. Unanimes dans 
la réprobation de la lutte des classes, les catholiques se partageaient quant 
à la licéité de la grève. Les «idéalistes» prônaient des formules corporatives 
groupant ouvriers et patrons (avec pour ceux-ci un rôle de tutelle); en fait 
ni lès uns ni les autres ne voulaient de telles unions «mixtes». Les activists 
(c’est le terme employé par l’A.) se réjouirent de voir admettre par Rerum 
Novarum l'union «simple» (syndicat) à côté de la corporation. Léon XIII 
laissait aux laïcs la responsabilité de leurs choix concrets et encourageait 
les prêtres à promouvoir les associations. En 1903, le congrès tenu à Bolo- 
gne par l’Opera dei Congressi, organisation de l’Action Catholique, opta 
décidément pour le modèle syndical. 

L'année suivante, Pie X dissout l’Opera dei Congressi et réorganise l'Action 
Catholique; les initiatives des promoteurs seront soumises au contrôle de 
la hiérarchie et le clergé bornera son intervention au champ religieux et 
moral. À l’époque, l’aile conservatrice amalgame volontiers au modernisme 
toute espèce de revendication d’autonomie en faveur du laïcat, de contesta- 
tion de l’ordre établi, d'orientation démocratique. La peur du socialisme 
conduira même à soutenir en politique les libéraux naguère honnis et à 
pactiser avec les possédants, souvent indifférents voire antireligieux. En 1910 
le Congrès catholique de Modène se voit proposer encore l’utopie corpora- 
tive, qu'il rejette. Au début de 1914, un article de la Ciuilta Cattolica va 
jusqu’à exclure l’idée (thomiste) d’une fonction sociale de la propriété et 
la possibilité d’un «syndicalisme chrétien». On est fondé à se demander 
si c'était un ballon d’essai précédant une encyclique. Mais le Pape mourut 
le 20 août. 

Cet ouvrage clair et vivant fait mieux connaître d’attachantes figures du 
catholicisme italien. À côté des problèmes et des drames, l’A. rapporte les 
réalisations obtenues, en particulier dans les campagnes. Son constat est 
sévère pour la stratégie de Pie X dans le domaine social; il s'appuie sur 
une documentation sérieuse, forcément limitée par le secret où s’enferment 
encore de précieuses archives. Le volume comprend une annotation four- 
nie, une bibliographie et un index des noms de personnes. — N. Plumat. 


R. BULTMANN e.a. — Karl Barth. Genèse et réception de sa théo- 
logie. Edit. P. CorseT. Coll. Lieux théologiques, 11. Genève, 
Labor et Fides, 1987, 21 x 15, 276 p. 


Ce livre, qui commémore le centième anniversaire de la naissance de 
Barth, nous offre huit contributions: deux textes anciens, et six plus récents, 
dont deux inédits. La réaction de Bultmann à la parution du Rômerbrief, 
difficilement accessible en allemand (dans Christliche Welt, 1922), est enfin 
traduite ici (75-103). L'année suivante paraissaient dans cette même revue 
les «quinze questions» de Harnack «aux contempteurs de la théologie scien- 
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tifique», puis les quinze réponses de Barth (106-116). Deux articles de Jün- 
gel sont ici traduits: «La vie et l’œuvre de K. Barth» (15-68), et «pas 
de Dieu sans l’homme» (195-215), où l’A. montre, de façon très person- 
nelle, le dépassement de la métaphysique classique par Barth. Le témoi- 
gnage de Thurneysen, l’ami de toujours de Barth («Théologie et socialisme 
dans ses lettres de jeunesse» — 121-147), permet de relativiser la thèse récente 
de Marquardt, qui tente une réduction politique de l’œuvre de Barth. L’inter- 
prétation de Trutz Rendtorff, quant à elle, s'efforce de situer Barth dans 
la ligne de l’Aufklärung, exaltant la subjectivité non plus de l’homme mais 
de Dieu cette fois («L’autonomie absolue de Dieu» — 221-245). La pre- 
mière contribution originale est celle du P.P. Corset (qui a d’ailleurs choisi 
et traduit les textes précédents): «Premières rencontres de la théologie catho- 
lique avec l’œuvre de Barth (1922-1932)» (151-190) est un article passion- 
nant, inspiré d’une thèse récente de J. Macken, et au centre duquel se trouve 
la figure d’'Erich Przywara. P. Gisel, qui a présenté toutes les contributions 
précédentes, signe enfin la dernière: «Réceptions protestantes et questions 
ouvertes» (247-274). 

Ce livre agréable et instructif réjouira tous ceux qui s’intéressent à Barth, 
de près ou de loin. Deux belles photos du grand théologien, l’une de 1916, 
l'autre de 1957, rendent la couverture de l'ouvrage particulièrement 
attrayante. — B. Pottier, S.]. 


C. CANTONE. — Dall’ideologia all’utopia. La teologia occidentale 
dopo la «morte di Dio». Roma, Ed. Dehoniane, 1989, 21 x 
14, 460 p., 32.000 lires. 


La réflexion de l’A. s'inscrit dans une perspective précise: le problème 
de Dieu tel qu’il se pose à la philosophie en cette fin du XX s. dans le 
contexte occidental et européen, mais au sein de l’expérience chrétienne. 
Elle procède en deux temps: les mises en question de l’athéisme contempo- 
rain et la réaction de la théologie aux défis que la culture actuelle pose 
à la foi en Dieu. L’A. passe d’abord en revue les objections de l’athéisme à 
la conception d’un Être parfait, Créateur de l’univers, dont l'autorité sert 
souvent de garant à une société oppressive. Après avoir défini les diverses 
formes d’athéisme, il aborde les arguments que celui-ci formule au nom 
de la science, de l’existence du mal, de la liberté créatrice de valeurs, de 
la maturation personnelle de l’homme. Il dégage le sens historique de ce 
refus comme moment dialectique nécessaire dans la formation d’un théisme 
adulte et propose les conditions d’un vrai dialogue avec les athées sincères. 
Les principaux représentants de l’humanisme athée — les maîtres du soup- 
çon — sont étudiés successivement: Wittgenstein, Marx, Freud, Nietzsche, 
les historiens des religions. Pour chacun sont présentées les lignes maîtresses 
du système et la juste perspective qui permet de le corriger. 

La 2° partie expose les tentatives contemporaines pour opérer une révi- 
sion de l’ancien théisme mis en procès. D'abord le rejet du discours métaphy- 
sique sur Dieu en quelques-unes de ses expressions significatives (la Process 
Theology, la théologie de l'espérance, l’«historicité» et Dieu à la hauteur 
des temps). L’A. démontre la nécessité d’une perspective métaphysique pour 
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la compréhension critique de Dieu. La théologie de la libération, la théolo- 
gie féministe, la contestation moderne du monothéisme, l’œuvre de Lévi- 
nas, la libération de Dieu de la «prison du sacré» sont l’objet d’un examen 
critique. Il en conclut que la seule image de Dieu encore conciliable avec 
l’image de l’homme élaborée par les penseurs modernes est celle du Dieu 
de Jésus-Christ, un Dieu jaloux de la liberté de l’homme, un Dieu de justice 
et d'amour, qu'aucun peuple ne peut confisquer pour lui seul. À travers 
une critique serrée de l'idéologie, l’A. retient donc l'exigence d’une métaphy- 
sique enracinée dans l’Éros, épanouie dans l’Agapè. 

Cet exposé clairement présenté, bien articulé, en un style sans lourdeurs 
ni jargon, rendra service à quiconque cherche une réponse aux interroga- 
tions actuelles sur Dieu. — P. Evrard. 


Y. CHEVALIER. — L’Antisémitisme. Le Juif comme bouc émissaire. 
Coll. Sciences humaines et religions. Paris, Éd. du Cerf, 1988, 
227X 147464 Ds .129 FE 


L’antisémitisme constitue un phénomène singulier, non réductible p.ex. 
à la xénophobie, récurrent à travers plus de deux millénaires, caractérisé 
par sa démesure. On ne saurait en rendre raison par les circonstances où 
on le voit se déchaîner et qui n’en sont pas les causes réelles. C’est sous 
l'angle de la fonction sociale qu’il est abordé dans cet ouvrage, tiré d’une 
thèse reçue en Sorbonne et qui construit une théorie, «instrument interpré- 
tatif, outil idéal-typique». Pour commencer l’A. présente et critique quatre 
types d’explication. D’abord celui par lequel l’antisémite prétend se justi- 
fier, identifiant la judaïté au mal (autre chose est de reconnaître, dans le 
«mystère du peuple juif», une singularité qui l’expose particulièrement à 
certaine hostilité). Les autres types considèrent respectivement l’antisémi- 
tisme comme jugement dépréciant les Juifs sous le rapport religieux ou 
ethnique, comme produit de la société (exutoire d’un malaise collectif), 
comme ressentiment névrotique. Ÿ. Ch. cherche pour son compte une cons- 
truction qui admette la triple approche idéologique, sociologique et psycho- 
logique. S’inspirant en toute liberté des principaux travaux relatifs au «bouc 
émissaire», il élabore un modèle précis du mécanisme que désigne cette 
métaphore. 

Il en trouve une première application dans les violences subies par les 
Juifs en Égypte au seuil de l’ère chrétienne et observe à leur sujet: «une 
fois que. le mécanisme du bouc émissaire eut été amorcé avec pourvic- 
time les communautés juives, il devenait disponible pour d’autres situa- 
tions». Situations rencontrées, en particulier, au cours du Moyen Âge chré- 
tien — l’antisémitisme proprement dit ayant été précédé d’un simple 
antijudaïsme: opposition non délirante, sans animosité à l'égard du peuple 
comme tel. Après l'émancipation des Juifs au XVIII: s. et leur relative assi- 
milation aux différentes sociétés nationales, l'antisémitisme renaît sous d’autres 
modalités, spécialement avec l’accusation de «complot». Ainsi dans la France 
du XIX° s.; en Allemagne au lendemain du désastre de 1918 et lors des 
difficultés de la République de Weimar, ensuite dans la nouvelle mise en 
œuvre nazie; dans la Russie tsariste, qui fit un succès aux Protocoles des 
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Sages de Sion, un faux fabriqué par un Russe (objet d’une étude du P.P. 
Charles, dans NRT, 1938, 56-78), puis sous le régime soviétique, parfois 
concrétisé en antisionisme. 

La conclusion indique entre autres choses les remèdes à opposer au virus 
de l'antisémitisme comme à des aberrations similaires. Une importante biblio- 
graphie ordonnée et un index des noms d’auteurs complètent ce livre érudit 


et pénétrant, propre à susciter toute sorte de réflexions et sans doute quel- 
L 
ques débats.— L.-J. Renard, S.]. 


Communicating À Dangerous Memory. Soundings in Political Theo- 
logy. Édit. Fr. LAWRENCE. Supplementary Issue of the Lonergan 
Workshop Journal, vol. 6. Atlanta, Scholars Press, 1987, 23 x 15, 
x-241 p. 


Ce volume réunit une série d’exposés où domine l'influence de B. Loner- 
gan, S.J. L'œuvre de celui-ci, Insight, pousse au plus profond sa recherche, 
mais ne cède aucunement au repli sur soi-même; elle mériterait aussi le 
ütre Aroundsight, comme la suite le montrera. La première contribution 
de l’ouvrage — dans le titre duquel le terme Dangerous se traduirait «déran- 
geante» — est due à F.E. Crowe: «The role of a Catholic University in 
the Modern World» — An Update; elle insiste sur le devoir d’apprendre 
tout en enseignant et de se situer dans le monde des années 80. Fr. Law- 
rence s'intéresse aux opprimés et nous met en contact avec des penseurs 
allemands; il ne se distingue pas toujours par une clarté cartésienne, mais 
évite les pièges d’un rationalisme trop étroit. J.B. Metz se rappelle Ausch- 
witz et propose le défi d’une société «socialement antagoniste et culturelle- 
ment polycentrique»; il semble attacher trop peu d’importance à ce que 
le monde offre de positif: Jésus a souffert sans doute, mais il est vainqueur 
du monde et nous donne de participer à cette force. S. Moore souligne 
la nécessité d’une prise de conscience dans le domaine du social entendu 
largement. Dénonçant le cartésianisme indu dans l’œuvre de Le Corbusier, 
P.B. Byrne montre comment J. Janes et d’autres introduisent une vue plus 
humaine dans l’architecture. J. Boyd Turner enfin consacre quelque 130 
pages au développement dans une province des Philippines. 

La récurrence dynamique des trois moments: voir, juger, agir, familière 
à J. Cardijn et présentée ici de manière plus explicitement philosophique 
et théologique, devrait, si nous en croyons l’expérience, se compléter par 
les moments «évaluer» et «projeter», ce dernier répondant aux exigences 
d’une histoire en accélération. Les textes ici rassemblés ne sont pas toujours 
de lecture facile. Ils permettent à leur manière de toucher des courants 
de pensée importants en Allemagne et aux États-Unis; une bonne bibliogra- 
phie les accompagne. — C. Mertens, S.J. 


M. ALBUS e.a. — Der dreieine Gott und die eine Menschheit. 
Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1989, 22 x 14, 216 p., 38 DM. 


Ces mélanges offerts à Mgr KI. Hemmerle, évêque d’Aix-la-Chapelle, pour 
ses 60 ans font honneur à la contribution originale que lui doit la théologie 
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contemporaine: l'élaboration d’une «ontologie trinitaire» qui demande au 
«mystère primordial» d'éclairer les problèmes d'unité dans le divers posés 
par le monde et l'humanité. Ce sont d’abord l'analyse et l'interprétation 
d'œuvres d’art: le retable de Niederrotweil (vers 1540), expression de la 
réponse chrétienne aux inquiétudes de l’époque, et le poème Grodek de 
G. Trakl, présentation mythique des rapports entre Dieu, l’homme et Puni- 
vers. Suivent des travaux historiques: d’après les Confessions, l’apport du 
néo-platonisme à la pensée trinitaire de saint Augustin; le conception de 
la vérité et de l’objet et l’idée de Dieu dans les Meditationes de prima philo- 
sophia de Descartes; personne et unité dans les spéculations inspirées par 
la Trinité et l’Incarnation à J.E. von Kuhn (+ 1887), théologien de l’École 
catholique de Tübingen; la position de Heidegger à l'égard de la théologie 
et du Dieu de Jésus-Christ. 

Theologie als Nachfolge: cette formule, qui donne son titre à un ouvrage 
de KL. H., trouve un écho d’abord dans l’exposé d’une théologie dont la 
prière constitue l’«acte fondamental» et pour laquelle «être créé, c’est être 
appelé», puis dans un rapprochement avec l’Hexzemeron de saint Bonaven- 
ture (de quoi souligner le lien entre l’ecclésiologie de communion et le 
fondement trinitaire de l’Una Sancta). Enfin deux réflexions: la catholicité 
de l’Église comme organe de la «récapitulation» d’après Vatican Il; la prati- 


que de la libération, autre manière d’être Église. — R. Escol. 
LITURGIE 
Fr. RECKINGER. — Baptiser des enfants, à quelles conditions? 


Réflexions théologiques et pastorales. Bruxelles, Nauwelaerts, 1987, 
22 x 15, 236 p., 620 FB. 


Reprenant pour l’essentiel son livre de 1979, Kinder taufen — mit Bedacht 
(cf. NRT, 1982, 282), l’auteur présente, sous une forme accessible à un plus 
large public, une vue d’ensemble de la question du baptême des enfants, 
à partir surtout des monographies parues entre 1960 et 1975, et il en dégage 
ses propres conclusions. Une première partie donne un panorama des solu- 
tions proposées: les unes maintiennent le principe du baptême des petits 
enfants, les autres l’abandonnent plus ou moins radicalement (initiation par 
étapes, baptême réservé aux adultes, choix remis aux parents). Une deuxième 
partie expose les raisons de garder le principe du baptême précoce, ferme- 
ment attesté dans la Tradition (même si aucun argument apodictique ne 
peut être tiré de l’Écriture). À cette occasion, Reckinger examine les objec- 
tions faites à cette pratique au nom de la liberté et les arguments tirés 
de la doctrine du péché originel ou du sort des enfants morts sans baptême. 
Il propose enfin la solution qui a ses préférences, tout en reconnaissant 
qu’elle entraîne une œuvre de longue haleine et une rénovation de la pasto- 
rale sacramentelle dans son ensemble. Il s’agit d’une admission sélective 
du baptême des enfants, qui écarterait non seulement les demandes prove- 
nant d’incroyants, mais aussi celles de parents baptisés ayant pratiquement 
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abandonné la foi ou vivant notoirement dans des conditions contraires À 
la morale chrétienne (avec une exception pour certains divorcés remariés). 
Le travail de l’auteur fournit un panorama intéressant des opinions, des 
documents et des solutions proposées à l’époque où la controverse a été 
le plus active. De ce point de vue, l'édition allemande, plus complète, reste 
un utile instrument de référence. Ces pages attirent aussi l'attention sur 
les problèmes doctrinaux dont l’approfondissement éclairera le débat et elles 
témoignent d'essais pastoraux intéressants. — L. Renwart, S.]. 


Ang. CECCHINATO. — Celebrare la confermazione. Rassegna cri- 
tica dell’attuale dibattito teologico sul sacramento. Coll. «Caro 
Salutis Cardo», 3. Padova, Ed. Messaggero/Abbazia di Santa Gius- 
tina, 1987, 21 x 14, 323 p., 28.000 lires. 


En vue d’obtenir le doctorat en liturgie, l’A. avait voulu mettre en évi- 
dence, d’après les livres liturgiques (à partir de l’editio princeps du Pontifi- 
cale Romanum en 1485), l’élément spécifique du sacrement de confirma- 
tion. Cette étude fut menée selon les trois dimensions jugées essentielles 
dans la célébration des sacrements: le mémorial fanamnésis), la participation 
(methexis) et l’action de l’Esprit (epiclésis). Pour compléter les résultats de 
cette analyse, l’A. entreprit d’interroger, dans les mêmes perspectives, les 
travaux qui, depuis cinquante ans, ont abordé le sujet. C’est ce deuxième 
volet de son travail qu’il présente maintenant, remettant l’autre à plus tard. 
La première partie de l'exposé envisage trois angles d'approche du sujet: 
historico-théologique, individuel/communautaire et dans le cadre de l’ini- 
tiation chrétienne. Tous les témoignages (bibliques, patristiques et de tradi- 
tion) attestent que la confirmation confère l’Esprit Saint, don promis pour 
les temps messianiques et fruit du mystère pascal. Certains auteurs la défi- 
nissent comme le sacrement de la maturité chrétienne. Maintes raisons mili- 
tent contre cette définition, que n’accueille pas le nouveau rituel. Elle est 
d’abord en effet le sacrement de la mission de l'Esprit, qui se déploie dans 
l’Église pour le bien du corps et des membres, lesquels à leur tour se tour- 
nent vers le monde à sauver. On discute ici la place de la confirmation 
parmi les sacrements de l'initiation chrétienne. 

La deuxième partie de l’ouvrage aborde le point de vue de la théologie 
liturgique, d’abord sur le plan du mémorial, de l'Ancien Testament au 
mystère pascal, puis au temps de l’Église et à l’eschatologie. La participation 
au sacrement est considérée dans sa préparation, sa célébration (participants, 
modalités, finalité, circonstances), et surtout comme engagement des confir- 
més dans la mission apostolique de l’Église et dans l’exercice de la triple 
fonction sacerdotale, prophétique et royale. Elle est le sacrement du témoi- 
gnage chrétien dans toute la vie, par la profession de foi, la vie consacrée, 
le martyre. Un dernier chapitre en détaille les effets ontologiques, dynami- 
ques et eschatologiques. Il rencontre la question des charismes, qui engagent 
le chrétien sur le plan ecclésial et social, mais ceux que l’on mentionne 
(force, sagesse, liberté, charité) concernent l'individu, bien que — on le 
souligne — la force soit donnée pour le témoignage. Quant au caractère, 
les auteurs y voient généralement une configuration au Christ en tant que 
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Messie, destinant le chrétien à l’édification du Corps du Christ et à la diffu- 
sion du Règne. 
Ce panorama des opinions contemporaines en la matière est construit 
avec beaucoup de clarté et appuyé de nombreuses références. On aurait 
souhaité que l’A. touche en quelques mots la problématique actuelle des 
ministères et montre comment l'intégration au Corps du Christ qui définit 
le statut du chrétien, ses droits et ses devoirs, l’engage effectivement (indé- 
pendamment de tout «mandat») dans un authentique ministère. À ce point 
de vue, le caractère de la confirmation, dont on souligne sa relation à l’Eucha- 
ristie, se situe non seulement en continuité avec celui du baptême, mais 
aussi en lien avec celui des ministères ordonnés. Il importe de reconnaître 
aujourd’hui, non seulement en pratique et sous la pression des circonstan- 
ces (quand on confie aux laïcs des charges de catéchèse, d’aumônerie, etc), 
la valeur propre de ce statut du confirmé dans le service du Peuple de 
Dieu. Par là on restaurera entre les ministères un équilibre trop longtemps 
rompu en faveur du seul ministère presbytéral. — A. Toubeau, S.J. 


D. CERBELAUD. — Les saints mystères: Redécouvrir la liturgie eucha- 
ristique. Paris, Nouvelle Cité, 1988, 20 x 13, 157 p., 71 FF. 


Sans surcharge d’érudition, mais en prenant appui sur l’histoire et sur 
une riche expérience pastorale, ce livre alerte et clair propose une véritable 
mystagogie. Dans sa partie centrale, 1l déploie la signification de tous les 
éléments du rituel, rendant le lecteur attentif au caractère symbolique du 
langage liturgique. Au préalable il a évoqué la réalité que la liturgie rend 
présente: le mystère même du Christ, préparé par les alliances anciennes, 
accompli dans l’événement pascal et confié à l’Église. Puis, «en aval», il 
montre comment les membres de la communauté chrétienne, «divina insti- 
tutione formati» dans l’Eucharistie, exercent son dynamisme dans la vie 
de l’Église locale, au foyer, dans les domaines social et politique. En cours 
de route l’A. multiplie les observations pertinentes, p.ex. concernant la plu- 
ralité normale des langues liturgiques, ou l’usage éventuel du «pain bénit» 
pour les enfants ou d’autres (qui feraient mieux de ne pas recevoir l’hostie 
consacrée «comme tout le monde»), et surtout le fait que la liturgie propre- 
ment eucharistique suppose des participants réellement instruits et préparés. 
Pourquoi l’homélie (prévue pour cela aussi) ne vient-elle pas plus souvent 
rendre l’assemblée consciente de l’action où elle va s'impliquer? À procurer 
pareille formation, ces pages originales et sûres aideront les prédicateurs; 
elles disposeront prêtre, «animateurs», fidèles cultivés À une célébration aussi 
éloignée du ritualisme que de l'arbitraire. D’un tel livre on peut répéter: 
«utile à tous, indispensable à qui pense n’en avoir pas besoin». — L. Volpe. 


New Eucharistic Prayers. An Ecumenical Study of their Develop- 
ment and Structure. Édit. Fr. C. SENN. New York/Mahwah, Pau- 
list Press, 1989, 23 x 15, vrr-262 Di) do 


À l'initiative de la North American Academy of Liturgy, onze spécialis- 
tes ont collaboré à cette publication, que le Pasteur Fr. C. Senn introduit 
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en évoquant l’histoire de la Prière eucharistique jusqu'aux réformes interve- 
nues dans les diverses confessions chrétiennes. La 1° section passe en revue 
tout ou partie des formulaires officiellement utilisés aujourd’hui dans l’Église 
catholique et, aux États-Unis, chez les épiscopaliens, les presbytériens, les 
méthodistes et plusieurs groupes luthériens. Chaque fois sont précisés les 
antécédents et l'inspiration de la réforme, ses méthodes et processus, les 
problèmes qu’elle à rencontrés, ses réussites et les progrès désirables. Dans 
la 2° section sont étudiés successivement les éléments de la PE. Les auteurs 
comparent les textes des différentes confessions et s'interrogent sur leurs 
particularités. L’anamnèse et l’épiclèse font l’objet de discussions particuliè- 
rement fouillées, remontant aux traditions les plus anciennes. Concernant 
les intercessions on suggère des formulations mieux accordées à l’esprit du 
mystère eucharistique. 

La dernière section réunit les contributions de deux liturgistes catholi- 
ques. L’un souhaite une célébration qui, à la préoccupation doctrinale, joi- 
gne un souci pédagogique plus efficace; l’histoire suggère p.ex. le recours 
à des formes dialogales, aux adjuvants visuels et musicaux, aux gestes, en 
vue de mieux associer l’assemblée à l’action du célébrant. D’autre part, 
des témoignages comme celui de la todah hébraïque justifieraient une ouver- 
ture plus réaliste à la situation; la liturgie intégrerait avantageusement la 
«plainte» à l’action de grâces. 

Deux index (sujets et personnes) clôturent ce recueil qui sert également 
l'œcuménisme et les études liturgiques. — L. Volpe. 


Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft. Teil 
7, 1. Br. KLEINHEYER. — Sakramentliche Feiern [L. Die Feiern 
der Eingliederung in die Kirche. Regensburg, Pustet, 1989, 24 
x 16, 266 p., 44 DM; en souscr. 40 DM. 


Le manuel de liturgie dont les éditions Pustet ont entrepris la publication 
et dont nous avons signalé les mérites (cf. NRT, 1985, 289; 1986, 126; 
1988, 280) consacre tout un volume aux sacrements de l'initiation aux mystè- 
res du salut et de l’incorporation à l’Église. Pour les premières générations 
de chrétiens, le terme «baptême» comprenait aussi la confirmation et l’'Eucha- 
ristie. Il fallut attendre le V° s. pour que la confirmation — que l’évêque 
se réserve — s’en distingue nettement (comme le montre la lettre d’Inno- 
cent I à Decentius, évêque de Gubbio, en 416), en particulier à cause de 
la multiplication des lieux de culte; à une date indéterminée du Haut Moyen 
Âge, la communion des baptisés est retardée et devient l’objet d’un rituel 
séparé. Peu à peu les rites du catéchuménat des adultes sont englobés dans 
le rituel du baptême des enfants, qui à son tour devient modèle pour celui 
des adultes. Cette situation paradoxale fut heureusement corrigée par Vati- 
can Il et par l’Ordo initiationis christianae adultorum (1972), qui remet 
pleinement en valeur la dimension ecclésiale du baptême. 

Un manuel ne pouvait qu’esquisser la pratique des Églises d'Orient — 
qui maintiennent associés les sacrements de linitiation — et celle des Églises 
de la Réforme; avec celles-ci l’Église romaine constate bien des convergen- 
ces (on évoque le document de Lima), mais aussi des questions, dont celle 
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du baptême des enfants avant l’âge de raison. L'ouvrage rassemble sur l’évo- 
lution et la théologie de l'initiation chrétienne une somme considérable 
d'informations, systématiquement mises en œuvre selon des principes énoncés 
clairement à chaque étape de l’exposé. Il traite d’abord de l'initiation dans 
l'Église ancienne et prénicéenne, puis en Occident jusqu’au V<s. et en Orient 
après Nicée. La 2° partie aborde le baptème depuis le début du Moyen 
Âge jusqu’à l’Ordo baptismi parvulorum (1969) et à ses adaptations locales; 
il s’étend en particulier sur l’époque qui va de Trente à Vatican II (le Rituale 
Romanum, les rituels diocésains allemands et la Collectio Rituum de 1950, 
la pastorale en pays de mission). On signale les efforts entrepris pour sur- 
monter les résistances que rencontre chez les contemporains le baptême 
des petits enfants. 

_ La confirmation est étudiée de même, d’abord depuis le Haut Moyen 
Âge, puis dans les Églises de la Réforme, entre Trente et Vatican II et 
après ce dernier Concile. La 4° partie envisage la communion baptismale 
des jeunes enfants jusqu’au Concile de Latran IV, et la 5° l’incorporation 
des adultes dans l’Église après Vatican II avec le cas particulier de l’accueil 
de baptisés d’autres confessions. 

Les différentes parties et leurs subdivisions sont munies d’une bibliogra- 
phie abondante et systématique, qui signale aussi les ouvrages publiés en 
français, italien et anglais. À la fois dense, précis et remarquablement pré- 
senté, l’ouvrage offre aux théologiens, aux catéchètes et aux laïcs cultivés 
un excellent instrument de travail et un tableau aussi complet que possible 
de l’histoire des rites d'initiation et de la pratique actuelle de l'Occident 
chrétien. — A. Toubeau, S.]. 


Jours du Seigneur. Année liturgique. 1. Temps de l’Avent. Temps 
de Noël-Épiphanie. 6. Temps ordinaire. Année C. 2 vols. Otti- 
gnies, Publications de Saint-André; Turnhout, Éd. Brepols, 1988, 
24 X 17, 360 et 396 p.; par vol. 850 FB; 140 FF. 


Premier d’une série qui en comptera sept, le vol. 1 est consacré aux temps 
de l’Avent et de Noël-Épiphanie, avec un chapitre préliminaire sur «le sacre- 
ment de l’Année liturgique». Pour chaque semaine de l’Avent, dimanche 
(A-B-C) et semaine (missel, lectionnaire, liturgie des heures) sont traités 
séparément. Sous la direction de R. Gantoy et R. Swaelen, les auteurs, 
qui ont déjà donné un Missel dominical de l'assemblée, veulent faire partici- 
per les fidèles aussi activement que possible au mystère de l’année liturgi- 
que. Ils proposent une lecture «savoureuse» des textes scripturaires, qu’ils 
illustrent par des extraits de l’Écriture, des Pères, des textes spirituels 
d’aujourd’hui et des citations de Vatican II. Les autres éléments de la litur- 
gie (prières, antiennes, même les antiennes © que la liturgie actuelle ne 
retient pas) ne sont pas oubliés. Hors structure, certains chapitres (Marie 
et le psautier, Des êtres, des choses, des lieux...) sont parmi les plus intéres- 
sants. Les remarques exégétiques sont toujours brèves et les notes histori- 
ques succinctes. 

Le vol. 6, consacré au Temps ordinaire, année C, ne retient que les diman- 
ches. Chacun d’eux fait l’objet d’un chapitre dont un titre évocateur résume 
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le thème. Les chapitres sont groupés en «séquences»; une introduction et 
une conclusion tentent d’en justifier la cohérence, les auteurs concédant 
que le lien n’apparaît pas d'emblée. Le commentaire de la 1'° lecture est 
rédigé en dehors de son contexte littéraire, dans le cadre du montage liturgi- 
que; il se conclut par la citation (inutilement?) intégrale du passage de psaume, 
dans une traduction (inutilement?) différente de celle du missel. La 2° lec- 
ture (semi-continue, de quelques épîtres de Paul) est commentée indépen- 
damment des deux autres, sauf quand un rapprochement est possible, voire 
indiqué. Le commentaire de 3° lecture insiste sur la structure que Luc a 
délbérément choisie. Les auteurs n’hésitent pas à suggérer des applications 
concrètes. Ils illustrent leur propos par des textes de toute époque (ceux 
de la Commission francophone cistercienne, tout comme la Règle de saint 
Benoît). Pour les responsables de la liturgie dominicale un livre de ce genre 
s'impose. — P. Detienne, S.]. 


And. EKENBERG. — Cur cantatur? Die Funktionen des liturgischen 
Gesanges nach den Autoren der Karolingerzeit. Coll. Bibliotheca 
Theologiae Practicae, 41. Stockholm, Almaqvist & Wiksell Inter- 
national, 1987, 24 x 16, XxVI-194 p. 


La réflexion sur le rôle du chant dans le culte chrétien a une longue 
histoire. La page que l’A. y choisit pour sa thèse (reçue à la Faculté de 
théologie d’Uppsala) se caractérise par des changements de grande portée. 
En vue d’une synthèse qui n’avait pas été tentée jusqu'ici, A.E. interroge 
les nombreux témoignages littéraires datant de la première moitié du IX® 
s. Ils émanent d’autorités comme Walafrid Strabon, Raban Maur, le diacre 
Florus de Lyon, Amalaire de Metz — ce dernier se distinguant, sans com- 
promettre l’homogénéité du climat général, par son application à la liturgie 
d’une exégèse allégorisante. On le remarque d’abord dans la longue section 
consacrée par l’historien à l’analyse comparative des interprétations dont 
ont fait l’objet les différents chants de la messe. Pour Amalaire, qui n’exclut 
pas d’autres considérations, ces pièces reflètent et actualisent le déroulement 
des mystères du Christ, depuis les annonces des prophètes jusqu'aux mani- 
festations du ressuscité. D’ordinaire les autres commentateurs s’en tiennent 
à la teneur des paroles, à la place du morceau dans l’économie de la célébra- 
tion, au mode d’exécution (en solo, sous forme responsoriale ou antipho- 
nale, etc.). 

Quant à la pensée de l’époque relativement au chant liturgique en géné- 
ral, la note dominante est celle d’une louange adressée à Dieu par l’Église, 
héritière de David, prophète-psalmiste. Après l'examen de trois textes majeurs, 
l’A. ramène à ces termes les fonctions remplies par le chant au bénéfice 
des fidèles: prédisposer les cœurs à l’accueil de la Parole et des sacrements 
et «imprimer» plus profondément les attitudes chrétiennes; «exprimer» 
les bonnes dispositions — ce qui requiert la sincérité et doit mettre en 
garde contre l’esthétisme —; déployer un symbolisme allégorique ou ana- 
gogique. 

L’exposé est aussi clairement ordonné que la recherche fut circonspecte; 
l'A. rend compte en toute occasion de ses options méthodologiques. 
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Une annotation érudite, un vaste bibliographie et un index des noms 
propres complètent cette publication instructive. — L: Volpe. 


M. Lops. — Protestantisme et tradition de l’Église. Édit. J-N. 
PÉRÈS & J.-D. Dugois. Coll. Patrimoines. Christianisme. Paris, 
Éd. du Cerf, 1988, 23 x 15, 1x-368 p., 220 FF. 


Le Pasteur M.L., naguère doyen de la Faculté de théologie protestante 
de Paris, s’est signalé par ses recherches sur l’histoire et les institutions 
de l'Église ancienne et sur la patristique (une de ses contributions présente 
celle-ci comme «discipline de la théologie protestante»). D’où l’intérêt 
particulier qu'offre, du point de vue œcuménique, l’anthologie de ses écrits 
publiée à l’occasion de ses 80 ans. Les textes réunis sous l'intitulé «Église 
et Tradition» étudient la pensée des premiers siècles chrétiens sur les déten- 
teurs du pouvoir d’absoudre (en lien avec Mt 16, 175ss) et les repères situant 
l’hérésie; la distinction entre la Tradition comme transmission de la Parole 
de Dieu et les traditions ecclésiastiques; la «sainteté» et les autres «notes» 
de l’Église comme formulations adéquates pour l’équilibre de l’ecclésiolo- 
gie, dans la tension en jeu relativement à chacune de ces catégories. Une 
section «Culte et Confession de Foi» a pour objets: les coïncidences entre 
les symboles qui proclament la foi devant les hommes et les préfaces 
eucharistiques qui la redisent à Dieu; la communion des saints et maintes 
questions touchant nos rapports avec les défunts; le culte céleste attesté 
par l’Écriture et les liturgies de l’antiquité; l’Eucharistie sacrifice de louange 
selon la Tradition d’Hippolyte. 

Viennent ensuite des analyses originales: dans la conversion d’Augustin, 
l’expérience d’une opération divine non perçue comme «action propre 
de Jésus-Christ»; l’exacte portée du critère «quod ubique...» de Vincent 
de Lérins; rémanences d’augustinisme dans les milieux où Luther s’est 
formé. Puis un exposé de la conception protestante des ministères et des 
possibilités d'évolution de ceux-ci. Le volume contient la bibliographie 
de M.L. et d’utiles index (thématique, scripturaire, etc.). — V. Roisel. 


VIE CONSACRÉE 


THÉOLOGIE 


L. BOISVERT. — La consécration religieuse. Consécration baptis- 
male et formes de vie consacrée. Coll. Perspectives de vie reli- 
gieuse. Paris, Cerf, 1988, 20 x 14, 119 p., 56 FF. 


Dans cette brochure, le P. Laurent Boisvert se propose d'étudier la rela- 
tion entre la consécration baptismale, dans laquelle s’enracine toute voca- 
tion chrétienne, et les diverses formes qu’elle prend selon les types d’exis- 
tence. Dans le vocabulaire courant, consécration dit «mise à parts. Mais 
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il convient de distinguer deux types fondamentaux de consécration: l’une 
se situe dans l’ordre de la sainteté (séparation du mal en vue de l’union 
au Seigneur), l’autre dans l’ordre de la sacralité (séparation du profane 
pour un service de caractère cultuel). Cette seconde consécration n’a de 
sens et de valeur que dans la mesure où elle est orientée à la première, 
car le sacré existe pour la sainteté. La consécration par le baptême agrège 
au peuple de Dieu, communauté fraternelle de sujets responsables. Dans 
cette démarche, qui est fondamentale, l’agir divin a la primauté absolue 
et il appelle chacun à répondre par l’oblation totale et inconditionnelle 
de soi; les études scripturaires récentes l’ont remis en lumière, c’est à 
tous que sont demandés un amour total, une obéissance radicale, une 
justice intégrale; à tous Jésus propose d’être parfaits comme le Père céleste 
est parfait. 

Quant aux divers genres de vie, ils sont des expressions de la consécra- 
tion baptismale et des moyens pour la réaliser. Certains d’entre eux 
jouiraient-ils néanmoins d’une supériorité objective? L’A. note d’abord, 
à juste titre, que: «dans le concret, telle forme de vie consacrée n’est 
le meilleur moyen que pour les personnes qui y sont appelées et qui, 
par conséquent, sont en harmonie avec cette voie» (52). C’est attirer l’atten- 
tion sur l'essentiel: le meilleur pour chacun, c’est ce que Dieu lui offre 
personnellement. On peut cependant, avec le Concile, reconnaître à la 
vie consacrée une supériorité «épiphanique» objective, qui «découle du 
fait qu’elle tire de la foi seule sa motivation suffisante et son sens fonda- 
mental» (61). Cette consécration reste toutefois de l’ordre de la sainteté, 
non de la sacralité, car elle‘ n’est pas une mise à part du profane en 
vue de l’accomplissement d’une fonction médiatrice entre le divin et 
l'humain. L’A. consacre ses deux derniers chapitres à établir ce point 
important et riche de conséquences pour la «consécration du monde», 
à laquelle tous les chrétiens doivent collaborer, chacun selon sa vocation. 

Ces pages apportent beaucoup de clarté dans cette question et rappellent 
avec bonheur que la grandeur de toute vocation chrétienne lui vient de 
sa réponse à l’appel concret que Dieu, dans son amour, adresse personnel- 
lement à chacun. — L. Renwart, S.J. 


N. HAUSMAN. — Vie religieuse apostolique et communion de 
l'Église. L'enseignement du Concile Vatican IL. Paris, Cerf, 1987, 
24 x 15, 244 p., 110 FF. 


Ce livre représente sans doute l’étude la plus fouillée de l’enseignement 
de Vatican Il concernant la vie religieuse apostolique. L’A. a examiné 
tous les textes majeurs touchant son sujet; elle en présente une synthèse 
doctrinale et développe les perspectives d’avenir que le Concile a ouvertes 
À cette forme de vie consacrée. Le Concile a élaboré une doctrine de 
la vie religieuse intimement insérée dans le mystère de l’Église. Aussi, 
interprétant les textes conciliaires à la lumière de LG, N.H: met en lumière, 
mieux qu’on ne l'avait fait jusqu'ici, le rapport constitutif de la vie reli- 
gieuse au sacerdoce, dont elle naît sans cesse et qui la lie d’une manière 
particulière aux évêques et au pape. Il n’y a donc pas lieu d’opposer 
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Église hiérarchique et surgissement charismatique. Par ailleurs, selon Per 
fectae caritatis, dans les instituts voués à la vie apostolique, «l’action apos- 
tolique et bienfaisante appartient à la nature même de la vie religieuse, 
comme un saint ministère et une œuvre propre de la charité, à eux confiés 
par l’Église, pour être exercés en son nom» (n° 8). Cette action au nom 
de l’Église exige, elle aussi, une dépendance étroite des Pasteurs. Les reli- 
gieux sont des «coopérateurs de l’évêque», dit Christus Dominus. Cette 
liaison interne de l’Église hiérarchique et de la vie religieuse apostolique 
apparaît comme une des thèses centrales du livre. La question de l’exemp- 
tion n’est pas négligée pour autant (cf. p.ex. p. 125 et 172), mais on 
aurait souhaité qu’elle soit traitée plus explicitement encore du point de 
vue théologique et que la place dés supérieur(e)s soit davantage mise en 
lumière en leur nécessaire collaboration avec les évêques. 

Le Concile n'utilise jamais l’expression «vie religieuse apostolique». Il 
parle simplement d’«instituts voués à la vie apostolique». Il a senti que 
les catégories de vie contemplative, active et mixte étaient insuffisantes 
et ne convenaient plus. Les recherches de N.H. (entre autres sur l’usage 
de l’adjectif «apostolique» au Concile) ont montré de manière définitive, 
nous semble-t-il, que les termes de «vie religieuse apostolique» caractéri- 
sent bien une forme déterminée — doctrinalement et historiquement — 
de vie religieuse et correspondent parfaitement à la doctrine conciliaire. 
Ils mériteraient de passer dans le langage commun. — J..M. Hennaux, S.]. 


Vie religieuse, communion et mission. Session pluridisciplinaire 
du Département Vie religieuse. 23-26 février 1987 et 8-11 février 
1988; Angers, 22-26 mai 1988. Coll. Travaux et Conférences 
du Centre Sèvres, 15. Paris, Médiasèvres, 1988, 30 x 21, 107 
P. 45 FF. 


«Il est toujours possible d’évangéliser en fonction de l’époque qui pré- 
cède, mais en général ce n’est pas ce que demande l'Esprit de Dieu, et 
ce n’est pas ainsi que les choses peuvent avancer sur le plan de la mission» 
(5). Cette phrase de H. Madelin, S.J., indique bien lesprit dans lequel 
a été conçue et réalisée cette session. Dans le premier des cinq exposés, 
H. Madelin présente les nouveaux défis que rencontre la vie religieuse: 
perspectives démographiques, la «planète pauvre», l’évolution des catégo- 
ries socio-professionnelles, l'apparition du Quart Monde dans nos pays, 
le défi de l'indifférence. M. Barrot, P.S.A., décrit l’évolution de sa Congré- 
gation dans son rapport à Dieu et aux autres avant Vatican IL, de 1965 
à 1975 et aujourd’hui. CI. Viard, S.J., analyse le rapport entre communion 
et mission: loin de s’opposer ou de s’exclure, ces deux orientations sont 
relatives l’une à l’autre et requièrent une conversion qui ne va pas sans 
résistances à vaincre et tensions à gérer. Dans les deux derniers textes, 
M. Rondet, S.J. tente un essai d’approfondissement spirituel, puis se pen- 
che sur le foisonnement des communautés nouvelles et y découvre un 
appel à la rénovation des groupes de vie apostolique. 

Dans ce bel ensemble, nous avons particulièrement apprécié l'exposé 
de H. Madelin, qui attire l'attention sur des défis dont on a souvent 
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tendance à sous-estimer l’ampleur, et les réflexions de C1. Viard sur l’invi- 
: ; Bee 

tation qui en découle, de façon plus pressante que jamais, à mettre au 

cœur de la vie «une nouvelle et profonde expérience de Dieu, articulée 


à l’intérieur d’une nouvelle expérience du monde» (87- citation de L. 
Boff). — L. Renwart, S.]. 


Andr. BONI. — Gli Istituti religiosi e la loro potestà di governo 
(c. 607/c. 596). Coll. Spicilegium Pontif. Athenaei Antoniani, 
29. Roma, Pontif. Athen. Anton., 1989, 24 x 17, 529 p., 45.000 
lires. 


Le Code de Droit canonique, c. 596, introduit une distinction entre 
la potestas ecclesiastica regiminis, reconnue aux supérieurs des instituts reli- 
gieux cléricaux de droit pontifical, et le pouvoir de gouvernement com- 
mun à l’ensemble des supérieurs religieux. Quelle est la nature de ce pou- 
voir, appelé «dominatif» autrefois et jusque dans le Code de 1917? C’est 
à la définir que s’attache cet important ouvrage d’un canoniste chevronné, 
professeur à l’Antonianum, qui dit avancer «à contre-courant» mais en 
réalité développe certaines implications des énoncés de Vatican II et du 
Code lui-même. Il le fait avec cohérence et clarté, en de nombreuses études 
historiques qui analysent les témoignages patristiques, les documents du 
Magistère, les enseignements des canonistes des différentes époques, en 
particulier des interprétations relatives à la Règle franciscaine. 

Pour simplifier à l’extrême le parcours: quals societas, talis potestas; 
par rapport à l’Église, que sont les instituts religieux? Ils ont pour raison 
d’être la profession de vie consacrée faite par leurs membres et lui appor- 
tent le soutien d’une organisation collective. Or, dans une telle profession, 
que voit la tradition antérieure à la scolastique, encore reflétée dans la 
Règle de saint François? Cette tradition, spécialement dans sa lecture de 
1 Tm 5, 9-15 (sur l’engagement des veuves) et dans l'application qu’elle 
en fait aux vierges, aux continents, aux moines et moniales, etc., considère 
cette profession comme un pacte d’alliance de caractère sponsal, personnel- 
lement contracté avec le Seigneur et induisant à la conformité avec son 
existence pauvre, chaste et soumise; comme le baptême, dont elle prolonge 
le dynamisme, cette consécration est un fait ecclésial. L'autorité de l’Église 
l«officialise» en ratifiant ses effets juridiques et en approuvant l’institu- 
tionnalisation de la vie religieuse. Les instituts religieux n’ont d’autre fin 
que celle de l’Église; ils «sont Église». Comment leur pouvoir de gouver- 
nement ne serait-il pas du même ordre surnaturel que celui de l’Église? 

En fait, à partir de la fin du XIII s., les formulations législatives furent 
inspirées par la conception discriminatoire dont le c. 596 garde une trace. 
C’est que, pour la scolastique influencée par le Ps.-Denys, la profession 
religieuse consiste à assumer des obligations surérogatoires (les trois con- 
seils), par quoi l’on accède à un état de perfection superposé à la simple 
condition chrétienne. D'où, p.ex., la «privatisation» de l’obéissance reli- 
gieuse. Du reste, aux termes du Code de 1917, les laïcs ne sont capables 
d'aucune participation au pouvoir ecclésiastique de gouvernement. Mais 
le Code de 1983 (c. 129 $ 2) admet pour eux pareille participation à titre 
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coopératif. Et telle est bien, en bonne logique, la nature du pouvoir de 
gouvernement des supérieures et supérieurs religieux: La même logique 
permet de clore les débats concernant la nature juridique et la force obliga- 
toire des règles ou constitutions religieuses. L’A. critique leur assimilation 
à des «lois purement pénales» et les solutions imaginées pour rendre mora- 
lement obligatoires certaines prescriptions. Il trouve dans.le c. 94 (cf. cc. 
95, 578, 587) la confirmation de l'assimilation de tels «statuts» aux lois 
ecclésiastiques. 

Ce raccourci laisse de côté beaucoup de points de doctrine ecclésiologi- 
que ou canonique éclairés par les enquêtes et les discussions de l'A. Une 
annotation érudite, l'index des noms de personnes, le relevé des sources 
et une bibliographie complètent cette publication si digne de l'attention 
des spécialistes et qui contribue efficacement au rapprochement entre la 
science canonique, la théologie et la spiritualité. — L.-J. Renard, S.J. 


HISTOIRE 


M. AUGÉ. — Storia della Vita Religiosa. Brescia, Ed. Queriniana, 
1988, 24 x 17, 508 p., 2 cartes, 60.000 lires. 


Cet ouvrage ne fait double emploi avec aucune publication existante. 
Il condense le meilleur des acquis de la recherche scientifique, avec le 
souci de rendre le dynamisme de l’histoire. Il s'attache aux lignes de force, 
met en relief bon nombre de figures marquantes et fait revivre en traits 
concrets les réalisations les plus significatives. Trois professeurs du «Clare- 
tianum» — institut de théologie de la vie religieuse incorporé à l’Univer- 
sité du Latran — ont composé chacun une des parties du volume. Dans 
la 1°, «Des origines à saint Benoît», le P.Augé, C.M.F., dégage d’un exa- 
men critique des sources ce qu’on peut affirmer des débuts du monachisme 
chrétien; puis il caractérise le message des grands initiateurs — Antoine, 
Pacôme, Basile, Augustin. —, relève l’influence d'Évagre et de Cassien 
et souligne les particularités qui distinguent les ascètes syriens, les commu- 
nautés latines de Palestine, les premiers moines de divers pays d'Occident. 

N'est-ce pas comme un puzzle que l’histoire du Moyen Âge apparaît 
à l’étudiant? Chargé de la 2° partie, «Des sociétés romano-barbares à la 
‘renaissance’ du XII siècle», le P. Eut. Sastre Santos, C.M.F., propose 
un clair partage chronologique et géographique de la matière et dans cha- 
cune des sections rappelle les conditions de la société civile et de l’Église 
auxquelles sont liés les développements de la vie consacrée. Ainsi sont 
étudiés entre autres la naissance, la physionomie et l’influence de ses insti- 
tutions au sein des Eglises nationales (env. 581-755), leur organisation dans 
l'empire carolingien, les contrecoups de son déclin et du passage à la 
féodalité (fin du IX s.), le réveil et les innovations qui accompagnèrent 
la renovatio imperii (env. 962-1059), les tendances en jeu dans la «crise 
de croissance» contemporaine de la réforme grégorienne et l'encadrement 
canonique des ordines (vers le temps du I Concile du Latran, 1123). 
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Quant à la 3° partie (P.L. Borriello, O.C.D:.), le contexte est plus fami- 
lier, où surgissent les ordres mendiants, plus tard les clercs réguliers, au 
XIX® s. la turba magna des congrégations de vie apostolique, au XX° 
les instituts séculiers. L’A. n’en relève pas moins les besoins auxquels 
répondirent les fondations successives. On remarquera les chapitres relatifs 
au fléchissement du XIV* s. et aux initiatives prises pour y remédier, 
ainsi qu’au «cheminement difficile» de la vie religieuse féminine» des temps 
modernes, enfin aux mutations récentes qui affectent la conception même 
de la vie consacrée, accentuant, en principe, sa raison d’être essentielle 
dans l’Église. 

Ce beau livre comporte de nombreuses indications bibliographiques. On 
en souhaite des traductions, qui seraient avantageusement complétées d’un 
ou plusieurs index alphabétiques. Il s'impose à l’attention des théologiens 
de la vie consacrée, comme aux formateurs et principaux dirigeants des 


instituts. — L.-J. Renard, S.]. 


N. GEAGFA, O.C.D. — Maria madre e decoro del Carmelo. La 


pietà mariana dei Carmelitani durante i primi tre secoli della 
loro storia. Coll. Studia, 4. Roma, Teresianum, 1988, 24 x 17, 
669 p., 12 ill. h.+., 60.000 lires. 


Les origines de l’ordre carmélitain demeurent obscures et la documenta: 
tion relative à ses débuts est plutôt pauvre, souvent sujette à caution. 
On n’en apprécie que davantage la rigueur méthodique mise par l'A. 
à recueillir, critiquer et interpréter les données touchant la piété mariale 
vécue par les carmes jusqu'aux premières décennies de l’époque moderne. 
Après le rappel des premiers témoignages historiques concernant les ermi- 
tes latins du Mont Carmel, la vitae formula qu’ils reçurent vers. 1209 
du patriarche de Jérusalem, leur oratoire dédié à Notre-Dame, l'A. passe 
en revue ce qui subsiste de textes carmélitains de la période étudiée. Il 
situé les auteurs, analyse en détail les œuvres — apologies ou poèmes, 
écrits d’édification ou de théologie — et, moyennant un minutieux examen 
critique, en dégage le témoignage précis. Ce parcours analytique est suivi 
d’une synthèse. En référence au charisme de l’ordre, sont décrits les aspects 
du culte marial que privilégie la tradition carmélitaine: Marie vénérée 
comme suzeraine, avocate; le dévouement à son service comme raison 
d’être de l’ordre; Marie quasi-fondatrice et véritable mère, mais aussi sœur, 
comme incarnant l'idéal carmélitain de virginité et de pureté totale; l’atta- 
chement au titre (longtemps contesté) d’«ordre de la B. Marie du Mont 
Carmel». | 

Un appendice formule des mises au point au sujet de l'identité de saint 
Simon Stock et de sa vision de Marie ainsi que de la signification exacte 
du scapulaire. Le P.G. n’est pas avare d’explications méthodologiques et 
d'informations complémentaires, p.ex. sur le Mont Carmel, sur le lien 
entre l’ordre et le prophète Elie (on s'accorde aussi bien à reconnaître 
un rapport singulier d’exemplarité qu’à rejeter l’idée d’une succession insti- 
tutionnelle). L’annotation abonde en références et citations textuelles. Une 
bibliographie et l'index des noms propres complètent cette publication 
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de sérieuse valeur scientifique, intéressante pour les médiévistes comme 
pour les historiens de la vie religieuse et les spécialistes de la mariologie. 


— L.-J. Renard, S.]. 


Metodi di lettura delle fonti francescane. Édit. E. Covi & F. 
RAURELL. Coll. Dimensioni spirituali, X. Roma, Collegio S. 
Lorenzo da Brindisi, 1988, 24 x 17, 442 p. 


«Faire le point concernant les méthodes employées jusqu’ici pour l’étude 
des sources franciscaines et surtout présenter des méthodes nouvelles ou 
moins connues», tel est le propos de cette publication savante, qui rassem- 
ble les contributions de dix-sept spécialistes. Comme pour l’Écriture Sainte, 
il s’agit de la complémentarité entre l’approche historico-critique (diachro- 
nique) et celle (synchronique) que proposent la linguistique et le structura- 
lisme. Par manière d’introduction sont passés en revue des exemples récents 
d'emploi des différentes méthodes, les propositions méthodologiques for- 
mulées par divers chercheurs depuis un siècle, puis les types de lecture 
auxquels les sources biographiques relatives à saint François ont été soumi- 
ses dans le même temps. À ces travaux s’ajoute un aperçu des méthodes 
pratiquées par les études bibliques. 

Sont ensuite réparties en trois sections des études originales consacrées 
à des sources particulières. I. Approches herméneutiques: elles font passer 
de «François en lui-même» à «François pour nous», de ce que dit le 
texte à ce qu’il peut ou doit nous dire; un exemple: la page fameuse 
sur «la joie parfaite» revue à la lumière d’un essai de Freud. — II. Exégèse 
historico-critique: la Legenda maior de saint Bonaventurre, non alignée 
sur la tradition hagiographique du Moyen Âge; l'interprétation de l’Évan- 
gile par François, d’après sa manière de citer les textes; comment s’expli- 
que la divergence de la bulle Quo elongati (1230) d’avec le Testament 
du saint; analyse de l’Admonitio 1‘; originalité des documents biographi- 
ques relatifs à sainte Claire; François et les animaux: une lecture hagiogra- 
phique. — IIL Exégèse structurale : «entre histoire et sémiotique » : analyse 
des récits de la conversion de François; la péricope de «la joie parfaite» 
à travers les schèmes de Greimas; comment François trouva dans l’Évan- 
gile sa forme de vie: critique de la rédaction des textes; l’Epistola ad 
fideles 1*: structure, nature, auteur, destinataires. 

Le volume comporte une annotation riche en références bibliographi- 
ques et un index des noms d’auteurs. — L.-J. Renard, S.J. 


G. LEONCINI. — Certose della «Provincia Tusciae». I-II. Coll. 
Analecta Cartusiana, 60. 2 vols, Salzburg, Institut für Anglistik 
und Amerikanistik, 1989, 30 x 21, 376 p., 360 ill. 


On date de 1414 la création de la «Provincia Tusciae», dont le territoire 
allait de la Toscane à à la Vénétie; elle groupa d’ emblée neuf chartreuses, 
auxquelles s’en ajoutèrent quatre entre 1425 et 1455. Leur histoire est 
inégalement connue; ce qu’on en sait confirme la fréquence des relations 
et des échanges de personnes entre monastères différents; d’où l’étroite 
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parenté architecturale souvent observée dans les édifices, qui sont générale- 
ment bien conservés. 

Sur chacune des treize chartreuses intéressées l’historien a composé, sur 
la base des publications existantes et de recherches de première main, 
une notice historique, suivie d’une minutieuse description des monuments 
et œuvres d’art, d’une série de photographies (la plupart prises par lui- 
même) et d’une bibliographie. 

L'expansion de l’ordre dans la région fut particulièrement rapide au 
XIVE s. Parfois les chartreux sont appelés à remplacer un groupe d’ermites, 
une abbaye bénédictine, un collège canonial. Toutes les chartreuses ne 
sont pas dotées par le fondateur ou les bienfaiteurs aussi richement que 
celles de Bologne ou surtout de Florence. Certains établissements subissent 
de graves dommages du fait des guerres du XVI: s. Gorgona, dans une 
île au large de Livourne, est victime d’incursions des Sarrasins; après un 
demi-siècle d’existence sa communauté est réunie à celle de Pise; pareille- 
ment celle de Belriguardo sera jointe à la chartreuse de Pontignagno. La 
République de Venise ferme (1768-1769) deux chartreuses pour cause d’effec- 
tifs insuffisants. Les autres chartreuses de la Province sont supprimées 
entre 1782 et 1810. Celles de Florence et de Pise renaissent dans la suite, 
mais les modifications de leur environnement amènent l’ordre à quitter 
ces sites respectivement en 1956 et 1969. Ressuscitée en 1882, Vedana 
(Belluno) a passé en 1979 à des moniales chartreuses. Quant à Lucques, 
ses bâtiments, rachetés en 1903, abritèrent longtemps les moines de la 
Grande Chartreuse exilés; c’est la seule chartreuse masculine qui subsiste 
actuellement dans la région. — N. Plumat. 


Pour l'éducation des filles à la campagne. T. 1. Les Sœurs Vate- 
lottes du diocèse de Toul. XVII<-XVIII: s. Coll. Histoire des 
Sœurs de la Doctrine chrétienne de Nancy. Nancy, Doctrine 
chrétienne, 1988, 24 x 16, 485 p., nombr. ill. 


Rarement un «fondateur» aura laissé moins de traces dans l’histoire 
que Jean Vatelot (1688-1748). Né en Lorraine à Bruley d’une famille de 
paysans aisés, formé au séminaire de Toul, où la théologie portait une 
forte empreinte janséniste, il devient prêtre sacristain de la cathédrale, 
dont il sera chanoine en 1733. À la fin de XVII* s. la Lorraine est un 
pays ravagé par les guerres; si les villes et les gros bourgs ont des écoles, 
elles manquent dans les campagnes, mais les curés, appuyés par l’évêque 
et lé chapitre, vont s’employer à les créer, en particulier pour les filles. 
En 1686 Claude Varnerot, curé de Lucey, ouvre une école avec l’aide 
de ses nièces, bientôt imité par ses voisins. En 1717 Jean Vatelot est chargé 
de la direction des écoles diocésaines; c’est lui qui consolidera l’œuvre 
et assurera son expansion au point de passer pour «fondateur», si bien 
que les maîtresses seront appelées Sœurs Vatelottes. Bien qu’elles ne for- 
ment pas une congrégation et n’émettent pas de vœux, les Sœurs vivent 
comme des religieuses, mais sans clôture et donc libres dans leur apostolat, 
qui s'étend aux filles et femmes du village et aux pauvres. Une mère-école 
est fondée pour leur formation à Toul et des règlements élaborés pour 
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guider leur vie spirituelle et leur activité pédagogique. Rien de janséniste 
dans ces textes, ni dans l'esprit de J. Vatelot; la vocation de la femme 
y est valorisée, la doctrine spirituelle manifeste un sens élevé de la mission 
ecclésiale des Sœurs, conçue comme une extension du ministère du Christ. 
La pédagogie s’y révèle douce, équilibrée, sans aucun rigorisme. Rien d’éton- 
nant que l’institut prospère; à la veille de la Révolution, on comptera 
127 écoles. 

Ce premier volume est une œuvre de collaboration des Sœurs de la 
Doctrine chrétienne et de prêtres du diocèse de Nancy, sous la direction 
de J. Bombardier et d’Anne-Marie Lepage. L'«aventure scolaire» menée 
par J. Vatelot est largement encadrée dans l’histoire locale: la vie politique, 
religieuse et culturelle de la Lorraine au XVIII s., le diocèse de Toul 
et la vie chrétienne dans les villages. La rareté des sources invitait à exploi- 
ter, outre les textes fondateurs, nombre de documents intéressants, souvent 
cités in extenso: testaments, actes de fondation, règlements de vie spiri- 
tuelle et d'école, inventaires de mobilier. Une riche documentation pho- 
tographique (plus de 320 photos et plans) contribue à recréer l’environne- 
ment. Elle illustre les débuts modestes et courageux d’une entreprise destinée 
à une large expansion, mais enracinée dans la terre lorraine et témoin 
de la générosité de sa foi. — A. Toubeau, S.J. 


C. FRIEDLANDER, O.C.S.O. — Décentralisation et identité cister- 
cienne 1946-1985. Quelle autonomie pour les communautés? Paris, 


Éd. du Cerf, 1988, 24 x 16, v-724 p., 280 FF. 


Fruit du travail consacré à une licence et à un doctorat de l’Institut 
Catholique de Paris, cet ouvrage important, minutieusement documenté, 
soumet à une étude historique et critique l’évolution récente des institu- 
tions de l’ordre cistercien de la stricte observance et leur fonctionnement. 
Il commence par dégager du document fondamental que représente la 
Carta Caritatis le dessin vraiment singulier des structures portantes de 
l’ordre: autonomie des monastères, insertion de chacun à l’ordre par sa 
filiation à l’égard du monastère qui l’a fondé ou adopté (et dont l'abbé 
devient son «Père immédiat»), autorité suprême détenue par le corps des 
abbés réunis en chapitre général, l’abbé de Cîteaux (plus tard l'abbé géné- 
ral) exerçant un pouvoir «vicarial». L'union repose aussi sur l’unité d’obser- 
vance — longtemps entendue comme uniformité des pratiques. 

Après les vicissitudes subies durant l’époque moderne, les ruines de la 
fin du XVIII s. et divers essais de restauration au XIX*, O.C.S.O. — 
filiation de la Trappe de Rancé — est rétabli en 1892. L’A. rappelle quel- 
ques traits des Constitutions de 1894 et présente leur refonte de 1924 
(1926 pour les cisterciennes). 

Il décrit alors la figure des institutions au lendemain de la seconde guerre 
mondiale et suit leur fonctionnement durant une vingtaine d’années, rele- 
vant les mutations de tout genre qui appellent dés révisions et posent 
tout spécialement le «problème des observances». En 1969 interviendra 
le Statut sur l'Unité et le Pluralisme, qui réinterprète l’unité d’observance 
comme consistant dans la culture de certaines valeurs communes et 
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renvoie à chaque monastère la responsabilité de régler le détail de la disci- 
pline. Comment, à partir de là et d’ajustements ultérieurs, la physionomie 

e l'ordre à évolué jusqu’en 1985, c’est ce que rapportent les dernières 
sections. 

Parmi les multiples points de droit qui donnèrent lieu à des débats et 
à des innovations dont l'A. expose les motifs et apprécie les conséquen- 
ces, signalons celui qui concerne les monastères féminins comme tels. La 
Sr Friedlander montre comment, en réponse à la volonté de Paul VI 
d'assurer aux moniales un rôle législatif à égalité avec les moines, fut 
instaurée une formule — un quasi-chapitre propre aux abbesses — concrète- 
ment peu adéquate à l’objectif envisagé. N’est:il pas permis d’espérer que 
le dispositif actuel ne marquera qu’une étape vers un système de collabora- 
uon plus conforme à la spécificité de l’ordre, moins dangereux pour son 
unité ? 

L'ouvrage comprend une annotation précise, une bibliographie, un glos- 
saire, plusieurs tableaux. Il témoigne d’un sens averti du droit dans l’Église 
et les instituts religieux. Il apporte une riche contribution à l’histoire de 
l’ordre cistercien et à la réflexion sur ses orientations présentes; les mem- 
bres d’autres familles religieuses feront leur profit des remarques de portée 
générale qui parsèment ces pages. — L.-J. Renard, S.]. 


HISTOIRE 


Les conciles æcuméniques. I. P. Th. CAMELOT & P. MARAVAL. Le 
premier millénaire. — IL P. CHRISTOPHE & Fr. FROST. Le second 
millénaire. Coll. Bibliothèque d'Histoire du Christianisme, 15 & 
16. 2 vols, Paris, Desclée, 1988, 22 x 18, 90 & 275 p., 1 & 7 
cartes, 69 & 128 FF. 


Fidèles à la conception didactique de la collection (cf. NRT, 1987, 791; 
1988, 145, 447), les auteurs du tome I dégagent les fils principaux d’un 
écheveau assez embrouillé: l’histoire de sept siècles de conflits dogmatiques 
compliqués d’antagonismes politiques et autres. Le lecteur voit comment 
les conciles s’y insèrent; il est renseigné sur leur composition, l’essentiel 
de leur œuvre doctrinale et législative, leurs résultats, ainsi que sur la manière 
dont ces assemblées, convoquées par l’empereur, ont mérité la qualification 
d’œcuméniques et dont s’est exercée à leur occasion la fonction propre 
de l’évêque de Rome. Le chapitre consacré à Nicée II évoque toute l’his- 
toire des problèmes relatifs aux images saintes. 


À la différence des conciles du premier millénaire, les suivants se célè- 
brent en Occident, sur convocation du pape, sans guère d’intervention des 
Orientaux; en général ils ont pour tâche moins de trancher des questions 
de dogme (encore qu’en plus d’un cas des positions fondamentales soient 
mises en cause), que de dénouer une crise dans le fonctionnement des insti- 
tutions ou surtout de promouvoir une réforme — ce qu’ils réa- 
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lisent dans une mésure très inégale. L'ouvrage situe ces événements sur 
le parcours qui va du début du XII s. (Latran I) à Vatican I, en dessinant 
de grandes lignes de force: affirmation progressivement accentuée, jusqu’au 
XII s., des prérogatives du pape, puis affaiblissement de la papauté face 
aux pouvoirs nationaux, courant conciliariste, etc. Il relève les différences 
qui affectent la participation aux conciles, leur procédure et leurs méthodes 
de travail. Le dernier chapitre, relatif à Vatican I, manifeste particulière- 
ment le souci des proportions et la sereine objectivité qui caractérisent cette 
publication. 

Jalonnés de précieux tableaux synoptiques, ces volumes juxtaposent à 
l’exposé substantiel et vivant un choix de documents variés: actes conciliai- 
res, épisodes significatifs, extraits d’études modernes. — N. Plumat. 


P. BRAUN e.a. — Le diocèse de Lausanne (VI: siècle - 1821), de 
Lausanne et Genève (1821-1925) et de Lausanne, Genève et Fri- 
bourg (depuis 1925). Coll. Helvetia Sacra, 1/4. Bâle/Francfort- 
sur-le-Main, Helbing & Lichtenhahn, 1988, 24 x 16, 525 p., 2 
cartes, 135 FES; 162 DM. 


L'histoire propre du diocèse de Genève, objet du vol. 1/3 de HS (cf. 
NRT, 1982, 457) s’est achevée avec la création du diocèse d'Annecy et le 
rattachement du territoire de Genève au diocèse de Lausanne. L’origine 
de ce dernier remonte au VI s.; ses évêques résidèrent à Lausanne jusqu’en 
1536, date de la conquête du pays de Vaud par les Bernois, suivie du passage 
de plus de deux tiers des paroisses à la Réforme. Après une période d’exil 
des évêques, durant laquelle le clergé local dépendit largement des autorités 
civiles, et diverses installations provisoires, la résidence épiscopale fut fixée 
à Fribourg en 1663. La réforme tridentine ne put être introduite que très 
tardivement; le séminaire diocésain ne s’ouvrit qu’en 1795. Au XIX® s. 
purent se constituer des paroisses de diaspora en terre protestante. Les pré- 
tentions dù pouvoir politique occasionnèrent des crises en 1848-1856 (avec 
expulsion de l’évêque Mgr Marilley) et en 1873-1883 (exil de Mgr Mermil- 
lod). En 1907 intervint la séparation de l’Église et de l’État. Depuis 1925 
Fribourg possède la cathédrale et son nom appartient au titre du diocèse. 
Les frontières de celui-ci, stables du XII: s. à La fin du XVIIE, puis plusieurs 
fois modifiées jusqu’en 1864, englobent les cantons de Fribourg, Genève, 
Neuchâtel et la quasi-totalité du canton de Vaud. Suffragant de Besançon 
du VII au XVII: s., le diocèse ne relève plus d'aucune province ecclésiasti- 
que; Fribourg est devenu une «métropole» catholique au rayonnement inter- 
national. 

Suivant les principes de la collection, le recueil s'ouvre par un historique 
et quelques informations générales. Pour l'essentiel il est formé de listes 
nominatives, introduites par une revue critique de la documentation exis- 
tante et un aperçu de l’évolution du contexte institutionnel, et où chaque 
notice condense tous les renseignements connus: catalogues des évêques 
diocésains (55 pour les neuf derniers siècles), des évêques auxiliaires (aucun 

de 1559 à 1968), des vicaires généraux et des officiaux (charges exercées 
dans des conditions très particulières durant la période consécutive à la 
Réforme), des dirigeants du chapitre cathédral (celui de: Lausanne avant 
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1536, celui de Fribourg depuis 1925). Suivent le relevé des paroisses et la 
nomenclature des établissements religieux fondés avant 1800. 

L'index des noms de personnes et de lieux clôture ce bel et précieux 
ouvrage de consultation, fruit d’une collaboration exemplaire entre de nom- 
breux spécialistes. — N. Plumat. 


Gr. PETROWICZ. — La Chiesa Armena in Polonia e nei paesi limi- 
trofi. Parte terza: 1686-1954. Coll. Studia ecclesiastica, 17. Histo- 
rica, 10. Roma, Pontif. Istituto di Studi ecclesiastici, 1988, 14 x 
17, XxI-418 p., 12 ill. h.+. 


À partir du XI° s. des réfugiés d'Arménie formèrent des colonies en 
Ukraine, en Pologne et dans des régions voisines. En 1350 le roi Casimir 
le Grand accorda l’autonomie aux Arméniens de Leopol et dès lors prit 
consistance une Eglise arménienne avec son siège épiscopal à Leopol. Son 
histoire jusqu’en 1824 fait l’objet du volume publié en 1971 par Gr.P. 
La Chiesa Armena in Polonia. Prima parte: 1350-1624. Au XVIE s. s’accom- 
plit l’union de cette Église avec celle de Rome au cours d’un processus 
décrit dans le 2° tome du même ouvrage, L'Unione degli Armeni di Polonia 
con la Santa Sede (1626-1686) (paru en 1951; cf. NRT, 1951, 328; une édi- 
tion revue est annoncée). Voici la dernière partie d’une œuvre qui, grâce 
aux recherches menées dans les archives (spécialement celle de la Propa- 
gande) et au travail critique de l’historien, s’impose en son ensemble comme 
définitive. 

L’exposé se centre sur les épiscopats des onze métropolites qui ont gou- 
verné l’Église arménienne de Leopol de 1686 à 1938, date du décès du 
dernier archevêque. Le diocèse fut alors administré par un vicaire capitu- 
laire et bientôt l’invasion allemande puis la domination soviétique firent 
disparaître les structures de cette Église; ce qui subsiste du petit troupeau 
est confié à un vicaire général du primat de Pologne. 

Les différents chapitres détaillent les modalités du choix des archevêques; 
ils rapportent ce qu’on peut savoir de leurs activités pastorales (heureuse- 
ment secondées par les missionnaires théatins) et, à partir de 1772, les suites 
des partages de la Pologne: condition toujours très pénible des Arméniens 
catholiques en Russie, dommages causés en Galicie par le joséphisme. Parmi 
les problèmes récurrents, ceux qui concernent la liturgie et que compli- 
quent tant la sensibilité des populations polonaise et arménienne ou ruthène 
que les tendances latinisantes auxquelles certains prélats cèdent malgré les 
directives romaines. L’A. nous renseigne, documents à l’appui, sur les inter- 
ventions du Saint-Siège p.ex. dans les épineuses questions de juridiction, 
comme celles que posèrent longtemps la situation des Arméniens de Transyl- 
vanie ou celle de groupes de Crimée ou du Caucase. 

Ce livre consciencieux et instructif comporte une bibliographie, et deux 
index (personnes et localités). — N. Plumat. 


Premiers chrétiens de Russie. Édit. R. MARICHAL, S.J. Paris, Cerf, 
1988, 18 x 11, 182 p., 36 FF. 


L'ouvrage rassemble, traduits en un français précis et élégant, les princi- 
paux textes qui rapportent l’histoire de la christianisation de la «terre russe». 
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Il s’agit d’un livre sérieux du point de vue historique et accessible à un 
large public. Une place importante y revient à la «Chronique des temps 
passés», premier document qui évoque l’organisation initiale, politique et 
religieuse, du pays de Kiev par les Varègues ou Normands. Saint Vladimir 
en constitue la figure majeure et son baptême, suivi de celui des Kiéviens, 
en 988, l'événement capital. Les documents de la seconde partie permettent 
de suivre «L’essor de l’Église russe» et le rôle prépondérant du monachisme 
dans la structuration du christianisme slave. Des textes aussi riches doctrina- 
lement que savoureux nous initient à l’éducation religieuse de l’époque 
comme à la façon chrétienne de se conduire à la chasse et à la guerre. 
Enfin la «Résistance au paganisme» montre les difficultés rencontrées par 
la foi chrétienne dans une société brutale. Histoire souvent cruelle, mais 
qui provoque des formes originales et extrêmes de sainteté, comme celles 
des premiers princes russes canonisés, Boris et Gleb, qui choisissent de par- 
tager la souffrance du Christ plutôt que de s'opposer par la violence à 
celui qui détenait le pouvoir. 

Le volume reproduit un ouvrage paru en 1966. Le traducteur aurait pu 
y joindre le célèbre sermon du Métropolite Hilarion sur «La loi et la grâce» 
La bibliographie n’est malheureusement pas mise à jour; il y manque en 
particulier le récent livre de V. Vodoff, Naissance de la chrétienté russe. 


— Fr. Rouleau, SJ. 


J. PycKE. — Répertoire biographique des chanoines de Notre- 
Dame de Tournai 1080-1300. Coll. Université de Louvain. Recueil 
de travaux d’histoire et de philologie, 6° série, 35. Louvain-la-Neuve, 
Collège Érasme; Bruxelles, Nauwelaerts, 1988, 26 x 17, 
xXXVIN-433, p., 5 pl., 1.200 FB. 


Ce volume reprend la seconde partie de la thèse dont la première partie 
a été publiée en 1986 (cf. NRT, 1987, 626). Grâce à une enquête laborieuse 
dans des dizaines de fonds d’archives, l’A. a identifié 385 chanoines (34 
pour les quatre décennies 1101-1140, 94 pour la période 1261-1300). Le 
Répertoire adopte un dispositif analogue à celui de la Germania Sacra, avec 
pour chaque notice une douzaine de rubriques (concernant la carrière du 
sujet, tous les faits connus, avec référence aux sources). Les premières sec- 
tions présentent la succession des dignitaires: doyens, archidiacres de Tour- 
nai (dont le Doctor Solemnis, Henri de Gand), archidiacres de Flandre, 
archidiacres de Bruges et de Gand (apparus vers la fin du XIIT° s.), trésoriers 
(parmi lesquels le fameux Bouchard d’Avesnes, qui abandonna la vie cléri- 
cale pour le mariage et la politique), chantres. Suivent les séries de titulaires 
des offices: chanceliers, prévôts (charge supprimée en 1205), écolâtres (dont 
le B* Guerric, devenu cistercien et abbé d’Igny), hospitaliers et péniten- 
ciers. Vient alors le catalogue chronologique des chanoines. En annexe, 
dans l’ordre alphabétique, de brèves indications concernant une cinquan- 
taine de personnages qu’on a parfois indûment considérés comme membres 
du chapitre cathédral de Tournai. 

Cette publication exemplaire contient une bibliographie, la reproduction 
de 40 sceaux, l'index des noms de personnes et de lieux. — N. Plumat. 
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Alf. BECKER. — Papst Urban IL. (1088-1099). Teil 2. Der Papst, 
die griechische Christenheit und der Kreuzzug. Coll. Schriften 
der Monumenta Germaniae Historica, 19, II. Stuttgart, Ant. Hier- 
semann, 1988, 23 x 16, xLII-457 p., 1 carte, 196 DM. 


Au prix d’un travail considérable de recherche, de critique et d’organisa- 
tion, l'A. réussit à présenter d’une manière aussi cohérente que fouillée 
les initiatives prises par Urbain II en vue d’un rapprochement avec l’Église 
d'Orient et pour le lancement de la première croisade, à dégager leur com- 
mune inspiration, à évaluer aussi les chances de succès qui les justifiaient. 
Ainsi, Alf. B. y insiste, entre Rome et Byzance la situation n’était pas celle 
d’un schisme (c’étaient plutôt l’antipape Wibert et l’empereur Henri IV 
qui en créaient un en Occident). Les anathèmes de 1054 représentent un 
épisode dans un long processus d’éloignement, mais à la fin du XI° s. per- 
sonne n'y voit une rupture consommée de l’unitas Ecclesiae. Celle-ci appa- 
rait menacée et la communio compromise par une mésentente, soulevant 
des conflits dans le domaine pratique plutôt qu’en matière doctrinale. À 
Reims, à Cluny, puis surtout à Rome au service de Grégoire VII, Urbain 
a eu l’occasion de s’informer à ce sujet. Pénétré de sa responsabilité à l’égard 
de l’Église universelle, il hérite de la préoccupation réformatrice de Gré- 
goire, sans reprendre tout à fait sa politique. À ses yeux la réforme suppose 
un resserrement de l’union au sein de la Catholica. Ce qu’on peut savoir 
des objectifs assignés à l’ambassade qu’il envoie dès 1089 à Constantinople 
confirme que, pour lui, la hiérarchie orientale est toujours bien dans l’unité 
de l’Église; il attend, comme témoignage d’une reconnaissance réciproque, 
l'insertion de son nom dans les «diptyques» de Byzance. La réaction du 
synode patriarcal nous révèle une conception ecclésiologique inconciliable 
avec celle de Rome: le pape devrait énoncer une confession de foi dont 
l'Orient apprécierait l’orthodoxie, alors que dans la vision romaine le suc- 
cesseur de Pierre 4 nemine iudicatur. Le dialogue tourne court. 

Urbain II entretient cependant des rapports normaux avec les commu- 
nautés grecques d'Italie, dont il respecte notamment les usages liturgiques. 
Si en 1098, au concile de Bari, le Filioque fait l’objet d’un débat théologi- 
que, ce n’est pas comme un point de dogme mais comme une question 
de tradition exégétique. Pour le rapprochement souhaité l’avenir reste ouvert 
et dans les vues du pape il devrait être servi par la croisade. 

L’A. ‘analyse les origines et les composantes de l’idée de croisade chez 
Urbain IL. Le pape envisage une collaboration d’armées alliées et porte ses 
vues jusqu’à la Terre Sainte, mais ne songe pas à des acquisitions territoria- 
les au profit de princes occidentaux ni à une latinisation. Ses intentions 
ne seront pas respectées. Dès 1098 l’entente est ruinée entre croisés et Grecs. 
Un échec que ne peuvent voiler la réussite militaire de l’expédition et le 
prestige que le Saint-Siège y gagne en Occident. 

Nous n'avons pu qu’esquisser quelques-uns des traits que l'A. dessine avec 
fermeté, sans négliger les tenants et aboutissants des événements majeurs. 
Une annexe traite des sources relatives aux tractations de 1089, une autre 
du voyage accompli par Urbain II en France avant et après le Concile 
de Clermont (1095). Une annotation comportant des milliers de références 
et une bibliographie complètent cette œuvre magistrale. — N. Plumat. 
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K.L. PARKER. — The English Sabbath. A study of doctrine and 
discipline from the Reformation to the Civil War. Cambridge 
University Press, 1988, 23 x 14, x1-250 p., £ 27.50; $ 42.50. 


L’observance stricte du repos dominical (le «sabbatarianism») est considé- 
rée généralement par les historiens de l’Église d’Angleterre comme une inven- 
tion des puritains qui, au temps d’Élisabeth, voulaient créer de l’agitation 
pour subvertir l’anglicanisme. L’A. voit en P. Heylyn le responsable de 
cette opinion; contemporain de Laud, au XVII: s., il tient que l’Église a 
toujours regardé le repos du sabbat comme une prescription du cérémonial 
juif, abolie par le Christ, qui l’a convertie en interdiction de pécher; le 
dimanche ne serait ni fixé par le Christ ni fondé sur l’Écriture. Les puri- 
tains élisabéthains par contre considéreraient le repos sabbatique comme 
une loi morale et perpétuelle et le dimanche comme divinement institué. 
L’A. dénonce l'erreur de cette thèse. L'obligation du repos dominical, loin 
d’être une invention des puritains et l’arme d’une conspiration, était au 
temps d’Élisabeth et de Jacques I“ objet d’un large consensus, fondé d’ail- 
leurs sur la tradition médiévale. Comme ceux du Moyen Age, les évêques 
élisabéthains combattaient le travail du dimanche et les divertissements incon- 
venants. L’A. s’applique à le démontrer en étudiant les documents qui reflè- 
tent l’opinion courante (catéchismes, livres d’homélies, rapports sur la vie 
religieuse des paroisses, écrits des évêques, décrets du Parlement, jugements 
des tribunaux, etc.) Sans doute on constate toujours des résistances; on 
discute beaucoup de l'institution divine du dimanche, des modalités du repos 
(sa durée, les activités interdites, les divertissements autorisés), mais jusqu’en 
1617 l’accord sur le fond persiste. La thèse incriminée trouve son appui 
principal dans une décision de Jacques I‘, qui casse une ordonnance trop 
sévère de magistrats «puritains» et autorise certains divertissements. Cette 
Declaration of Sports, plusieurs fois retirée et republiée, deviendra ensuite 
une sorte de «test» de l’antipuritanisme. Entre 1630 et 1640, elle servira 
d’instrument à l’Archevêque Laud qui veut réintroduire dans l’Église angli- 
cane des usages «catholiques» et affirmer son autorité. Après la guerre civile 
et la victoire des puritains, l’Église d'Angleterre retrouva en la matière le 
consensus de l’époque élisabéthaine. 

Fruit d’une recherche minutieuse, cette étude a exercé constamment la 
sagacité de l’historien, invité à discerner les vraies positions de principe, 
les motivations sous-jacentes à la pratique et la portée des faits relevés dans 


les sources. L'ouvrage se termine par une importante bibliographie et un 
index. — P. Evrard. 


Chr. J. KAUFFMAN. — Tradition and Transformation in Catholic 
Culture. The Priests of Saint Sulpice in the United States from 
1791 to the Present. New York, Macmillan; London, Collier Mac- 
millan, 1987, 24 x 17, XVI1-366 p. 


Dans cet ouvrage de première main, le récit est détaillé à l’égal d’une 

chronique mais s’ordonne autour des personnalités marquantes et dégage 
M ; En cm 

les caractéristiques des époques successives ainsi que des différentes institu- 
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tions. Il évoque d’abord l’inspiration de J.-J. Olier, la pédagogie des sulpi- 
ciens, leur empreinte sur la culture catholique en France, puis le rôle réno- 
vateur Joué par J.-André Emery dans sa Compagnie et dans l’Église de 
son pays à l’aube du XIX® s. Aux États-Unis, durant près de deux siècles 
— de 1791 date l'ouverture du premier séminaire américain, Saint Mary’s 
de Baltimore — se reproduit le phénomène d’un rayonnement sans propor- 
tion apparente avec les effectifs de la société: au début quelques unités, 
43 membres en 1903, 159 en 1967. L’historien rend compte des créations 
successives de séminaires, des conditions de leur recrutement, des adapta- 
tions de leurs programmes d’études, de leur statut canonique, des initiatives 
apostoliques des sulpiciens. 

Pour une large part son travail consiste à montrer comment se recon- 
trent, au sein de l’Église des États-Unis et parmi les sulpiciens, les courants 
divers dans l’ordre de la culture, de la spiritualité, des sciences religieuses, 
des conceptions ecclésiologiques, et comment, d’un moment ou d’un endroit 
à un autre, ils se concilient ou se heurtent, d’après les tendances des person- 
nes ou des groupes en présence: les théologiens de Saint-Sulpice, leurs supé- 
rieurs d'Amérique et de Paris, les évêques, le Saint-Siège. Ainsi, d’un chapi- 
tre au suivant, on passe d’une phase d’heureux développement à une crise 
ou à une rupture. D’une manière générale, cependant, «leur gallicanisme 
modéré a permis aux sulpiciens de s'identifier profondément à l’Église» 
des États-Unis; partageant son dynamisme, ils l’ont fait bénéficier de leur 
tradition de «formateurs de culture religieuse», une «tradition de transfor- 
mation». À 

Une chronologie, une nomenclature des sulpiciens ayant servi aux Etats- 
Unis et un index des noms propres complètent cette nouvelle contribution 
d’un spécialiste réputé en histoire religieuse du pays. — N. Plumat. 


J. Diaz DE CERIO, S.J. — Noticias sobre Espana en el Fondo Secre- 
teria de Estado (249) del Archivo Vaticano. Coll. Publicaciones 
del Instituto español de historia eclesiästica. Subsidia, 22. Roma, 
Herder; Madrid, PPC, 1988, 26 x 18, 270 p. 


L’A., professeur d’historiologie à l’Université Grégorienne, a publié en 
1986 l'inventaire des pièces rassemblées dans le fonds Spogli des Archives 
Vaticanes et intéressant l'Espagne du XIX° s. (cf. NRT, 1988, 632). Voici 
le résultat d’une enquête similaire menée à travers le fonds «Secr. d’État. 
Espagne» pour la période 1800-1817. Ce dernier conserve notamment l’ori- 
ginal des dépêches des nonces à Madrid (F. Casoni puis G. Gravina) et 
la minute des messages à eux adressés par le Secrétaire d’État (E. Consalvi 
puis F. Casoni). Tandis que le fonds «Nonciature de Madrid» contient 
l'original des dépêches reçues par les nonces et la minute de leurs missives. 
Un index-catalogue de ce dernier fonds va paraître par les soins du P. D. 
de C.; c’est pourquoi le présent recueil ne retiendra que certains de ses 
éléments, se limitant pour la correspondance échangée entre Rome et Madrid 
aux regestes du fonds «SS. Espagne». 

Il suit l’ordre des dossiers. La plupart de ceux-ci forment des ensembles 
homogènes (p.ex. série de plusieurs années de dépêches du Secrétaire 
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d’État, ou de messages de l'ambassadeur d’Espagne à Rome). Les dossiers 
eux-mêmes ne sont pas rangés en ordre chronologique; cela ne présente 
guère d’inconvénient, car toutes les pièces sont datées et l’utilisation de 
l’ouvrage passe régulièrement par son index, qui est très détaillé et, pour 
certains sujets, offre un répertoire chronologique. — N: Plumat. 


Miscellanea Historiae Ecclesiasticae. VI. Congrès de Varsovie 
25 juin - 1° juillet 1978. Section II: Les courants chrétiens de 
l’Aufklärung en Europe de la fin du XVII: siècle jusque vers 
1830. Coll. Bibliothèque de la Revue d’histoire ecclésiastique, 68. 
Louvain-la-Neuve, Bureaux de la R.HLE.; Warszawa, Polska Aka- 
demia Nauk; Wroclaw, Ossolineum; Bruxelles, Nauwelaerts, 1988, 
25 x 17, 383 p., 1.400 FB. 


L'important Congrès de Varsovie a comporté cinq sections. Les actes 
des sections I et IV ont été publiés précédemment (cf. NRT, 1984, 779; 
1987, 475); ceux de la section III auront bientôt paru. Dans le présent 
volume les contributions se répartissent en quatre grands secteurs: pays 
méditerranéens et France; pays de langue allemande, Pays-Bas et Angle- 
terre; Pologne et chrétiens orientaux ; Amérique. Les treize rapports princi- 
paux concernent chacun un pays ou une région. Ainsi sont évoqués pour 
la France les circonstances qui limitèrent l’impact de l’Aufklärung sur le 
plan pratique, pour l'Espagne (1790-1914) l’affrontement entre tendances 
réformistes et réaction, pour les pays germaniques le renouveau de pensée 
stimulée dans les Églises par la critique rationaliste. Une cinquantaine de 
communications très brèves rencontrent le courant des Lumières dans les 
domaines les plus divers: disciplines théologiques, philosophie, droit,  péda- 
gogie, politique etc. et dans les différents milieux: huguenots, jansénistes 
ou bénédictins de Saint-Maur. Plusieurs s’attachent à la doctrine d’auteurs 
comme J.M. Sailer, J.S. von Drey, J.A. Comenius, J.S. Semler; d’autres 
relèvent les indices livrés par les sermons, les bibliothèques des curés, le 
théâtre de collège, le cérémonial de la cour de Vienne... 

Cette multiplicité d’ approches est justifiée par la « multiformité frappée 
de contradictions» qui caractérise le mouvement étudié et n’a guère été 
prise en compte par l’historiographie d'hier. De plus celle-ci, du côté catho- 
lique, n’a pas rendu pleine j justice aux chrétiens «éclairés», éloignés du ratio- 
nalisme autant que préoccupés, par souci religieux, de rationalité. Ce sont 
À des observations que dégage, avec bien d’autres, la conclusion de B. Plon- 
geron. Elle esquisse le programme d’une «socio-géographie de l’Aufklärung 


judéo-chrétienne», laquelle, selon un mot de l’A., charriait des «eaux mêlées». 
— N. Plumat. 


P. ZOVATTO. — La stampa cattolica italiana e slovena a Trieste. 
Coll. Pubblicazioni della Facoltà di Magistero dell’ Università di 
Trieste, II serie, 18. Trieste, Del Bianco, 1987, 24 x 17, 412 
p, 35.000 lires. 
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De patientes recherches et un minutieux travail d’analyse nous valent 
cette étude historique qui part de la seconde moitié du XIX® s. À Triesté 
cohabitent deux ethnies, l’une slave, l’autre italienne. Au sein de celle-ci 
s'affrontent la laïcisme régnant dans la bourgeoisie et la foi traditionnelle 
du peuple, un parti libéral et un socialiste, l’irrédentisme italien et le loya- 
lisme à l’égard de la monarchie habsbourgeoise s’alliant à la revendication 
plus ou moins accentuée des droits nationaux. L’A. rappelle l’apparition 
successive de périodiques de langue italienne lancés entre 1860 et 1920 par 
des prêtres comme Ant. L. Tempesta, U. Mioni, G. et G.-B. Buttignoni; 
il caractérise leurs orientations. Ces publications, dont plusieurs éphémères, 
ont efficacement soutenu les convictions des catholiques et favorisé leur 
union. Pour chacune P.Z. établit une fiche signalétique où ses apports sont 
analysés. Il réserve un chapitre à Vita Nuova, l'hebdomadaire toujours vivant 
du diocèse de Trieste, et à l’histoire de ce dernier de 1920 à 1936 telle 
qu’elle s’y reflète. 

La situation des Slaves diffère de celle des Italiens; les deux presses s’igno- 
rent mutuellement ou parfois s’opposent. L’attachement des Slovènes (ou 
des Croates) aux traditions nationales, de tonalité populaire, s’amalgamera 
aisément à la fidélité religieuse. Si quelques prêtres collaborent à Edinost, 
journal d'inspiration politico-culturelle lancé en 1874, c’est de 1893 que 
date une presse slovène proprement catholique, à laquelle se dévouera entre 
autres Mgr J. Ukmar. Celui-ci combattra plus tard les effets de la politique 
fasciste tendant à éliminer la culture slave. Sous la République d’Italie, Trieste 
voit naître de nombreux périodiques slaves. Le répertoire de ceux qui ont 
ont été lancés de 1870 à 1964 termine cette partie de l’ouvrage. 

L'autre moitié du volume rassemble des extraits de la presse catholique 
des deux langues relatifs à la vie chrétienne et aux problèmes nationaux, 
ainsi que, pour l'italien, à la question sociale et à la maçonnerie. Deux 
index des noms de personnes complètent cette contribution scientifique 
à l’histoire, relativement peu connue, de Trieste et de sa région. — N. Plumat. 


J. LALOY. — Yalta. Hier, aujourd’hui, demain. Paris, Lafont, 1988, 
21 x 13, 214 p., 85 p. 


Yalta est devenu synonyme de partage du monde entre les Grands et 
même de trahison de l’Europe par les Anglo-Saxons au profit des Soviéti- 
ques. J.L. fait la lumière sur cette légende et remet les choses au point 
en rappelant ce qui s’est effectivement passé du 4 au 11 février 1945. Le 
thème de la trahison de l’Europe par Roosevelt et Churchill ne semble 
guère soutenable, parce qu’il n’y pas eu partage de l'Europe; même en 
Pologne, Yalta prévoyait des élections libres! «Pour ce qui est de trahir, 
l’Europe s’est trahie elle-même bien avant Yalta, dans une folle série d’auto- 
destructions.» Cependant il est vrai que les Anglo-Saxons auraient pu se 
montrer plus clairvoyants sur Staline et ses objectifs, au lieu de s’employer 
à préserver l'entente des Alliés. L'essentiel en effet se trouvait ailleurs: dans 
une juste appréciation de la mentalité stalinienne et de la nature du pouvoir 
soviétique. Il fallait savoir que «Staline, en 1945, ne songeait nullement 
à partager»; car il veut tout: la victoire mondiale du Parti communiste 
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et, dans l'immédiat, une avancée aussi importante que possible sur l’axe 
Moscou-Varsovie-Berlin-Paris. 

Ce livre, fait de mesure et de lucidité, de rigueur et d’ ouverture, renvoie 
finalement à une question préalable, celle de la nature du régime commu- 
niste. Faute d’en avoir pris la vraie mesure, on ne peut ni traiter avec 
ses dirigeants sans se faire duper, ni même s’opposer à eux sans se tromper. 
Yalta est ainsi devenu le cas privilégié ou l’archétype de l’erreur concernant 
l’Union soviétique. Puisse cette erreur exemplaire servir de leçon aux res- 
ponsables politiques! — Fr. Rouleau, S.]. 


» 


Gr. PENCO. — Storia della Chiesa in Italia nell’età contempora- 
nea. Vol. 1. 1919-1945. Dalla crisi liberale alla democrazia. Vol. 
2. 1945-1965. Verso il Concilio Vaticano II. Coll. Gi e non 
ancora, 135 & 154. Complementi alla Storia della Chiesa diretta 
da Hubert Jedin. 2 vols, Milano, Jaca Book, 1985 & 1988, 25 
x 16, 357 & 356 p., 42.000 & 45.000 lires. 


La monumentale Storia della Chiesa in Italia publiée en 1978 par le P. 
Penco, O.S.B. (cf. NRT, 1979, 424; 1982, 452), prolongeait son exposé 
jusqu'aux récentes années. Dans ce nouvel ouvrage J’A. approfondit l’étude 
d’une période féconde en changements dans l'Église comme dans le pays. 
Maîtrisant une documentation immense, soucieux de chronique moins que 
d'intelligence des situations et des problématiques, il analyse, les illustrant 
d'épisodes significatifs, les courants qui se disputent l’adhésion des catholi- 
ques. Ses aperçus synthétiques aident à comprendre les attitudes du peuple 
italien en matière religieuse, les positions prises à tel ou tel moment par 
la hiérarchie, le rôle joué par les militants, clercs ou laïcs — un grand nom- 
bre d'hommes clairvoyants, généreusement engagés dans l’action doctrinale, 
sociale ou politique, et auxquels notre historien consacre des pages attachantes. 

Au lendemain de la première guerre mondiale, et pour une large part 
comme conséquences de celle-ci, on enregistre un rapprochement entre 
h Église et la société nationale, une détente dans les relations entre les autori- 
tés religieuses et les pouvoirs publics, un engagement plus assuré des catho- 
liques dans la cité. On assiste à la naissance du Parti Populaire, à la fonda- 
tion de l’Université, à la résorption des survivances du modernisme. Un 
chapitre parcourt divers secteurs de «la vie plus proprement ecclésiale» durant 
l'entre-deux-guerres: l'adaptation inégalement rapide de la pastorale, la place 
toujours importante des œuvres d’assistance, l'effort de la presse et ses diffi- 
cultés, le développement des instituts missionnaires, la réaction à la | propa- 
gande protestante... Quant aux rapports avec le fascisme, VA. tient à situer 
dans une juste perspective leur histoire complexe et à distinguer les niveaux 
où elle se déroule avec ses conflits et ses accommodements. Plus riche encore 
en diversité, la vie de la communauté catholique durant la seconde guerre 
mondiale. Elle fut particulièrement marquée par les interventions de Pie 
XII en faveur de l’Italie; dans le désarroi toujours plus profond de la popu- 
lation, seule demeurait inébranlée l'autorité morale .du pape et des 
évêques. 
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La guerre et l'immédiat après-guerre donnèrent lieu à des efforts excep- 
tionnels d’aide aux victimes de toute catégorie. L’A. rend compte des cir- 
constances qui Justifiaient les mesures opposées par Pie XII à la menace 
communiste, des divergences entre catholiques concernant la mission du 
christianisme à l'égard de la société, de la naissance de la Démocratie Chré- 
tienne, des innovations pastorales destinées à répondre au mouvement rapide 
d'urbanisation. Sont évoqués, pour les années 1950-1958, l'apogée de l’«asso- 
ciationnisme», la recherche de remèdes au recul de la pratique religieuse 
et à la dégradation des mœurs; puis le style paradoxal de Jean XXII, l'accueil 
fait par l’épiscopat aux nouveautés de Vatican IL le choc des premières 
réformes conciliaires sur une population jusque-là peu inquiète. 

Dans la seconde partie de l’un comme de l’autre volume — dispositif 
qui invite à des comparaisons suggestives —, l’historien procède par tableaux: 
les particularités affectant le clergé diocésain, les instituts religieux, les laïcs 
et leurs activités apostoliques; dans le domaine culturel, la contribution 
des catholiques à la recherche scientifique, l’apport des spécialistes des disci- 
plines religieuses, l’inspiration chrétienne dans la littérature et les arts; les 
courants de spiritualité; le mouvement liturgique: son démarrage plutôt 
tardif, puis le concours qualifié fourni à la réforme amorcée sous Pie XII. 

Une annotation très fournie en références bibliographiques et des index 
des noms de personnes complètent cet ouvrage de lecture aisée et attrayante, 
qui mérite certainement d’intéresser un large public de part et d’autre des 
Alpes. — N. Plumat. 


J- Ign. CALLEJA SAENZ DE NAVARRETE. — Discurso Eclesial para 
la Transiciôn Democrâtica (1975-1982). Coll. Victoriensia, 51. 
Vitoria, Ed. ESET, 1988, 24 x 17, 442 p. 


La période de «transition» dont il s’agit, ouverte à la mort du Général 

Franco, se clôt à l’arrivée du parti socialiste au pouvoir. L’A. y distingue 
HE 2% Ab x 4” ‘ ; 

quatre phases, délimitées par les élections générales de 1977, l’adoption de 
la Constitution en décembre 1978 et le putsch de février 1981. Pour rendre 
compte de la manière dont la communauté catholique s’est exprimée au 
sujet du devenir de la nation, cette étude, des plus méthodiques dans la 
recherche et l’exposé, prend en considération les interventions publiques 
de la hiérarchie mais aussi les documents écrits publiés par les groupements 
catholiques — inégalement représentatifs et très divers dans leurs oriénta- 
tions. La Je section passe en revue, dans le cadre chronologique susdit, 
les avis émis sur le plan politique, en matière socio-économique et dans 
le domaine culturel (en particulier touchant la question de l’école catholi- 
que et la législation relative au divorce et à l’avortement). LE Te 

L'analyse à laquelle l’A. à soumis la documentation ainsi présentée lui 
permet de dégager, dans la Il° section, les éléments-clés qui déterminèrent 
la façon dont l’Église d’Espagne a conçu sa présence et son rôle dans la 
société civile. Cette synthèse adopte d’abord le point de vue d’une lecture 
«intra-ecclésiale» pour répondre à ces questions: de qui la hiérarchie pour 
son compte, les «collectifs de base» de leur côté, se veulent-ils les porte- 
parole? À qui s’adressent-ils? À quel modèle d’Église se réfèrent-ils? C’est 
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ensuite par rapport à une lecture «extra-ecclésiale» que ces demandes sont 
reprise. 2h 

L'épiscopat n’a cessé de tenir à l’indépendance respective de l’Église et 
de l’Étatiet à uner«saine collaboration» entre l’une et l’autre. Il rappelle 
la dimension religieuse que doit comporter tout humanisme véritable et 
là composante chrétienne du patrimoine de l'Espagne; mais quand il parle 
à l’ensemble des citoyens il fait appel aux principes d'éthique naturelle. 
Sans vouloir préconiser une forme définie de société, il marque une préfé- 
rence pour un régime de type démocratique et pluraliste. 

Une annexe rassemble des informations complémentaires (déclarations 
épiscopales des années 1970-1974, accords partiels conclus en attendant la 
révision du concordat, etc.). Le volume est muni d’une annotation riche 
en références et d’une importante bibliographie: — N. Plumat. 


Pour une théologie contemporaine du Moyen-Orient. Actes du 
Jr Symposium Interdisciplinaire. Institut Saint-Paul de Philoso- 
phie et Théologie. Harissa, 15-18 octobre 1987. Coll. Publ. du 
Centre de Théologie pour le Moyen-Orient, 1. Beyrouth-Jounieh, 
Éd. Saint-Paul, 1988, 14 x 17, 322 p., $ 23. 


Ce Symposium groupait des sociologues, des philosophes, des islamolo- 
gues et des théologiens; ceux-ci appartiennent pour la plupart à la région 
du M.-O., mais gardent manifestement le contact avec la pensée occiden- 
tale. Sous un titre fort général, les rapports et les échanges se répartissent 
en quatre séries, diverses mais convergentes. La première examine les com- 
pénétrations multiples et souvent difficiles des religions et de la société au 
M.-O. et se termine par un chapitre sur les relations islamo-chrétiennes. 
La seconde confronte aux situations réelles divers systèmes et secteurs de 
la théologie politique, quelque peu à travers l’histoire, mais surtout en notre 
temps, notamment avec J.B. Metz, et dans des espaces aussi différents que 
l'Amérique Latine et le «contexte asiatique» (un titre assurément simplifica- 
teur). La troisième, à la recherche de lectures nouvelles de la théologie 
orientale, explore le patrimoine arabe et, plus brièvement, le patrimoine 
grec. Il faudrait peut-être y rattacher l’ultime chapitre du livre, qui traite 
de la pensée chrétienne actuelle au M.-O. La quatrième partie essaie de 
débrouiller l’écheveau que constitue l’engagement des chrétiens dans les 
luttes sociales et politiques. 

Un lecteur non spécialisé lira sans doute avec quelque difficulté, mais 
aussi avec beaucoup de profit, ces 300 pages qui débordent de données 
et d'idées. Celles-ci s’élèvent bien au-dessus des problèmes immédiats, mais 
elles en sont plus proches qu’il ne semblerait en révélant les causes profon- 
des et combien complexes du drame quotidien. — J. Masson, S.]. 


Historia general de la Iglesia en America Latina. Édit. Enr. Dus- 
SEL. VIIL. Peru, Bolivia y Ecuador. Coll. El Peso de. los Dias, 
19. Salamanca, Ed. Sigueme, 1987, 24 x 17, 533 p. 
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Ce volume constitue le tome VIII d’une très vaste Histoire complète 
de l’Église en Amérique Latine, publiée sous la direction de la Comisiôn 
de Estudios de Historia de la Iglesia en America Latina et dont cinq tomes 
ont déjà paru. Celui-ci s'intitule — un peu facilement — Area andina; il 
comporte en fait l’Équateur, le Pérou et la Bolivie. J.M. Vargas s’est chargé 
de l’Équateur; J.M. Barnadas de la Bolivie; pour le Pérou, F. Aliaga-Rojas 
présente les temps anciens et J. Klaiber les temps modernes. L'apparition 
du protestantisme est décrite par Mortimer Arias. 

La diversité des auteurs aurait pu faire craindre un manque de cohérence 
entre les exposés, mais il n’en est heureusement rien; en effet les maîtres 
d'œuvre ont assigné à toutes les contributions un découpage identique. Pour 
les temps anciens: l’évangélisation, l’organisation, puis la vie chrétienne quo- 
tidienne. Pour les temps modernes: l’émancipation, la formation des nou 
veaux Etats, la réorganisation de l’Église face aux États libéraux. Une troi- 
sième partie décrit les situations et problèmes actuels: promotion du laïcat, 
questions sociales, assemblée de Medellin et ses suites jusqu’aujourd’hui. 

Cette dernière partie souligne bien les difficultés majeures: afflux dans 
les villes, explosion démographique, effondrement économique, étouffement 
de la démocratie réelle. Dans l’Église est née la «radicalité prophétique» 
d’une partie des évêques et d’un clergé numériquement très insuffisant, avec 
le «christianisme social» voire révolutionnaire; cette réflexion s’accompa- 
gne d’un engagement avec et pour le peuple (voir, p.ex., p. 443, 455, 487). 
C’est pour le Pérou que la bibliographie et l’exposé sont les plus poussés; 
mais tous les exposés sont valables, et d’un ton objectif. La consultation 
de ce volume nécessairement complexe est facilitée par un abondant index 
onomastique. Tout le livre est traversé au fond par deux préoccupations: 
retrouver les sources améro-indiennes de chaque pays et en même temps 
discerner leur effort de modernisation, religieuse et civile. Ces objectifs sont 
bien remplis. — J. Masson, S.J. 


Fr. FRANCOU. — L'Église au Nicaragua: l'escalade de la violence. 
Coll. Bibliothèque A.E.D., B.P. 1, F-78750, Mareil-Marly, 1988, 
17 x 12, 280 p., 45 FF. 


Parmi les régimes marxistes ou sous influence marxiste, le Nicaragua san- 
diniste se présente comme un cas bien particulier, puisque les chrétiens 
y ont une place notable et que l’«Église populaire» y manifeste une pré- 
sence qui, loin d’être dissimulée par le pouvoir, est mise en valeur et présen- 
tée comme «modèle». Cette collaboration méritait d’être observée et mise 
au clair. Rédigé par un bon connaisseur de l'Amérique du Sud — qui y 
travaille depuis une vingtaine d'années —, ce dossier donne un net exposé 
des faits, appuyé sur une solide information, en particulier sur les textes 
des responsables et d’abord ceux du Cardinal Obando. En ce qui concerne 
la situation politique, rappelons que la majorité du peuple a approuvé le 
renversement de la dictature de Somoza en 1979 et que l'Église y a effecti- 
vement coopéré. Mais la révolution, de plus en plus contrôlée par les marxis- 
tes, a engendré un régime qui viole les droits de l’homme de façon fla- 
grante. Quant à la situation religieuse, le pouvoir prétend s'appuyer sur 
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une «Église populaire», ou dite telle, qu’il oppose à l’«Église officielle » 
et qui, peu nombreuse en fait et peu populaire, reçoit l'appui des médias 
à l’intérieur du pays comme à l'étranger. Ainsi se crée une situation de 
confusion qui permet au pouvoir politique d’«instrumentaliser» l’Église, 
en même temps qu'il la disloque. anne 

L'enjeu de cette épreuve redoutable n’est autre que la fidélité de l’Église 
à sa mission propre pour éviter sa réduction à une entreprise politique. 
— Fr. Rouleau, S.J. 


PHILOSOPHIE 


Arth. J. DROGE. — Homer or Moses? Early Christian Interpreta- 
tion of the History of Culture. Coll. Hermeneutische Untersu- 
chungen zur Theologie, 26. Tübingen, J.C.B. Mohr, 1989, 24 x 
16, XvI-220 p., 98 DM. 


Pour acquérir une certaine autorité parmi les milieux cultivés gréco-romains 
du Il s., le christianisme avait besoin de justifier son rôle dans l’histoire 
de la culture et de prendre rang en quelque sorte parmi les écoles philoso- 
phiques de l’époque. Or chacun était alors convaincu que l’importance d’une 
institution dépendait de son ancienneté. Aucune doctrine nouvelle n’a de 
titre à la vérité. La philosophie grecque revendique l'honneur d’avoir porté 
à leur perfection les traditions héritées des «barbares»: Égyptiens, Phéni- 
ciens, Druides. Le christianisme, par contre, ainsi que le prétendra Celse, 
s’il a emprunté aux doctrines anciennes, les a mal comprises, les a corrom- 
pues et contrefaites. L’«Aléthès logos» de Celse se voulait un «archaios 
logos». L’historiographie juive du IT s. av. J.-C. avait déjà, dans les com- 
mentaires de la Genèse, présenté Moïse et les Prophètes comme la source 
de toute civilisation. Justin et les apologistes chrétiens qui prendront sa 
trace s’efforceront de prouver par des arguments littéraires puis chronologi- 
ques l’antériorité de Moïse par rapport à la culture grecque. Leurs adversai- 
res adopteront la même perspective de base pour démontrer la thèse opposée. 

Avec beaucoup d’érudition et en utilisant les meilleurs travaux en la 
matière, l’A. expose le point de vue des uns et des autres et montre qu’il 
importe de replacer cette argumentation dans le cadre culturel qui opposait 
les écoles de philosophie grecques, au rang desquelles tendait à prendre 
place le christianisme. Après un aperçu de la méthode mise en œuvre par 
l’historiographie juive (Eupolemus, Pseudo-Eupolemus, Artapanus, Josèphe, 
Philon), il examine tour à tour Justin et la réponse de Celse, Tatien, qui 
appuie d’une preuve chronoiogique la preuve littéraire de Justin, Théophile 
d’Antioche, qui montre dans la Genèse le vrai début de la technologie 
et de la culture, les Alexandrins, Clément et Origène, sommet de l’apologé- 
tique du temps, qui établissent la priorité chronologique et culturelle de 
Moïse, Eusèbe, qui réfute l’argumentation «dévastatrice» de Porphyre repro- 
UE aux chrétiens d’être apostats de la culture grecque et de l'héritage 
juif. 
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Une bonne bibliographie et des index (auteurs anciens, auteurs modernes, 
sujets) complètent une thèse appuyée de nombreuses et amples citations 
des auteurs anciens et qui a le mérite de réhabiliter d’une certaine manière 
les apologistes au plan culturel et de mettre en évidence leur insertion dans 
les courants intellectuels du temps. — A. Harvengt. 


Edm. LEITES. — La passion du bonheur. Conscience puritaine et 
sexualité moderne. Coll. Passages. Paris, Cerf, 1988, 24 x 15, 193 
p., 24 pl. h.+., 120 FF. 


Au carrefour de l’histoire de la culture, de la psychologie religieuse et 
de la sociologie, l’A. s'applique à retracer un épisode de la formation de 
la conscience moderne. Alors que les catholiques vivent la dialectique du 
péché et de la pénitence sacramentelle, les puritains anglais des XVII: et 
XVII: s. élaborent une discipline morale confiante dans la rationalité de 
l’homme et sa capacité de mener une vie droite grâce à la maîtrise de soi 
alliée au souci du bien d’autrui. Un terme la résume, celui de «constance», 
au sens de contrôle de soi, modération, égalité de sentiments dans tous 
les domaines de la vie, mais laissant sa place à l’affectivité et au plaisir. 
Avec une érudition brillante, l’A. analyse les textes les plus significatifs 
qui reflètent cette histoire de la constance, et en particulier de l’affectivité 
au sein du couple. Et d’abord sa signification religieuse, telle qu’elle appa- 
rait chez les platoniciens de Cambridge; elle procure la pureté nécessaire 
à la connaissance de Dieu et l’accord harmonieux avec sa volonté. Au plan 
politique, si la constance n’implique de soi aucune hiérarchie entre les per- 
sonnes, la soumission de l'enfant aux parents lui apprend le contrôle de 
soi qui garantit l’autonomie morale. Dans le mariage et les relations sociales 
on condamne la versatilité, les sentiments extrêmes, qui indisposent autrui, 
et l’on recommande la «bonne humeur», gage de stabilité sociale et d’union 
des individus. L’A. critique les thèses de M. Weber, qui montre les puri- 
tains hostiles au plaisir sexuel, alors qu’au XVII s. ils apprécient la récipro- 
cité du plaisir et l’amitié durable entre les époux. En dépit des dangers 
que l'excitation sexuelle représente pour l’équilibre affectif, les auteurs de 
comédies s'efforcent d’intégrer dans le mariage la fermeté émotionnelle et 
la spontanéité du plaisir. Enfin l’A. soumet à une sorte de psychanalyse 
la Pamela de S. Richardson: célèbre pour sa résistance héroïque aux assauts 
de la concupiscence masculine, elle souhaite inconsciemment qu’on lui impose 
cette sexualité que sa conscience récuse. Exemple d’une «division du tra- 
vail», qui donne à l’homme les valeurs de la virilité, à la femme la supério- 
‘rité morale, répartissant ainsi entre les partenaires le poids trop lourd de 
la contrainte morale. En pratique l’«accroissement du pouvoir de la cons- 
cience» conduira le puritanisme à la répression et à l’ascétisme qui le carac- 
térise. 

Les planches hors-texte illustrent avec humour l’idéal moral que les textes 
décrivent et le combat toujours renouvelé entre les exigences d’une cons- 
cience sévère et l'attrait du plaisir amoureux, parfois assagi, mais le plus 
souvent rebelle. Ce combat, l’A. en analyse les péripéties avec intelligence 
et finesse et note que les conceptions morales élaborées par le puritanisme 
continuent à influencer durablement la culture anglo-saxonne. — P. Evrard. 
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S. ZAC. — Salomon Maïmon. Critique de Kant. Coll. La nuit sur- 
veillée. Paris, Cerf, 1988, 22 x 14, 274 p., 149 FF. 


«Un système philosophique, en tant qu’il s'oppose à tous les autres, ne 
se suffit point à lui-même.» Peu de penseurs ont osé écrire une telle phrase 
et son auteur, s’il est philosophe, contemporain et admirateur parfois criti- 
que de Kant, est avant tout un cabaliste de formation qui a pris certaines 
distances avec le judaïsme de son temps sans jamais se couper de la tradition 
hébraïque. De pe Salomon Maïmon est surtout un descendant spirituel 
de Spinoza qui a subi linfluence de Leibniz. Pour lui, le «dogmatisme 
philosophique» dénoncé par Kant n’est pas mort et peut même servir à 
tirer le criticisme kantien de ses propres difficultés. Maïmon raisonne comme 
si le dernier grand système philosophique de son temps, le kantisme, n’était 
pas le détenteur de la vérité suprême, pas plus que n’importe quel autre 
système. 

La pensée de Maïmon n’est pas pour autant un syncrétisme de doctrines 
qu’il assemblerait et imbriquerait selon les besoins de son raisonnement. 
Bien au contraire, c’est en critiquant Kant sous l'influence de Spinoza, par- 
ticulièrement à partir de l’idée de linteligibilité universelle, qu’il va propo- 
ser une solution à la question du quid fecit. La lecture de Maïmon pose 
cependant une question: que reste-t-il de Spinoza? N'y at-il pas «détourne- 
ment de pensée»? En effet, pour Salomon Maïmon, la cabale est un «spino- 
zisme élargi» ou, si l’on préfère, Spinoza est un «concentrateur» de la cabale 
et cette «concentration» est un approfondissement. Si Maïmon peut tenir 
à la fois la réponse cabalistique à l'interrogation sur la création, réponse 
qui se trouve dans les Sephiroth, et l’accord qu’il affirme entre les’ leibnie 
ziens et les spinozistes sur le principe de 1 “intelligibilité nécessaire des cho- 
ses, c'est qu ’il accepte a priori le principe cartésien de la distinction de 
la pensée et du COrps, sans poser le problème de lunité des attributs de Dieu: 

Il est donc très intéressant de voir comment «l'impression» de la philoso- 
phie systématique sur la création, contenue dans la cabale théorique, a pu 
influencer la pensée de ce disciple de Spinoza, qui écrivait à Kant comme 
à son «maître vénéré». Il n’en reste pas moins que la part la plus forte 
de la pensée de Maïmon réside dans sa critique des divers systèmes, ses 
conclusions restant souvent partielles et peu convaincantes. — M.J. Horowitz. 


NISHIDA KITARO. — Intuition and Reflection in Self-consciousness. 
Coll. Nanzan Studies in Religion and Culture. State University 
of New York Press, 1987, 24 x 16, xxvVI-204 p., $ 10.95; rel. 
$ 34.40. 


LE accès aux livres philosophiques j Japonais dans l'esprit de la philosophie 
européenne n’est pas aisé. Pourtant on ne peut méconnaître leur intérêt. 
Grande est l'importance de N.K.: il a fondé l’école philosophique de l’'Uni- 
versité de Kyoto, la Kyoto-ha; ses études touchent de manière profonde 
les problèmes de la connaissance du monde, de soi, de l'absolu. L’A. ne 
laisse pas son bouddhisme en dehors de sa pensée, mais il ne cherche ni 
à le comprendre par des catégories étrangères, ni à y ramener une structure 
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de pensée née dans d’autres contextes; la rencontre de sa sagesse et de la 
philosophie n’est réductrice ni dans un sens ni dans l’autre, mais stimule 
l’une et l’autre. 

Intuition and Reflection est paru en 1941; l'ouvrage reprend en les révi- 
sant des articles publiés dans Geibun et Tetsugaku Kenkyu entre 1913 et 
1917, alors que l’A. commençait sa carrière universitaire à Kyoto. Les réfé- 
rences vont surtout à Fichte (Zathandlung) et Bergson. L’A. s'oppose aux 
divisions introduites par le kantisme entre valeur et être, pensée et fait, 
intuition du «soi» et réflexion sur «soi». Les pages sur la réflexion (p. 
74-79) ont une tonalité classique; elles manifestent, à l’aide de Husserl sur- 
tout, l'impossibilité de confondre l’acte (l'expérience du jugement) et son 
contenu. L’acte lui-même a une densité dont la subjectivité ne peut être 
l'entière source; l’A. considère par là que l’acte de la pensée n’est pas fondé 
dans l’unité formelle de la conscience, bien que celle-ci soit une condition 
pour les expériences particulières. N. défend la thèse de la préséance de 
l'esprit sur le corps, de sorte que «l'expérience est marquée, dans toutes 
ses formes, par un vouloir absolu, et elle appartient au Règne des fins» 
(p. 162). L'unité de l’expérience est assurée par l’a priori d’un vouloir abso- 
lument libre, dont la mémoire bergsonienne est l'indice et que la cons- 
cience individuelle ne peut épuiser. — P. Gilbert, S.J. 


Gh. LAFONT. — L’autre-roi ou la religion fraternelle. Coll. Méris- 
tème. Paris, Nouvelle Cité, 1987, 21 x 14, 202 p., 98 FF. 


Nous avions exprimé l'espoir que l’A. prolongerait sa réflexion par une 
découverte de certaines structures fondamentales de la pensée (cf. NRT, 
1985, 113). Nous sommes déçus. Témoignage, certes, d’un homme géné- 
reux, chrétien; mais l’élucidation des attitudes est insuffisante. «J'ai voulu 
contribuer à dissiper ce malentendu en abandonnant les sentiers aveugles 
d’une pensée théorique», écrit-il (12), prétextant certaines déviations possi- 
bles de cette pensée. En plusieurs de nos écrits, nous avons sans doute 
conclu que, si réellement le fond de notre «volonté voulante» est constitué 
par des élans naturels, perfectionnés par la grâce, vers Dieu et le prochain, 
une pratique prolongée d’une «volonté voulue» accordée à ces appels devait 
constituer une vérification du christianisme dans l’unification de la paix 
profonde (cf. S.Th. IL-IF*, q.29, a.1, c): preuve «des braves gens». Mais 
le P. J. Maréchal demandait à Ed. Le Roy (NRT, 1931, 195): «Cette méthode 
suffirait-elle à garantir la stabilité de notre affirmation de Dieu sans la con- 
fiance implicite que nous avons dans la possibilité d’un contrôle rationnel, 
direct ou indirect, de notre croyance?» Notre A. partage plus ou moins 
consciemment ce réquisit spontané de l’esprit, puisqu'il prend soin de mon- 
trer combien la conception chrétienne de l’Incarnation est cohérente, plus 
satisfaisante que les cadres marxistes d’une pensée sociale, Il y a plus chez 
lui, pour qui voit bien, que cette préférence donnée à la conception chré- 
tienne sur celle de Lévinas, en simple raison d’une «plus grande familia- 
rité». Et la référence aussi aux grands conciles des premiers siècles procède 
de ce même besoin de pensée cohérente. Dans le dessein de scruter en 
profondeur ce souci de l’autre, que certains penseurs socialistes ont fait 
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remonter à Mt 25, 40, il serait plus lucide aussi de considérer l’origine des 
divers systèmes adoptés ici, au moins en première apparence, comme de 
bonnes formulations pratiques. 31 

Nous ne pouvons nous attarder à ces points de vue originaux de l'A. 
qui, ainsi encadrés, prendraient toute leur valeur. Nous renverrons aux indices 
nombreux, que nous avons maintes fois relevés, d’une rénovation profonde 
de la théologie française. L’A. y trouverait peut-être un appui fécond pour 
ses vues personnelles. — J. Javaux, SJ. (t) 


M..BELLET. — L’immense. Même coll., 1987, 22 x 14, 343 p., 
145 FF. 


L’A. de Dieu pervers s'interroge sur le sens de la religion. La culture 
occidentale à voulu l’éliminer; mais on ne peut pas la nier sans écraser 
la «fonction innommée», sans libérer la violence que la religion vient trans- 
figurer en quelque sorte. La religion naît d’une tension originaire qui fait 
aller plus loin que l'immédiat; l’A. donne l'exemple de «la réussite qui 
fait paraître le manque inhérent à ce monde même qui définit et salue 
la réussite» (14). De cette tension, la religion n’est peut-être pas le lieu 
unique; elle en est cependant le lieu privilégié, surtout dans le cas du chris- 
tianisme. La religion fonctionne à l’intérieur d’un manque; son langage 
est celui du désir; cependant elle a prétendu maîtriser celui-ci; or le désir 
s'allie à la violence; la violence originaire a été domestiquée; mais ainsi, 
la religion risque de la redoubler dans tous les secteurs de l’expérience 
humaine. 

On trouve dans la tradition des transcendantaux (vrai, bon, beau) une 
structure capable d’embrasser la totalité du vécu des hommes; l’A. en suit 
l'inspiration. Il existe des manières d’énoncer des vérités de foi qui ne res- 
pectent pas l'essence de l’ouverture religieuse. Les critiques de l’A. sont 
vives contre les doctrinaires qui régentent la Parole venue de l’au-delà du 
dicible, de l’inouï. C’est que le Logos s'offre en clarté à la condition de 
sa mise à mort (59). Les discours qui disent en épuiser le sens ne sont 
pas intérieurs à cette mort; ils ne peuvent en assurer l’évidence; cela ne 
leur enlève cependant pas leur légitimité; celle-ci est assurée quand l’énoncé 
est tenu dans une dynamique qui le dépasse. 

La même critique vaut pour l’orthopraxie; la ruine des divers codes de 
discipline fait écho à une exigence que la discipline, d’elle seule, ne peut 
inaugurer. Sans doute, l’amour ne se connaît pas assez pour éviter la légalité 
de la bonne conscience; mais il faut restituer l’intelligence de l’ordre éthi- 
que, de sorte qu’y apparaisse sa vérité souvent détournée par la cruauté 
et la tristesse. Plus exactement, l'éthique ne vient pas faire violence à nos 
violences; elle vient s’inscrire en elles pour les redresser de l’intérieur. L’A. 
tire de sa pratique psychanalytique l’exemple du soin (aux malades); le soin 
peut être ambigu; il en existe qui enfoncent dans la maladie, sb specie 
boni; le soin premier «n’est pas autre que Cet amour où se donne à l’homme 
de s’aimer lui-même, et tous les hommes et toutes choses en lui, car il 
est alors délivré de lui-même... Loin d’ajouter du sentiment ou de la morale, 


l'amour Ôôte du soin tout ce qui n’y est pas le soin même, dans sa ferme 
pureté» (183-184). 
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La poétique est le dernier espace à parcourir. Les rites sont vidés; on 
tente actuellement d’y revenir, mais cet effort n’a pas d’avenir: il n’est 
que rêve (cf. 244). En réalité, le rite «c’est le temple, le prêtre, le sacrifice, 
c’est le Ciel et la terre, c’est le Dieu se manifestant, c’est l’union primor- 
diale présente à la chair, aux visages, à la parole, aux lieux et aux temps. 
C’est le grand drame originaire éclatant en pleine force, c’est l’origine et 
la fin, non comme idées, ou comme rêveries, mais comme advenue de 
homme par delà la puissance mortifère. Mais cela, qui est le plus vif du 
Grand Rite, c’est aussi sa mort» (247). Mais «du Grand Rite, il ne reste 
rien — qu’un tombeau vide» (251). 

En chaque domaine, les contentements humains viennent à être brisés. 
Une présence se donne en cette brisure même; elle ne consiste pas à effacer 
les inventions des hommes qui limitent l’Inouï désiré à leur mesure, mais 
à nier ces limitations en tant que négations. Par exemple, celui que touche 
la détresse connaît le «vertige du monde froid. L’ultime renoncement, la 
purification absolue est de renoncer à ce vertige» (300). La négation redour- 
blée conduit à la réconciliation réaliste avec soi, dans la paix «dont on 
ignore d’où elle vient» (296). 

Le lecteur sera frappé par les thèmes nietzschéens qui traversent l’ouvrage, 
l’innocence, la puissance, ou la joie; ces thèmes sont présents aux moments 
construentes des analyses qui opèrent la plupart du temps sous le mode 
destruens. Certes, au cœur même de la pensée de l’A., on pourrait situer 
cette affirmation: l’amour «est don et donation, il est offert en nourriture, 
il est tout entier à qui et en qui il se donne; et il est tel avec jubilation, 
avec sa joie d’exister» (125). Mais la personne de Jésus n’est jamais évoquée 
de manière explicite, sinon par le biais de sa mort, du tombeau vide. C’est 
que la vie en résurrection, ou selon l'Esprit, est au-delà du Logos, «plus- 
que-tout, où tout est magnifié par delà ce que l'ascension de l’homme lui 
donnait à contempler; par delà l’au-delà de la contemplation même» (290). 
Le marteau nietzschéen réussit-1l à ne pas enfoncer dans une nouvelle folie ? 
L’A. n’invite pas à l’irrationnel, mais à une paix intérieure, où cependant 
la trace du Verbe n'offre plus la présence de Jésus en personne, et où la 
réconciliation avec l’Immense risque de n’être qu’une stoïque réconciliation 


avec soi. — P. Gilbert, S.J]. 


La narration. Quand le récit devient communication. Sous la direc- 
tion de P. BÜHLER et J.-F. HABERMACHER. Coll. Lieux théologi- 
ques, 12. Genève, Labor et Fides, 1988, 21 x 15, 310 p. 


L'Institut de recherches herméneutiques et systématiques de la Faculté 
de théologie de l’Université de Neuchâtel a poursuivi dans ses rencontres 
de 1983 à 1986 l'étude d’un thème bien actuel, la narration. On recueille 
ici seize travaux issus de cette recherche interdisciplinaire, qui engage aussi 
bien la théologie que la philosophie et la linguistique. On a renoncé à 
reproduire les interventions qui exposent la théorie de la narration sauf, 
dans la 1è partie, celles qui sont moins connues dans le domaine franco- 
phone (celle de S.J. Brams, qui applique à l’Ancien Testament la théorie 
des jeux, deux monographies américaines touchant l’évangile de saint Jean, la 
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théologie narrative allemande). L'ensemble des travaux, très divers, s’orga- 
nise autour d’un axe que précise le sous-titre: la découverte de la fonction 
argumentative de la narration, d’une forme de communication précise: l’acte 
de langage qui effectue ce qu’il raconte, mettant le destinataire à distance 
de lui-même pour lui offrir de nouvelles possibilités de construire son iden- 
tité. Une excellente présentation de P. Bühler permet d’ailleurs de saisir 
d'emblée l’important enjeu de cette recherche. 

La 2° partie expose les fonctions de la narration dans certains récits néo- 
testamentaires, «champ privilégié des études sur la narrativité»: les évangi- 
les et les Actes considérés comme narration historique, Jésus «conteur», 
saint Paul (la fonction des parties narratives de Rm et de Ga). La 3° partie 
est consacrée aux narrations dans lesquelles l’homme se dit lui-même (dialo- 
gue psychanalytique et entretien pastoral). La 4° partie aborde la fonction 
de communication du récit et ses structures linguistiques: la «mise en récit» 
du dialogue chez Platon; les narrations philosophico-théologiques de Kier- 
kegaard comme communication de la vérité; les récits hassidiques de Buber, 
porteurs d’un message existentiel; la question du «destinateur» du récit 
à partir de l’étude de W. Benjamin sur Leskov; la narration comme langage 
de changement dans le récit comique, notamment chez Dürrenmatt. P. 
Ricœur indique pour finir la perspective centrale: en s’identifiant au per- 
sonnage fictif du récit, le lecteur/auditeur subit une transformation de son 
identité qui lui donne de nouvelles possibilités de vivre. 

On aperçoit les applications pédagogiques et pastorales de ces recherches, 
à la fois théoriques et très concrètes, dont la diversité fait l’intérêt et la 
richesse. — P. Evrard. 
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Anselmo d’Aosta figura europea. Atti del convegno di studi, Aosta 
1° e 2 marzo 1988. Edit. I. BiFr1 & C. MARABELLI Coll. Biblio- 
teca di Cultura Medievale, 231. Milano, Jaca Book, 1989, 23 x 
15, 296 p., 25.000 lires. 


Avec les discours et adresses de circonstance, sont reproduites dans ce 
beau volume les contributions érudites d’une quinzaine de spécialistes d’Ita- 
lie, de France et d'Angleterre. Les unes à dominante historique: Anselme 
(1033/34-1109, moine au Bec 1060, archevêque de Cantorbéry 1093) dans 
le courant réformateur du siècle; sa généalogie, sa jeunesse et sa survie dans 
la cité d'Aoste; son expérience monastique; à Cantorbéry ses rapports avec 
les autres évêques, avec son collègue d’York, avec le souverain: ses séjours 
d’exil à Lyon. Plusieurs études scrutent ses enseignements: éléments com- 
muns à l'ensemble des Meditationes et Orationes; la défense du Filioque 
au concile de Bari (1098); la consonance entre la christologie-sotériologie 
d’Anselme et l’ecclésiologie impliquée par la réforme grégorienne; le fonde- 
ment de l'éthique ramené à la valeur intrinsèque du bien; l'union de la 
raison à la foi dans la méthode théologique d’Anselme; un éclairage 
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nouveau de ses positions le plus souvent contestées; les deux styles, familier 
et littéraire, de ses écrits. 

L. Biffi et C. Marabelli ont publié en 1988 le volume I de l'édition latine- 
italienne des Lettres d’Anselme, avec introduction et notes. Cette corres- 
pondance occupe quelques exposés: un modèle du genre épistolaire; dans 
les Lettres, un reflet de la spiritualité monastique ainsi que du discernement 
exercé par le pasteur; indications touchant la composition de ces messages ; 
surtout d’après les manuscrits, l’histoire de leur transmission, notamment 
de la formation de différentes collections. 

Un index des noms de personnes clôture ce recueil, dont l'intérêt n’est 
pas seulement historique, — R. Escol. 


R. Rossi. — Thérèse d’Avila. Coll. Histoires. Paris, Éd. du Cerf, 
ot 006,0. 04 Ep 


«Nous ne sommes pas tellement faciles à comprendre, nous autres fem- 
mes.» Pas des plus faciles à comprendre, Thérèse fut en revanche des plus 
fines dans la connaissance des femmes, des hommes et de soi-même. Et 
ce livre d’une universitaire italienne, spécialiste en littérature espagnole, nous 
fait profiter de cette lucidité en nous situant autant que possible «dans 
la zone de son esprit à elle». Le sens psychologique de Rosa Rossi l’a ren- 
due défiante à l’égard des premières présentations biographiques de Thé- 
rèse, forcément colorées par une préoccupation apologétique trop compré- 
hensible: la fondatrice et ses moniales n’avaient-elles pas été dénoncées à 
l’Inquisition et le Livre de la vie déféré à ce tribunal? De plus la Madre 
Teresa faisait peu de cas de la limpieza de sangre, pour de bonnes raisons, 
entre autres le fait que son aïeul paternel avait été condamné comme mar- 
rano — une des informations longtemps ensevelies dans les archives et dont 
lhistorienne tire parti pour compenser certains silences prudents de la sainte. 
En invoquant le climat d’insécurité qui pesa continuellement sur celle-ci, 
VA. éclaire bon nombre de ses démarches, en particulier tant de lettres 
sollicitant des protections. C’est d’ailleurs de la correspondance — spéciale- 
ment des admonestations adressées à l'étrange Maria Bautista ou des directi- 
ves notifiées à Jérôme Gracian, directeur choisi et «fils aimé» — que pro- 
viennent les citations les plus savoureuses. Quant aux ouvrages de Thérèse, 
Mme R. les présente dans les circonstances de leur rédaction, par souci 
de «voir de l’intérieur. une partie de sa conscience des événements» et 
de revivre ceux-ci comme l'écrivain les ressentait en les racontant. 

La traduction, consciencieuse de L. Portier garde tel ou tel italianisme 
(p.ex. celui-ci, qui altère le sens: j'aurais pu au lieu de je pourrais, p. 198). 
On a réduit à une note bibliographique l’appareil scientifique de cet ouvrage 
sérieusement documenté, assaisonné d’humour, réellement complémentaire 
des biographies antérieures.— L.-]. Renard, S.]. 


M. TURRINI. — Penitenza e devozione. L’episcopato del card. Mar- 
cello Crescenzi a Ferrara (1746-1768). Coll. Testi e richerche 
di Scienze religiose, 24. Brescia, Paideia, 1989, 22 x 15, 388 p., 
40.000 lires. 
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Bien des points restent à éclaircir sur la mutation culturelle et pastorale 
qui caractérisa au XVIII: s. le passage de la Contre-Réforme à l’époque 
contemporaine. L'étude exemplaire dont M.T. présente ici le résultat pénè- 
tre au cœur d’un diocèse, celui de Ferrare, autour de 1750, pour détailler 
l’action de son pasteur dans tous les secteurs de la vie diocésaine et appré- 
cier son comportement au moment où déjà s’amorce l’évolution de la théo- 
logie, de la spiritualité et du juridisme de la Contre-Réforme. Retraçant 
d’abord la formation, la carrière et le profil culturel de M.C., l'A. met 
en évidence l'influence des jésuites, de l’Oratoire, de Léonard de Port-Maurice, 
qui lui donnent une foi solide, le goût de l’ascèse, de l’obéissance et de 
la fidélité aux règles, ainsi qu’une dévotion sincère. Par ailleurs, sa noncia- 
ture à Paris révélera un manque de perspicacité politique et de souplesse, 
un antijansénisme décidé, une carence de réflexion doctrinale et culturelle. 
L’archevèché de Ferrare (où il assurera à plusieurs reprise la charge de Légat) 
le montre généreux, affable, zélé, fidèle au devoir de résidence et des visites 
pastorales, très observant des normes disciplinaires et des directives romai- 
nes. L’A. s’attarde alors à détailler son action pastorale, toute centrée sur 
la cura animarum, la préoccupation du bon fonctionnement des paroisses, 
le souci du clergé non paroissial et des séminaires, le recours sans réticences 
à l’aide des religieux. Il travaillera à la réforme des monastères féminins, 
veillera sur les nombreuses confréries et pratiques d’un peuple soucieux 
du salut éternel, du sort des défunts, très dévot à la Vierge et aux saints. 
L’évêque se préoccupe beaucoup de l’enseignement du catéchisme, du culte 
eucharistique, de la pratique sacramentelle, des institutions d’assistance. Mais 
tous ses efforts visent à promouvoir une spiritualité moralisante, soucieuse 
des attitudes pénitentielles et des valeurs intérieures, mais impuissante devant 
les infiltrations de l’esprit de modernité et méconnaissant l’exigence d’une 
distinction plus nette des pouvoirs civil et ecclésiastique. 

Ce tableau est appuyé par d’importantes annexes; d’abord la liste des 
ouvrages qui appartenaient à la bibliothèque du prélat, indication précieuse 
de ses intérêts (auxquels A. consacre tout un chapitre), puis des tableaux 
qui traduisent en chiffres, diagrammes et nomenclatures l’état de ladite biblio- 
thèque et du diocèse de Ferrare au milieu du XVIII: s. Cette abondante 
documentation, remarquablement mise en œuvre, illustre concrètement les 
mentalités et les cadres dans lesquels se déploie la vie chrétienne, celle du 
peuple et du pasteur, à un tournant de l’histoire. — A. Toubeau, S.]. 


Ow. CHADWICK. — John-Henry Newman. Coll. Histoire. Paris, 
Cerf, 1989, 20 x 13, xvI-158 p., 70 FF. 


«Il faut être anglais et même anglican pour pénétrer Newman dans son 
secret.» Cette réflexion de Jean Guitton dans la Préface souligne le mérite 
de cet ouvrage, paru en anglais en 1983 et traduit maintenant par Solange 
Dayras et Christiane d'Haussy. C’est en effet le secret d’une personnalité 
infiniment complexe que l’A. s'efforce de cerner en la replaçant au cœur 
des tensions qui la travaillent: une affectivité vive, défiante envers le senti- 
ment, l’amour de la solitude au sein de la vie communautaire, les requêtes 
de l'intelligence et les intuitions du cœur, l’esprit catholique au sein de 
l’anglicanisme et, dans le catholicisme, le défenseur de principes qui 
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n'auront plein droit de cité qu’à l’époque de Vatican II. L'A. parlera juste- 
ment de «décennies de souffrances dues À sa constitution mentale» (103). 
C’est donc la personnalité de Newman qui, retracée à l’aide de traits emprun- 
tés à ses œuvres, se déploie dans toute sa richesse et sa fluidité. On aborde 
en particulier sa conception de la vie chrétienne, dont les «hautes exigen- 
ces» s'expriment dans les sermons de St. Mary’s, et son analyse de la foi, 
de son approfondissement, de sa certitude propre; la structure ecclésiale, 
le consensus des fidèles et les droits imprescriptibles de la conscience sont 
mis en relief, ainsi que l’idée de développement, «la contribution la plus 
importante de Newman à la pensée de l’Église chrétienne» (72). Les vues 
de N. sur l’éducation et le rôle de l’université, ses réponses aux critiques 
suscitées par sa conversion et sa position dans l’Église romaine sont l’objet 
des derniers chapitres. 

Avec une bibliographie sommaire, on trouvera en annexe un tableau de 
la vie et des principales œuvres de N. et une série d’extraits de ses œuvres. 
En peu de pages, le livre trace un tableau très vivant d’un «homme de 
silence, à l'esprit souvent inquiet, en quête du mystère de Dieu» (116), 
et d’un rayonnement sans aucun doute exceptionnel sur son époque et 
sur la nôtre. — A. Toubeau, S.]. 


G. BIEMER. — John Henry Newman 1801-1890. Leben und Werk. 
Mainz, Matthias-Grünewald-Verlag, 1989, 23 x 15, 202 p., 16 ill. 
h.t., 36 DM. 


Écrire une biographie de Newman représente sans doute une œuvre d’his- 
toire, mais tout autant (et davantage peut-être) une œuvre d’actualité, Des 
personnalités catholiques du XIX° s. aucune n’a marqué à ce point l’Église 
de son époque et de son pays; en même temps elle abordait et éclairait 
la plupart des questions qui ont surgi au Concile Vatican II et sont encore 
objet de controverses. 

Ni anglais ni anglican, l'A. réussit cependant à mettre sous nos yeux 
avec vivacité la figure et le message de l’universitaire racé, le fellow si inti- 
mement attaché aux traditions d’Oriel, le chrétien qui, au prix d’un effort 
jamais relâché, tend à concilier foi et raison et se montre obstinément fidèle 
aux voix de sa conscience, l’apôtre, discret, humble, conscient de ses faibles- 
ses, mais tenaillé par les ravages du libéralisme dans la société de son temps, 
l’homme d’Église qui souffre de la part des siens, mais use de son crédit 
pour conseiller, diriger tous ceux qui recourent à lui. «Figure fascinante», 
qui s'engage infatigablement envers l'Évangile, avec une capacité géniale 
à traiter les problèmes de théologie contemporaine, puissant par sa concen- 
tration et sa discipline de travail. Par-dessus tout peut-être, docile à l’appel 
de Dieu. 

L’A. présente à l’aide de nombreuses citations les ouvrages de Newman, 
commandés la plupart du temps par les nécessités de l’heure, et déroule 
ainsi, sans apparat scientifique qui l’alourdisse, la trame d’une vie riche 
d’intériorité comme d’une abondante production littéraire, un «classique 
de l’époque victorienne». Au fil des pages, on suit son évolution, ses diffi- 
cultés, sa recherche inlassable de la vérité. Un témoignage qui, aujourd’hui 
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comme au siècle dernier, s’élève avec force pour affirmer les droits de la 
conscience et de la vérité. — A. Toubeau, S.J. 


P. STELLA. — Don Bosco nella storia della religiosità cattolica. 
Vol. III. La canonizzazione (1888-1934). Coll. Pubblicazioni del 
Centro Studi Don Bosco. Studi storici, 5. Roma, LAS, 1988, 24 
x 17, 304 p., 25.000 lires. 


Fidèle au propos et à la méthode qui font l'originalité des deux premiers 
volumes de cet ouvrage (cf. NRT, 1980, 282, 456), le P. St. analyse, pour 
rendre compte du parcours mouvementé dont la canonisation célébrée en 
1934 marque l’aboutissement, les composantes de l’environnement qui ont 
pu le favoriser ou le contrarier. Entre autres choses il rappelle l’évolution 
de la pensée commune concernant la sainteté et l’aide à attendre des saints, 
ainsi que les facteurs du mouvement de béatifications et de canonisations 
accentué depuis un siècle; il signale aussi quelles perplexités les juges de 
la cause se fussent épargnées s’ils s'étaient davantage dégagés de conceptions 
particulières (à propos, p.ex., de rêves ou de « prophéties »). D’emblée une 
interrogation donne la note scientifique de l’enquête: que penser de la «publi- 
cité» organisée par le fondateur au bénéfice des œuvres salésiennes et du 
renom qu’elle concourut à lui attirer? et des ouvrages biographiques parus 
de son vivant? À l’examen de ces questions le ch. 1 ajoute un aperçu des 
images contrastées que l’opinion publique reflète à son sujet au cours des 
trente ans qui suivent sa mort. 

La partie centrale (ch. 2, 3 et 4) conduit le lecteur, pas à pas, de l’ouver- 
ture du procès ordinaire (1890) à la béatification (1929) puis, après l’étude 
des miracles, à la canonisation. L’historien s’arrête de préférence aux moments 
critiques et aux problèmes délicats, comme la conduite de Don B. dans 
le conflit qui l’opposa dans les années 70 à l'archevêque de Turin ou le 
caractère parfois déroutant de ses réactions. L’A. met en scène, citations 
et anecdotes à l’appui, les protagonistes de ce long débat, objet d’un intérêt 
privilégié de la part de Pie XI. Il évoque le climat ecclésial et politique 
des premières décennies de notre siècle, spécialement en Italie; ainsi, dans 
le ch. 5, réservé aux fêtes de la béatification et de la canonisation, quelques 
pages décrivent l'attitude des organisations salésiennes à l’égard du régime 
fasciste. 

Les notes, les appendices et l’index des noms et des sujets complètent 
cet ouvrage si instructif tant en ce qui concerne la figure de saint tr Bosco 
que le fonctionnement concret des procédures ecclésiastiques. — N. Plumat. 


Yv. CHIRON. — Padre Pio. Le stigmatisé. Paris, Perrin, 1989, 23 
x 14, 347 p., 140 FF. 


Depuis la mort du P. Pio des dizaines de livres et des centaines d’articles 
ont présenté sa personne, son action et les oppositions qu’il rencontra chez 
certaines autorités de l'Église et de son Ordre. Souvent ces sujets délicats 
ont été abordés sans enquête ni critique suffisante. Ce livre-ci présente une 
large base documentaire. D'abord l'Epistolario du P. Pio, publié 
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récemment (1981-1984); ensuite deux ouvrages considérables, Storia d’une 
vittima, de F. Chiocci et L. Cirri (3 vols, 1967) et Z/ calvario di P. Pio 
(2 vols, 1978). Les titres mêmes de ces deux études expliquent qu’Yv. Ch. 
ait lui aussi, sur les points en discussion, adopté un style passionné, pronon- 
çant un panégyrique inconditionnel du Père et accablant ses adversaires 
sans aucune nuance et sans guère leur donner la parole. Ainsi, cette biogra- 
phie, bien que documentée, n’atteint-elle pas la plénitude et l'équilibre qu’assu- 
rerait une critique plus exigeante. Mais, si l’on dépasse certaines boursouflu- 
res et quelques crédulités trop peu étayées, non seulement elle donnera 
satisfaction au grand public curieux de merveilles, mais, par la juste mise 
en valeur de la sainteté solide du P. Pio, elle lui procurera une réelle lumière. 
Cette étude mène nettement plus loin que les ouvrages signalés en leur 
temps: NRT; 1973, 341; 1976, 666; 1983, 151, 633. — J.Masson, S.]. 


C.F. CASULA. — Domenico Tardini (1888-1960). L’azione della 
Santa Sede nella crisi fra le due guerre. Coll. Coscienza. Studi, 
18. Roma, Ed. Studium, 1988, 21 x 14, x-531 p., 15 ill., 42.000 
lires. 


Cet épais volume livre la première partie de l’étude consacrée par un 
spécialiste de l’histoire contemporaine à la carrière du Cardinal Tardini 
en même temps qu’à l’action exercée par le Saint-Siège sur le plan interna- 
tional et dont ce prélat typiquement romain fut un instrument fidèle, géné- 
reusement engagé, plein d'initiative. Les recherches menées par l'A. à tra- 
vers la documentation présentement accessible authentifient le portrait dessiné 
par les amis de T., celui d’un homme supérieurement intelligent, intuitif 
et réfléchi, réaliste, franc dans ses propos, doté d’un humour parfois causti- 
que, indépendant autant que désintéressé, travailleur infatigable; pour lui 
la diplomatie est un service de charité pastorale. 

Après de brillantes études D.T. assume, avec des tâches paroissiales, l’ensei- 
gnement de la théologie; il s’y montre soucieux d'ouverture au mouvement 
intellectuel de son temps. Comme aumônier d'Action Catholique (1922-1929), 
sur le plan régional puis au niveau national, il promeut la formation reli- 
gieuse, culturelle et sociale des jeunes; il restera un passionné de la doctrine 
sociale de l’Église. Son sens critique l’avertit des tares du fascisme; 1l n’accueille 
pas sans réserves les Accords du Latran: il ne faudrait pas que la papauté 
apparaisse comme particulièrement liée à l’Italie. Sauvegarder et affirmer 
la liberté du Saint-Siège, c’est le souci que D.T., membre de la Curie, parta- 
gera au plus haut degré avec Pie XI et Pie XII. En 1921 il est entré comme 
minutante à la Congrégation des Affaires ecclésiastiques extraordinaires; 
jusqu’en 1958 (sauf deux années passées à la section des Affaires ordinaires) 
il demeure attaché à ce dicastère; il en devient sous-secrétaire en 1929 et 
secrétaire en 1937. Il se forme au contact de supérieurs exigeants, qui lui 
inspirent vénération et dévouement: Pie XI, Gasparri, Pacelli. 

Avec l’A. on revit, souvent à travers les réactions de D.T., les événements 
qui pendant une quinzaine d’années à partir de 1930 interpellent le Saint- 
Siège: mauvais procédés de Mussolini à l’égard de l’Action Catholique, avè- 
nement de la République espagnole, politique intérieure et extérieure de 
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Hitler, guerre d’Éthiopie; puis le soulèvement de Franco, présenté comme 
une croisade antibolchevique.. comme le sera en 1941 l’attaque de la Russie 
par l’Axe, tandis que les Alliés occidentaux attendront du pape qu’il cau- 
tionne les «bonnes dispositions» de Staline. Ce n’est pas Mgr Tardini que 
gagnerait à ce sujet l’optimisime d’un Roosevelt ou d’un Mgr Fr. Spell- 
mann, dès lors il a pronostiqué exactement ce dont l’Europe de l'Est nous 
donne le spectacle depuis 1945. Se tenant hors du jeu des opportunismes, 
le Saint-Siège emploie ce qu’il peut avoir de crédit à réduire les désastres 
et à préparer les restaurations d’après-guerre. Le labeur que D.T. s'impose 
à cette fin témoigne de son sens humain et évangélique. 

Le‘récit ne prend qu’une moitié du volume. L’annotation, très fournie, 
occupe plus de 80 pages. On trouve reproduits le journal inédit de D.T. 
(1933-1936) et trois de ses publications (dont une sur son auteur favori, 
G. Belli, poète populaire de Rome). L’index des noms de personnes clôture 
ce livre instructif et attachant. — N. Plumat. 


Ant. WENGER. — Le Cardinal Jean Villot (1905-1979). Secrétaire 
d’État de trois papes. Paris, Desclée de Brouwer, 1989, 24 x 16, 
vir-301 p., 26 ill, 148 FF. 


La préface de R. Rémond (6 pages) constitue le meilleur compte rendu 
de ce livre passionnant, composé pour l'essentiel des communications, d’ordi- 
naire confidentielles, dont, au titre de l’amitié comme de ses fonctions de 
rédacteur en chef de La Croix puis de conseiller d’ambassade, le P. W. 
bénéficia de la part de Mgr V. Il les situe dans la trame de la carrière 
du prélat et dans le contexte historique. Quelques-unes remontent à l’épo- 
que où Mgr V. dirigeait à Paris le secrétariat de l’épiscopat (1950-1959); 
d’autres concernent le Concile, que, archevêque coadjuteur de Lyon, il ser- 
vit comme secrétaire adjoint jusqu’en 1964 (en 1965 il est archevêque et 
cardinal); la plupart illustrent ses années romaines, avec le passage à la Con- 
grégation pour le clergé (1967-1969) et la charge de Secrétaire d’État remplie 
jusqu’à sa mort. Chez cet évêque, qui n’a pas suivi la filière diplomatique, 
mais s’adapte d'emblée aux fonctions les plus délicates, on perçoit un esprit 
clair et pénétrant, le don de l’organisation, une probité exigeante, un cou- 
rage soutenu par la foi et l’amour de l’Église, capable de dominer les remous 
d’une sensibilité souvent inquiète. Avec les compléments et confirmations 
qu’apporte l’historien, ses propos nous instruisent sur des aspects mal con- 
nus du travail des bureaux ecclésiastiques, sur les rapports des papes avec 
leurs plus proches collaborateurs et de ceux-ci entre eux. Le lecteur recueille 
des mises au point concernant l’exacte réalité et l'interprétation de toute 
sorte de faits. Contentons-nous de quelques exemples: les tractations secrè- 
tes de 1952-1957 en vue d’une convention entre la France et le Saint-Siège 
(cf. NRT, 1979, 437); l'attitude de Paul VI à l'égard de l’Église de France; 
son sentiment touchant le célibat des prêtres; l’affaire du Catéchisme hol- 
landais; la dissidence de Mgr Lefebvre; certaines tensions relatives au synode 
des évêques; le référendum sur le divorce en Italie; l’élection de Jean-Paul 
I et sa mort. Souvent nous est révélé le point de vue personnel de Villot 
et justice est faite de certains mythes (une note démonte la «fable inepte» 
répandue notamment par D. Yannop). 


ART ET LETTRES 1031 


Chronologie, bibliographie et index des noms de personnes complètent 
cet ouvrage d’un témoin exceptionnellement qualifié, contribution à l’his- 
toire contemporaine de l’Église et à la biographie d’un de ses plus sages 
et fidèles serviteurs. — N. Plumat. 
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P. LEBEAU. — Aux origines de l’art chrétien. Coll. Le Temps de 
lire. Bruxelles, Éd. Lumen Vitae, 1988, 20 x 13, 103 p. 


Religion fondée sur l’Incarnation de Dieu le Fils, le christianisme est impen- 
sable sans images. D’où l'importance de l’art dans la vie de l’Église. On 
en prend davantage conscience à la lecture du Livre que P. L. à consacré 
à quelques thèmes majeurs de l’iconographie chrétienne: le Pasteur, l’Orante, 
le Maître enseignant, Orphée, le Banquet. Il en étudie la naissance et les 
premiers développements (pour le dernier thème jusqu’à Roublev et son 
icône de la Trinité au XV* s.). Il le fait en historien de l’art, mais aussi 
en théologien. Comme son maître Jean Daniélou, il se montre en effet 
extrêmement attentif à la signification catholique du premier art chrétien 
et c’est elle qu’il met partout en lumière. Le Christ n’est pas venu abolir, 
mais accomplir. C’est vrai non seulement de tout l’Ancien Testament, mais 
aussi des «préparations évangéliques» que constituent bien des traditions 
éthiques et artistiques du paganisme. 

L’A. avait déjà développé le thème de la «commensalité», au plan théolo- 
gique, dans un livre précédent, Le vin nouveau du Royaume; il en avait 
montré toute la richesse eucharistique. Au plan de l’art, le «banquet» repré- 
sentait déjà, dès avant le christianisme, une image parfaite de la «sociabi- 
lité». Le repas «où l’on puise ensemble, en quelque sorte, à une même 
source de vie, en partageant le même pain, les mêmes aliments» (72), symbo- 
lise à la fois, et inséparablement, l’accueil de Dieu et l’accueil d’autrui; 
il est aussi le lieu par excellence où se vivent l’hospitalité, la «philoxénie», 
l'amour de l’étranger. C’est avec le même sens des accomplissements que 
sont ici traités tous les thèmes abordés. ; 

En exposant la naissance des arts plastiques dans l’Église, P.L. met en 
évidence la manière dont ils ont su exprimer de grands thèmes bibliques 
(Dieu-Pasteur, l’homme en prière, l’inspiré, l'hospitalité, les sacrifices de 
communion, l’Eucharistie) en reprenant des symboles (de la vie morale 
et spirituelle) déjà élaborés dans les cultures évangélisées. C’est à l’incultura- 
tion du christianisme dès ses origines qu’il rend ainsi hommage. Sa démar- 
che éclairera ceux qui, aujourd’hui encore, cherchent les voies d’une évan- 
gélisation pleinement catholique. sf | 

Soulignons encore les qualités pédagogiques de ce petit livre, qui constitue 
une excellente initiation non seulement à l’art chrétien, mais aussi à sa 
signification théologique. Relevons pour terminer la qualité des dessins de 
Chantal van der Plancke qui soutiennent l’exposé. Une bibliographie com- 
mentée complète l'ouvrage. — J.-M. Hennaux, SJ. 
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J-M. TÉzé. — Théophanies du Christ. Coll. Jésus et Jésus-Christ. 
Résonances, 4. Paris, Desclée, 1988, 25 x 25, 204 p., 70 ill. 


L'auteur de ce beau livre sur les images du Christ du I“ au XV° s. est 
lui-même sculpteur et professeur d’Iconographie chrétienne au Centre Sèvres. 
Sa préface précise le cadre de l’exposé et son intention: présenter des :mages 
théophaniques du Christ, «celles qui cherchent à exprimer sa divinité aussi 
bien que son humanité». Il y souligne aussi la «transcendance de l’art», 
qui tend l'esprit «vers un au-delà». 

Dans les catacombes, le Seigneur Jésus apparaît tel un Orphée sublimé, 
un Pasteur surnaturel. Puis le Christ enseigne et prône la loi; son visage 
a les traits d’un jeune homme. À Ravenne la croix règne parmi les étoiles, 
et les martyrs ont passé de la souffrance à la gloire céleste. Au temps des 
carolingiens, ce sont les livres qu’on doit décorer de couleurs dans des enlu- 
minures solennelles. À Daphni et en Sicile le Pantocrator manifeste sa puis- 
sance au-dessus des anges et des saints. Dans l’art roman de Moissac et 
Vézelay, Jésus apparaît comme roi des multitudes transfigurées sous des 
courbes de reliefs maintes fois répétés. Le gothique persiste dans une tradi- 
tion semblable qui évolue en jugement dernier. Mais durant la seconde 
moitié du Moyen Âge, le Crucifix s’élève dans les églises ou les cimetières, 
grave et majestueux. Puis le Christ assis et couronné d’épines s’associe aux 
douleurs d’un temps de guerre et de maladie. La Renaissance abolit la Chré- 
tienté. 

Le commentaire de J.-M. Tézé, appuyé par d’émouvantes photographies, 
permet de rejoindre, au fil des mutations de la culture et de la sensibilité 


religieuse, les élans de foi d’une époque séduite par les inépuisables attraits 
du Dieu fait homme. — A. Wankenne, S.]. 


D. ROUSSEAU. — L’icône, splendeur de Ton Visage. Coll. Théo- 


phanie. Paris, Desclée de Brouwer, 1982, 25 x 19, 295 p., nombr. 
ill, 294 FF. 


L’A., prêtre catholique sérieusement informé de la tradition des Églises 
d'Orient, évoque d’abord les origines de l’iconographie chrétienne, le déve- 
loppement de l'icône à partir du IV* s. comme expression de la foi (avec 
la part qu’y prit l’art roman), le rôle de Byzance dans la synthèse des apports 
gréco-romains et asiatiques. Puis la crise iconoclaste, ses causes, ses protago- 
nistes, ses différentes phases, ses conséquences pour le christianisme oriental 
et pour l’évolution du patriarcat d'Occident. Un chapitre rappelle com- 
ment les témoins de la foi orthodoxe, d’Athanase à Théodore le Studite, 
justifient la valeur de l’icône (comparable à celle de l’Écriture et des sacre- 
ments) à partir des dogmes de Nicée et de Chalcédoine et de la relation 
singulière de l’image à son prototype. 

Pour les Orientaux, le recours aux icônes, test d’orthodoxie, est néces- 
saire pour l'assimilation fidèle du message; l’iconographie est soumise aux 
mêmes exigences que la catéchèse et la liturgie. Il n’en ira plus de même 
pour l'Occident; d’où les divagations de son art religieux, du naturalisme 
à l’abstraction. L’A. invoque en faveur d’un renouveau du culte des icônes 
l’aspiration de l'humanité à la rencontre de «la Beauté suprême du Visage 
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qui est celui de Dieu» et qui offre l’archétype du sien. Il recueille quelques 
témoignages du pouvoir des icônes — y compris celles que constituent diverses 
apparitions mariales. Puis, par un sobre commentaire, il introduit le lecteur 
à la contemplation du huit icônes fameuses (dont la reproduction figure 
parmi les 33 belles planches en couleurs de ce volume). 

«Lieu œcuménique» par excellence, réponse à la crise actuelle du langage 
religieux, garantie d’équilibre pour la spiritualité, telle apparaît l'icône au 
terme de ces pages ferventes. L'ouvrage est complété de notices biographi- 
ques et d’une bibliographie. — Y. Torly. 


J-P. DEREMBLE et C. MANHES. — Les vitraux légendaires de Char- 


tres. Des récits en images. Paris, Desclée de Brouwer, 1988, 30 
Xe 22, 172. D HOINDE. il 390 ÊE. 


Si l’on admire toujours avec ferveur la cathédrale de Chartres et ses sculp- 
tures, ses vitraux attirent les regards sans que ceux-ci généralement s’atta- 
chent au sujet et à l’ordre des scènes. Le présent volume étudie et décrit, 
de façon à la fois scientifique et esthétique, la série d’images de verre la 
plus proche du sol, à l’étage inférieur. Mention est faite, respectueuse natu- 
rellement, des trois hautes lancettes de la façade Ouest, qui datent encore 
du XII s. Les vitraux ici considérés remontent au XIII s., sauf «Notre- 
Dame de la Belle-Verrière». 

Les auteurs soumettent le «livre-cathédrale» à une «analyse structurale 
interne, qui s'efforce de tirer des images elles-mêmes du sens et de la syntaxe» 
(8); grâce aux notions de parcours et de «trans-narrativité», ils établissent 
les correspondances entre les images. Les verriers sont inspirés par les savants 
de l’École de Chartres, dont l’œuvre exige pour êtré comprise un véritable 
effort intellectuel. L'analyse doit même se faire mathématique en raison 
du découpage. Il ne suffit pas d’inviter à dresser les yeux du bas vers le 
haut pour suivre la succession des actes, qui ne s'établit pas uniformément 
dans tous les cas. D’autre part la vie des saints répond ici à un schéma 
assez universel: l’origine de la quête, la mission, les épreuves, la sainteté 
obtenue. Les marges des verrières sont ornées de motifs sans recours réel 
ou de figures humaines, p.ex. celles des donateurs. L'expression dans le 
vitrail émane de la couleur, d’un bleu profond au XII: s., du soleil qui 
le traverse de ses rayons, de contrastes ou de similitudes entre les représen- 
tations. La vie de saint Eustache, évoquée dans l’une des fenêtres, peut 
servir d'exemple avec la fameuse vision très médiévale de la croix surgissant 
parmi les bois d’un cerf devant le chasseur, qui se prosterne aussitôt. 

Autant que les textes, nous louons les photographies aux teintes parfaite- 
ment rendues. Les récentes restaurations sont l’objet d’un commentaire 
exhaustif. En annexe, on trouvera une Table de correspondances qui met 
en rapport. la numérotation du Corpus vitrearum avec celle de Delaporte 
et Houvet et un schéma des 40 vitraux avec l'indication des sujets représen- 
tés. — A. Wankenne, S.]. 


La cathédrale, demeure de Dieu demeure des hommes. Actes du 
Colloque de Pont-à-Mousson, 26-28 juin 1987. Coll. Culte et Cul- 
ture, 2. Paris, Desclée, 1988, 22 x 15, 245 p., nombr. ill, 125 FF. 
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Cet ouvrage, préfacé par R. Rémond, fournit les Actes du Colloque de 
1987, que deux autres avaient précédé: l’un sur l'aménagement des lieux 
de culte, en 1984, et l’autre «Musiques dans l’Église d’aujourd’hui», en 1985. 
La cathédrale reste pour les contemporains un monument vénérable. En 
France, depuis la loi de Séparation en 1905 et une disposition législative 
de 1907, l’État comme l’Église ont des droits sur les cathédrales. Le collo- 
que intéresse aussi bien les hauts fonctionnaires de la République que les 
évêques et les prêtres et révèle leur collaboration. Les interventions concer- 
nent d’abord la cathédrale à travers la liturgie et l’histoire; N. Rosiny décrit 
le travail de restauration et de modernisation de l’antique cathédrale de 
Trèvès. On envisage ensuite la cathédrale de demain. Des ateliers abordent 
des problèmes particuliers: architectures menacées, orgues, concerts, visites, 
aménagement matériel et liturgique. L'apport de l’art d’aujourd’hui, avec 
ses caractéristiques propres, peut être fort bénéfique, p.ex. dans le vitrail. 
J.-P. Bady, directeur du Patrimoine, Mgr CI. Feidt, archevêque de Cham- 
béry, D. Ponnau, directeur de l’École du Louvre, définissent enfin de manière 
convergente les mesures à adopter pour la protection et le rayonnement 
des cathédrales. 

Au cours du colloque, on a cité plusieurs fois le Cardinal Pacelli, futur 
Pie XII, qui, parlant de Notre-Dame de Paris, faisait d’elle un «Orate fra- 
tres de pierre». — A. Wankenne, S.]. 


R. PARISH. — Pascal’s «Lettres Provinciales». À Study in Polemic. 
Oxford, Clarendon Press, 1989, 22 x 15, xx-203 p., £ 25. 


L’A., professeur à Oxford, étudie les Lettres Provinciales: fond, forme, 
expéditeur, destinataires; la série commence et se termine par une défense 
de la doctrine d’Arnauld (lettres 1-3 et 17-18); les lettres médianes (4-6) 
attaquent la morale des jésuites. Le ton, d’abord ironique, devient sérieux 
à partir du ‘pivot’ que constitue la lettre 11. L'écrivain apparaît d’abord 
comme un faux naïf censé dialoguer avec un jésuite (niais) et un janséniste; 
à l’entrée en lice de ses adversaires (à partir précisément de cette lettre 
11) il se transforme en polémiste anonyme, pour devenir Pascal lui-même 
(bien que non nommé) dans les deux dernières lettres. À ces trois ‘person- 
nages” correspondent les destinataires: un ami de province (1-10), les jésui- 
tes (11-16), le Père Annat (17-18). L’A. ajoute un long essai sur les rapports 
entre polémique et apologétique; il y esquisse un rapprochement original 
entre les Lettres et les Pensées: idéologie et pragmatisme, simplicité et com- 
plexité. Non moins intéressante est son étude des diverses Réponses aux 
‘impostures” de Pascal: méthode Nouet («vous nous calomniez»), méthode 
Pirot («nous avons raison»). Au lecteur bilingue (aucune citation n’est tra- 
duite!) que ne rebute pas un style ardu (émaillé de mots savants: oxymoro- 
nic, encomiastic, zeugmatically...) R. Parish donne envie de relire le texte 
génial de Pascal et fait regretter la non-réédition des réponses talentueuses 
de ses adversaires. — P. Detienne, SJ. 
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B.C. LANE. — Landscapes of the Sacred. Geography and Narra- 
tive in American Spirituality. Coll. Isaac Hecker Studies in Reli- 
gion and American Culture. New York/Mahwah, Paulist Press, 
1988, 23 x 15, xu-237 p., 8 ill, $ 9.95. 


Depuis qu’il a traversé l’Atlantique pour s'installer au Nouveau Monde 
et qu'il a poursuivi l’élargissement de son territoire par la conquête de 
l'Ouest, l’Américain subit une double attirance: se fixer à la terre et pour- 
suivre la conquête de l’espace. Mais le paysage comprend une dimension 
de sacré: un lieu où l’on se dépasse, où l’on rencontre Dieu. L'ouvrage 
est un essai brillant, érudit et poétique à la fois, pour mettre en évidence, 
dans diverses traditions spirituelles de l'Amérique, cette quête du sacré dans 
les espaces privilégiés, souvent ceux même de la vie la plus quotidienne. 

Trop souvent «anémique» parce que devenue étrangère au monde phéno- 
ménal, la spiritualité doit se nourrir d’expériences, situées dans l’espace et 
dans le temps, et d’un regard qui découvre la merveille là où d’autres ne 
perçoivent que banalité. Aux lieux où l’on rencontre le divin, le paysage 
se construit, l’homme retrouve son centre, mais se voit en même temps 
invité à s'ouvrir à l’universel. L’A. s’attache à étudier ce lien de l’espace 
et de l'esprit dans cinq traditions spirituelles américaines. D’abord chez 
les autochtones, les Indiens, avec les médiations culturelles qui induisent 
l'expérience du sacré. Puis chez les catholiques de Nouvelle-Espagne et 
Nouvelle-France, pénétrés de l’esprit baroque, dont le dynamisme et la charge 
émotionnelle créent l’espace requis aux aspirations de la Contre-Réforme. 
Chez les puritains de Nouvelle-Angleterre, pour qui le paysage est un caté- 
chisme qui enseigne les leçons de la majesté de Dieu, glorieux et redoutable; 
ils inscrivent dans le plan même de leur village les conditions du pacte 
d’Alliance. Les Shakers, connus pour leur artisanat soigné, au design simple 
mais fonctionnel, associent le monde surnaturel aux plus humbles réalités 
terrestres et y lisent la venue glorieuse d’un Royaume millénariste. Enfin 
Dorothy Day et les membres du Catholic Worker Movement luttent pour 
assurer aux travailleurs un espace décent, garant de leur dignité, mais ils 
plaident aussi pour la pauvreté et le détachement des biens matériels. 

Chacune de ces études est suivie d’un texte plus personnel et poétique 
qui illustre les thèmes traités; si elles s’attachent au contexte américain, 
abondamment évoqué par la géographie et l’histoire culturelle, elles déve- 
loppent une réflexion plus large, qui touche un aspect de la spiritualité 
trop souvent négligé dans un univers marqué par la froide technologie ou 
un idéalisme défiant à l’égard des réalités terrestres. L'originalité du propos, 
le charme du style, la pertinence de la réflexion séduiront autant les profa- 
nes que les spécialistes de la spiritualité. — A. Toubeau, S.]. 


R. ROLLAND. — Au seuil de la dernière porte. Édit. B. DUCHATE- 
LET. Panis, Cerf, 1989, 20.:X 14, 282 p.,,/5.FF. 


De 1936 à sa mort, en décembre 1944, Romain Rolland entretint avec 
quatre ecclésiastiques, le P. Louis Beirnaert, S.J., les Pères dominicains M. 
de Paillerets et Raymond Pichard, et l'abbé (devenu carme en 1943) Jean 

- Le 
Sainsaulieu une correspondance très révélatrice de sa pensée religieuse. 
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B. Duchatelet la publie et la complète par des textes qui illustrent la pensée 
de l’auteur de Jean-Christophe à la fin de sa vie: extraits de son Journal, 
notes de ses correspondants, lettres à sa sœur Madeleine. Il y joint pour 
terminer un texte inédit, rédigé peu de temps avant sa mort, en août- 
septembre 1944, Entretiens sur les évangiles, qui manifeste le vif intérêt de 
R.R. pour le Christ, dont il ne veut connaître que l'humanité, et pour 
la manière si vivante dont il est présenté par les évangélistes. Dans sa retraite 
de Vézelay, R.R. reçoit les visites et les lettres de ses jeunes amis, éblouis 
par le rayonnement d’un homme qu'ils sentent près de la foi et cependant 
séparé d’elle par un refus invincible. Leurs efforts pour le persuader n’abou- 
tiront pas, mais ils contribuent à jalonner la démarche qui conduit R.R. 
d’un panthéisme stoïcien épris de fraternité universelle au refus de ce même 
panthéisme et à la découverte d’un visage nouveau d’une Église jusque-là 
trop marquée par la rigidité institutionnelle. Il est émouvant de voir les 
efforts souvent maladroits des amis chrétiens (parmi lesquels Jeanne Mor- 
tier et Claudel) pour amener à la foi un homme auquel les rattache une 
profonde estime réciproque. L'introduction de B. Duchatelet résume liti- 
néraire religieux de R.R.; les notes précisent l’origine des textes et en éclai- 
rant les allusions. — P. Evrard. 


J. GAUTHIER. — La théopoésie de Patrice de La Tour du Pin. Coll. 
Recherches, n.s. 19. Montréal, Bellarmin; Paris, Ed. du Cerf, 1989, 
24 x 16, 249 p. 


L’A., un poète canadien, théologien laïc, nous propose une «lecture amour 
reuse» de Patrice de la Tour du Pin (1911-1975); il cite de préférence les 
textes en prose (certains inédits) où le poète définit son projet: «amener 
la poésie personnelle au service de la poésie liturgique, verser ma réponse 
privée dans la réponse commune de l’Église, chercher l'approche du mystère 
avec des vocables et des images d’aujourd’hui». L'œuvre la plus fréquem- 
ment sollicitée est le Jeu de l’homme devant Dieu, troisième et dernière 
partie de la trilogie Une Somme de Poésie (édition 1983). Après une étude 
philosophico-théologique portant sur le langage symbolique (moyen de con- 
naissance de Dieu, chemin vers le mystère du Christ), où il rencontre les 
concepts de signe, d’analogie, d’expérience, l’A. analyse en cinq chapitres 
la notion de théopoésie (néologisme dû à Patrice): théologie de la Révéla- 
tion, du symbole, de la parole, de la beauté, de la vie spirituelle. Sa question 
est celle-ci: «comment la théopoésie, qui est une quête du Christ, organise- 
t-elle les rapports entre la théologie et la poésie?» La théopoésie remplace 
le discours (logos) de la théologie par le faire (poiein) de la poésie; son 
lieu privilégié est la liturgie. Mettant le langage poétique au service de la 
Révélation, elle se situe au-delà de la théologie affirmative et de la théologie 
négative, à laquelle cependant elle s'apparente: à la manière de l'icône, le 
théopoème suscite le silence qui mène à l’adoration. C’est une théologie 
de type laudatif; elle nous renvoie aux théologiens hymnologues d’autrefois 
(de Grégoire le Théologien à Thomas d'Aquin). L’A. émaille ses propos 
de citations particulièrement pertinentes: K. Rahner {La parole poétique et 
le chrétien), H. Urs von Balthasar (La gloire et la croix) P. Evdokimov 
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(L'art de l'icône)... I] manque, et c’est regrettable, une table des auteurs. 


— P. Detienne, S.]. 


QUESTIONS ACTUELLES 


Les Conférences épiscopales. Théologie, statut canonique, avenir. 
Actes du Colloque international de Salamanque (3-8 janvier 1988). 
Edit. H. LEGRAND e.a. Coll. Cogitatio Fidei, 149. Paris, Éd. du 
Cerf, 1988, 22 x 14, 530 p., 175 FF. 


Comme tant d’autres institutions, les conférences épiscopales se sont déve- 
loppées sans que soient précisées leur justification théologique et leur nature 
juridique. À l’étude de pareilles questions, qu’une commission pontificale 
promeut suivant un souhait du synode de 1985, une contribution impor- 
tante est apportée par le Colloque international et interuniversitaire qui 
a réuni à Salamanque quelque 65 spécialistes — historiens, sociologues, théo- 
logiens et canonistes — tels qu'Ang. Antôn, J. Manzanares, J.H. Sieben, 
R. Sobanski, J.-M. Tillard, L. Voyé, J. Zizioulas. Les exposés y étaient 
le plus souvent suivis d’une «réponse» formulée d’un point de vue différent 
de celui du rapporteur; de plus les protocoles des discussions menées au 
sein des groupes linguistiques manifestent les accords rejoints et ouvrent 
des perspectives à des recherches ultérieures. 

Les premiers travaux rappellent la genèse des c.é., l’élaboration des ensei- 
gnements de Vatican II sur la collégialité épiscopale et les c.é., la législation 
présente de celles-ci. Comme antécédents historiques sont évoqués les syno- 
des particuliers et assemblées similaires, surtout ceux du Moyen Age, la 
conscience qu'ils avaient de leur compétence et leurs motivations non pure- 
ment pragmatiques. On examine ensuite les rapports de la c.é. à l’évêque 
diocésain et au Saint-Siège (ainsi que les tendances qui ont prévalu dans 
la fixation des normes canoniques les concernant), les relations entre cé. 
et les organisations continentales qui les groupent. La réflexion théologique 
s'attache à des points comme ceux-ci: quel fondement la c.é., institution 
de droit ecclésiastique, trouve-t-elle dans le droit divin? — cela spécialement 
pour une ecclésiologie partant de la communio ecclesiarum (in quibus et 
ex quibus… Ecclesia. exsistit) plutôt que de l’ecclesia universalis, et selon 
une vision de la catholicicité qui implique l’unité dans la diversité; com- 
ment le cœtus episcoporum apparaît comme fonction du cœtus ecclesiarum ; 
en quel sens les c.é. mettent en jeu la collégialité épiscopale (un sens non 
strict mais non impropre); quel pouvoir y exercent ses membres (pouvoir 
non délégué, propre à cette instance comme telle, dérivant du pouvoir épis- 
copal, fondé sur l’ordination épiscopale). 

L'autorité doctrinale des c.é. a été mise en question dans les années récen- 
tes. L'analyse des sources montre que les c.é. comme telles (à distinguer 
d'organes subordonnés) sont capables d’un magistère authentique. En quoi 
l'institution des cé. intéresse l’orthodoxie, la communion anglicane et la 
confession luthérienne, c’est ce qu’expliquent des représentants qualifiés de 


1038 BIBLIOGRAPHIE 


de ces Églises. Un sujet devenu problématique depuis le synode de 1985, 
c’est la pertinence du principe de subsidiarité dans le domaine ecclésial. 
Le Colloque fait le point des débats en la matière; il multiplie les distinc- 
tions et remarques critiques propres à faire mürir la question. 

Une riche information bibliographique achève de faire de ce recueil, publié 
en plusieurs langues, un précieux ouvrage de référence relativement à des 
thèmes dont l’actualité ne menace pas de passer prochainement. — L. Volpe. 


Die Bischofskonferenz. Theologischer und juridischer Status. Édit. 
H. MÜLLer & H.J. POTTMEYER. Düsseldorf, Patmos Verlag, 1989, 
22 x 15, 304 p., 48,80 DM. 


Suivant les vœux du Synode de 1985 et un mandat du Saint-Père, la Con- 
grégation des Évêques a soumis aux différents épiscopats, en janvier 1988, 
un «instrument de travail» sur le statut théologique et le statut juridique 
des conférences épiscopales. À ce document, forcément ignoré du Congrès 
de Salamanque (cf. ci-dessus), se réfèrent les études ici réunies, qui abordent 
le sujet des points de vue historique, ecclésiologique, social et canonique. 
L. Statut théologique. Les synodes particuliers du premier millénaire: quelle 
idée se font de leur autorité tant ces assemblées elles-mêmes que les papes 
(H. Sieben). La question théologique laissée ouverte par Vatican II et les 
raisons de ne pas la trancher dans le sens restrictif (R. Sobanski). Dimen- 
sions diverses de la communio en cause dans le débat, thèses représentatives, 
notions à mettre au point; compétence doctrinale des c.é. (H.J. Pottmeyer). 
Les c.é. «intermédiaires» entre le pape et l’évêque: nécessité, pour l’unité 
de l’Église dans la diversité, d’une structure à trois niveaux (G. Greshake). 
Observations d’un sociologue sur les instances intermédiaires dans l’histoire 
de l’Église, la convenance de groupements à l’échelle nationale, etc. (Fr.-X. 
Kaufmann). 

IL. Statut juridique. La législation canonique de 1983 et l’Instrumentum 
laboris (P. Leisching). Différences entre c.é. et concile particulier; à partir 
du CIC, c. 753, qualification de la c.é. en matière de doctrine (H.Schmitz). 
Rapports des c.é. avec les évêques membres (H. Müller), avec le Saint-Siège 
(P. Krümer), entre elles (I. Fürer). 

Cet ensemble convergent de travaux méthodiquement exposés est muni 
d’un index des documents cités et d’un index des auteurs. — L. Volpe. 


Ang. ANTON. — Conferencias episcopales. 4 Instancias interme- 
dias? El estado teolôgico de la cuestién. Coll. Verdad e imagen, 
111. Salamanca, Ed. Sigueme, 1989, 21 x 14, 495 p. 


Dans le prolongement de son intervention au Colloque de Salamanque 
(cf. ci-dessus), l'A. approfondit ici l'étude d’un sujet qu’il a traité en 1970 
dans Primado y colegialidad, à la suite du synode de 1969 (où il avait rempli 
les fonctions de secrétaire spécial). Conscient de l’importance de l’histoire 
en la matière, il rappelle la genèse des conférences d’évêques, les facteurs 
de leur développement, l’évolution marquant l'attitude du Saint-Siège à leur 
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égard, le détail des débats que leur consacrèrent Vatican II puis les synodes 
de 1967 et de 1969, la législation codifiée en 1983, enfin l’état où le synode 
de 1985 a laissé la question que les c.é. posent à la théologie. On s’accorde 
à reconnaître leur nécessité au service de la communion. Mais cette institu- 
tion, qui est bien sûr de droit ecclésiastique, a-t-elle un fondement dans 
le droit divin? (L’A. attire l’attention sur la notion d’une «frange» entre 
les deux domaines, comme sur celle d’une «zone intermédiaire» entre les 
deux piliers de la constitution ecclésiale, épiscopat et primauté de Pierre.) 

La justification théologique des c.é. part de l’ecclésiologie de communion. 
La collégialité épiscopale n’est autre que la communio Ecclesiarum considé- 
rée au niveau des évêques. Elle a, comme le ministère épiscopal, une base 
sacramentelle. À côté de son exercice plénier (en concile œcuménique, par 
exemple), elle admet des réalisations partielles. C’est le cas des conciles par- 
ticuliers, entre lesquels et les c.é. règne une analogie attestée par l’histoire 
et reconnue par Vatican Il. Le mandat divin assigné à l’Église appelle une 
pluralité de formes structurelles répondant aux variations des circonstances. 
Sous leurs différences, conciles particuliers et c.é. partagent un même fonde- 
ment théologique. 

Notre raccourci simplifie le raisonnement à l’extrème. Plus sommaire 
encore ce que nous retenons ici touchant le magistère doctrinal de la c.é. 
comme telle. L’A. relève les motifs de la contestation relativement récente 
et les présupposés des thèses en présence. Il défend comme «plus solide» 
la thèse affirmative et souhaite que demeure ouverte la discussion que clôt 
catégoriquement en sens négatif l’ënstrumentum laboris préparé par une 
commission spéciale du Saint-Siège. Au dernier chapitre est réservée la ques- 
tion: le principe de subsidiarité vaut-il dans l’Église, spécialement en ce 
qui concerne les c.é.? Depuis Pie XII la demande a reçu une réponse posi- 
tive, en particulier aux synodes de 1967 et de 1969. À l’occasion du synode 
de 1985 ont été prises des positions de rejet, dont l’A. discute les arguments. 
Il maintient l’affirmation du synode de 1967: ce principe peut et doit s’appli- 
quer au fonctionnement des institutions ecclésiales, dans le respect de la 
constitution hiérarchique de l’Église (et, ajoute l’A., d’autres principes comme 
celui de la solidarité). 

On saura gré à l’ecclésiologue de l’Université Grégorienne du travail con- 
sidérable qu’il s’est imposé pour établir, sur un sujet délicat, un dossier 
si complet et si sérieusement élaboré. Il y a joint une importante bibliogra- 
phie. — L. Volpe. 


H. BourGeoïs, H. DENIS, M. JOURJON. — Les évêques et l’Église. 
Un problème. Coll. Parole présente. Paris, Cerf, 1989, 20 x 14, 
127 p., 70 FF. 


Les médias projettent dans l'opinion publique une certaine image des 
évêques. Qu'il s’agisse p.ex. de leurs interventions dans la vie sociale ou 
de leurs relations avec Rome (en particulier à l’occasion de leur nomina- 
tion), discussions et critiques vont bon train. D’autant que, par une simpli- 
fication trop commode, l’évêque est mis en équation avec «l’Église». S'inter- 
rogeant sur le fonctionnement des relations des évêques avec le grand public, 
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les chrétiens et l'autorité romaine, les auteurs veulent engager une réflexion 
pour mieux discerner les causes de malaise, améliorer la communication 
et rééquilibrer une image exposée aux déformations. Ils évoquent évidem- 
ment la doctrine de Vatican II, confrontent l’image ancienne de l’évêque 
avec celle d’aujourd’hui, et se penchent avec réalisme et modestie sur la 
pratique actuelle. Des pages intéressantes soulignent les conditions d’un lan- 
gage épiscopal crédible, étranger à tout sectarisme, attentif à percevoir la 
sensibilité culturelle d’un milieu et les réactions des fidèles. L’évêque, on 
en conviendra, est «devenu un point sensible»; ces réflexions contribueront 
À éviter certains écueils et à accroître les chances de l’évangélisation. — 


A. Toubeau, S.]. 


J. SUDBRACK. — La nuova religiosità, une sfida per i cristiani. Coll. 
Giornale di teologia, 186. Brescia, Queriniana, 1988, 20 x 13, 
344 p., 28.000 lires, | 


C’est à un discernement des plus nécessaires que nous invite l’A., écrivain 
et professeur spécialement qualifié en théologie spirituelle. L’intitulé de son 
ouvrage Neue Religiosität (2° éd. en 1988) laisse entendre le caractère protéi- 
forme du phénomène, où d’aucuns aimeraient voir un «retour du religieux». 
Il s’agit précisément de se démandér ce que les courants en question font 
de la religion. Le P.S. engage le dialogue avec un très grand nombre de 
leurs représentants. Quelles aspirations de l’Occidental contemporain pensent: 
ils combler? À partir de quelles assurances? Sous quelles influences réelles ? 
Avec quelle fidélité interprètent-ils soit les maîtres chrétiens dont ils se récla- 
ment, soit le message des religions asiatiques auquel il font écho? À l’atti- 
tude proprement religieuse de l’homme appelé à la rencontre avec un Sujet 
personnel («Tu») l’A. confronte la manière dont la religiosité nouvelle entend 
satisfaire l’exigence d’une saisie du tout en un et le vœu d’une unité parfaite 
de l'humanité ou d’une totale harmonie avec la nature, et dont elle évacue 
la responsabilité personnelle qui fait la dignité de l’homme. 

Les reproches que la r.n. adresse au christianisme comme les traits qui 
font aujourd’hui sa séduction nous éclairent sur des domaines dont notre 
théologie s’est plus où moins désintéressée et sur cértains aspects de la for- 
mation religieuse relativéméent négligés par la pastorale. Le dernier chapitre 
détaille les carences et les nuisances à déplorer dans la rin., sur les plans 
psychologique, anthropologique et théologique, notamment celles d’une pré- 
tention gnostique exclusive de la foi véritable et d’un malentendu qui pros- 
crit P«amour personnel, sommet de la réalité humaine». Leur contagion 
menace bien sûr les milieux chrétiens, même dévots, exposés notamment 
par le dévelopement de l’audio-visuel à «déréaliser» ou «désobjectiver» le 
monde invisible. 

Une annotation riche en références bibliographiques, un index des noms 
propres et un index analytique complètent cet important ouvrage, dont 
on félicite la Queriniana de publier cette traduction. On souhaite des ver- 
sions ou adaptations en d’autres langues. — L.-J. Renard, S.]. 
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R. LAURENTIN. — Multiplication des apparitions de la Vierge 
aujourd’hui. Est-ce elle? Que veut-elle dire? Paris, Fayard, 1988, 
24.X. 10, 161 p.15 11, 9 FF. 


Les nombreuses apparitions mariales du dernier quart de siècle ont fourni 
à un spécialiste universellement reconnu l’objet d’une étude personnelle 
et l’occasion de réflexions judicieuses ainsi que d'importants avis pratiques. 
Trop souvent les phénomènes de ce genre ne rencontrent d’un côté qu’une 
adhésion incontrôlée et de l’autre un a priori négatif également simpliste. 
Or ils appellent de la part des pasteurs un discernement réfléchi et des 
interventions positives. L’A. précise entre autres choses le rôle que la théo- 
logie doit reconnaître aux signes qu’il plaît au Seigneur d’accorder par cer- 
taines manifestations de la Vierge Marie: ces communications — à ranger, 
dirait-on, dans l’ordre des charismes prophétiques — viennent actualiser 
tel ou tel aspect de la Révélation. R.L. rappelle les critères d’authenticité, 
parmi lesquels les fruits spirituels des événements. La considération de ces 
effets comme aussi des dangers courus par les dévots (que par souci de 
réserve on abandonnerait à eux-mêmes ou à des guides peu éclairés) invite 
à procurer aux fidèles un accompagnement adéquat sans attendre des certi- 
tudes définitives. quant aux faits. 

Rendant compte d’une quinzaine de cas spécialement dignes d’intérêt, 
l'A. relève la diversité de leurs traits particuliers et la convergence de leurs 
messages. Il fait allusion à beaucoup d’autres cas et en expose brièvement 
plusieurs, les uns dépourvus de crédibilité sérieuse, d’autres encore sujets 
à discussions, d’autres ne comportant pas d'apparition proprement dite. 

Un enseignement attachant, qui invite à faire «bon usage» des appari- 
tions. — L.-J. Renard, S.]. 


R. BoyD. — Ireland. Christianity discredited or pilgrim’s pro- 
gress? Coll. Risk Book Series, 37. Geneva, WCC Publications, 
1988, 21 x 12, 128 p., FS 11:90; $ 7.95; £ 4,75. 


L’A., un presbytérien irlandais, ancien directeur de l'École irlandaise d’œcu- 
ménisme et membre de l’Uniting Church d’Australie, présente d’abord la 
«communauté divisée» d’un pays «de saints et de ‘scholars’». Il donne 
ensuite la parole aux acteurs du drame: un catholique de Dublin et un 
de Derry, un presbytérien de Belfast, un anglican d’Enniskillen, un métho- 
diste de Cork, ainsi que Ian Paisley (Église presbytérienne libre), le Sinn 
Fein et VIRA Provisional. I retrace les causes et l’histoire des troubles ainsi 
que les tentatives d’accord et les efforts entrepris pour «passer le mur» 
qui sépare communautés et Eglises; celles-ci, concernées sans doute par les 
problèmes de justice dans lè monde, luttent en Irlande pour défendre leurs 
propres membres. Les presbytériens surtout se défient de l’œcuménisme 
et de toute collusion avec l’‘ennemi’. La peur et les inimitiés tribales domi- 
nent le climat politique et les divisions empêchent que l’on aborde ensem- 
ble les problèmes sociaux. En dépit de démarches individuelles courageuse, 
les partis s’enferment dans leur position, veulent maintenir l'intégrité de 
leur tradition et refusent de créer une nouvelle koïnônia. Les tâches de 
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l’œcuménisme s'avèrent donc particulièrement ardues à cause d’oppositions 
tenaces. L’A. évoque l’aide que peuvent apporter les Églises du dehors pour 
soutenir l’action des courageux décidés à affronter ensemble une œuvre 
de réconciliation. À 

L'espoir subsiste donc de voir un jour les Églises surmonter leurs opposi- 
tions et se mettre en route, comme des pèlerins, à la suite du Christ.— 
A. Toubeau, S.]. 


JM. LOCHMAN. — Christ and Prometheus? A Quest for Theolo- 
gical Identity. Coll. Oikoumene. Geneva, WCC Publications, 1988, 
22 x 14, x-105 p., 12.50 FS; $ 8.50. 


Après avoir enseigné 18 ans à la Faculté Comenius de Prague, l'A. 
héritier spirituel des Réformateurs tchèques J. Milic de Kromeriz et J. Hus, 
est passé à l’Université de Bâle. Il fait part de son expérience de chrétien 
fortement implanté dans sa tradition spirituelle, transporté dans un milieu 
radicalement différent, et des conséquences qu’il en tire pour la définition 
de l'identité chrétienne: les acquis d’une foi éprouvée par les défis du 
marxisme contiennent d’utiles leçons pour les chrétiens d'Occident. Mino- 
ritaires en diaspora et dépouillés de tout privilège, les chrétiens de l'Est 
vivent une foi qui rend témoignage et montrent que l'Évangile transcende 
les structures. Le dialogue avec l’humanisme prométhéen des marxistes met 
en valeur l'engagement des chrétiens pour la justice et la liberté. L’A. aborde 
ensuite plusieurs thèmes importants: le rôle de l’idée de Dieu pour sauve- 
garder l'identité humaine; la nécessité d’unir dans un milieu culturel plura- 
liste le souci de la vérité avec celui de la tolérance sans pour cela accepter 
des compromis ou tomber dans l’indifférence; le Peuple de Dieu pèlerin 
en marche vers le Royaume et œuvrant au renouveau et à l’unité de la 
communauté humaine; la question des droits de l’homme et de leur ancrage 
nécessaire dans la référence à Dieu; enfin la note d’espérance et la perspec- 
tive eschatologique chère aux réformateurs tchèques. 

Un ouvrage riche d’expérience et pénétré d’esprit œcuménique, suscepti- 
ble d’alerter les chrétiens de l'Ouest et de les inviter à purifier leur foi 
dans un contexte apparemment plus facile mais grevé aussi de réels périls. 
— À. Harvengt. 


Le savant et la foi. Des scientifiques s'expriment. Coll. Présences. 
Paris, Flammarion, 1989, 22 x 14, 310 p., 95 FF. 


Voici un ouvrage, «unique en son genre», dont la lecture s’avère particu- 
lièrement utile à notre époque. Il est en effet incontestable que «l'analyse 
de la situation contemporaine confirme le malentendu et le malaise tou- 
jours présents entre les Églises responsables de la foi et les sociétés moder- 
nes dont le fonds culturel n’est plus marqué par un christianisme sociologi- 
que, mais plutôt par un positivisme pratique et un scientisme latent.» Les 
dix-neuf contributions de scientifiques réunies dans ce livre montrent lumi- 
neusement, à l’encontre du préjugé régnant qui tendrait à considérer les 
chrétiens comme des «attardés Fun », qu’en réalité le passéisme est 
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plutôt le fait des tenants du positivisme, ce legs empoisonné que le siècle 
précédent nous a transmis avec un triomphalisme injustifié. Aujourd’hui 
les savants sont de plus en plus convaincus que la science ne peut récuser 
l'existence d’une «réalité qui échappe en partie à ses observations, et à l’inté- 
rieur de laquelle la Révélation et la Foi peuvent avoir leur place». Beaucoup 
de lecteurs retiendront sans doute de ce livre «une forte leçon de courage 
et d'espérance». Rien de plus réconfortant que de lire, écrite par un émi- 
nent mathématicien, une affirmation comme celle-ci: «Le christianisme est, 
aujourd’hui peut-être plus qu’hier, une anthropologie» (115). Il faut noter 
toutefois, et Jean Delumeau se fait une joie de le souligner dans son intro- 
duction, que plusieurs savants de confession catholique demandent à l’Église 
une approche moins catégorique et moins autoritaire des problèmes d’éthi- 
que posés par les développements récents de la science. — H. Van Ackere, S.J. 
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SECRÉTARIAT POUR LES NON-CROYANTS. — La foi et l’athéisme dans le 
monde. Coll. Cultures et Dialogue, 3. Paris, Desclée, 1988, 24 x 16, 
179 p., 165 FF. — L’Assemblée plénière du Secrétariat pour les non- 
croyants a voulu célébrer le 20° anniversaire de sa fondation en 1965 
par une large enquête sur l’athéisme dans le monde d’aujourd’hui. Furent 
interrogés les membres et consulteurs du Secrétariat, les Universités catho- 
liques et quelques personnalités (y compris quelques non-croyants). Trois 
questions leur étaient posées: quels facteurs nouveaux, depuis 1965, ont 
renforcé ou affaibli l’athéisme?; comment se présente le dialogue entre 
croyants et non-croyants?; y a-t-il un retour du sacré et quelles en sont 
les causes? Le volume présente, après une préface du Cardinal Poupard 
et une Introduction qui esquisse les traits de l’athéisme contemporain, 
une synthèse des réponses reçues, en général fort brève, sauf pour l’Ita- 
lie, la France, la Belgique, l'Espagne et la RFA, qui livrent des réflexions 
substantielles. Ont répondu en outre, pour l’Europe occidentale, Portu- 
gal, Autriche, Suisse, Irlande, Pays scandinaves; pour l’Europe de l’Est, 
Yougoslavie, Pologne, RDA, Hongrie; pour l'Amérique du Nord, USA 
et Canada; pour l’Amérique Latine, Porto-Rico, Mexique, Cuba, 
Venezuela-Colombie-Equateur, Brésil, Argentine, Uruguay, Paraguay, 
Chili; pour l’Asie, Inde, Corée, Taiwan, Hong-Kong, Japon, Philippi- 
nes; pour l'Océanie, Australie et Nouvelle Zélande; pour l'Afrique, Zaïre, 
Nigéria, Angola. En conclusion, la Déclaration du Secrétariat recueille 
les résultats de l'enquête et propose les réponses de l’Église. Une docu- 
mentation fort intéressante malgré ses inévitables lacunes. — G.M. 


G. KRAUS, Gotteserkenntnis ohne Offenbarung und Glaube? Natürli- 
che Theologie als 6kumenisches Problem. Coll. Konfessionskundliche 
und kontroverstheologische Studien, 50. Paderborn, Bonifatius-Druckerei, 
1987, 24 x 15, 554 p., 54 DM. — Voici une ample recherche sur le 
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problème de la théologie naturelle, la connaissance de Dieu par la seule 
raison; indépendamment de la révélation et de la foi, est-elle possible, 
existe-t-elle? Cette question semble à beaucoup départager les confes- 
sions catholique et protestantes. L’A. s'efforce d'examiner de plus près 
cette opinion reçue. Il procède en trois temps. L'opposition présumée 
s’est exacerbée au début de notre siècle du fait de l'interprétation bar- 
thienne de Vatican I (33-135). Mais depuis lors, on a revu ces positions: 
l'A. présente ici huit monographies, de théologiens catholiques (Guar- 
dini, Sühngen, Rahner, Biser) et protestants (Brunner, Althaus, Tilich, 
Pannenberg), qui, en plus de leur intérêt propre, nuancent l’idée d’une 
incompatibilité tranchée (137-375). Enfin l’A. propose ses conclusions, 
contribution estimable aux réflexions œcuméniques (377-493): universa- 
lité de la cognoscibilité de Dieu, parce que Dieu lui-même s’autorévèle 
universellement, et que l’homme est constitutivement ouvert à la grâce; 
pertinence de la raison pour la foi, car la raison elle-même vit de con- 
fiance (thèse épistémologique moderne bien exposée par l’A.) et parce 
que la foi est toujours conjointe à la raison. — B.P. 


W. CHARLTON, Philosophy and Christian Belief. London, Sheed and 
Ward, 1988, 22 x 14, 244 p., £ 12.50. — Un philosophe de profession 
— l'A. enseigne à l’Université de Newcastle — qui est aussi un croyant 
se voit tout naturellement amené à justifier ses croyances. Tant mieux 
s’il le fait non en technicien usant d’une langue abstraite, mais un peu 
en «homme de la rue», qui s'efforce d’expliquer clairement à l’aide d’exem- 
ples empruntés surtout à l’expérience psychologique. Cela dans un cadre 
philosophique typiquement anglo-saxon. Comme thèmes principaux sont 
abordés: l’existence de Dieu, la création, la divinité du Christ, l’âme 
humaine, ses actes bons et mauvais, sa relation à Dieu, la vie après la 
mort. Les derniers chapitres touchent au niveau proprement théologi- 
que avec l’Incarnation, la Rédemption, l’Église. Non-croyants et chré- 
tiens hésitants trouveront ici une logique appuyée solidement sur le sens 
commun et répondant à leur besoin d'arguments rationnels. — G.M. 


J. Bur, Le péché originel. Ce que l’Église a vraiment dit. Coll. Théolo- 
gies. Paris, Cerf, 1988, 24 x 15, 131 p., 75 FF. — Au cours d’une longue 
carrière d'enseignement, l’A. a mûri une synthèse personnelle qui béné- 
ficie des meilleurs apports de la recherche contemporaine. Il délimite 
le problème, notamment en faisant la part de ce qui n’est, chez saint 
Paul ou dans les énoncés de Trente, que «cadre d’expression». Il situe 
au foyer de la Révélation notre solidarité avec Jésus-Christ — le «mystère» 
— en regard de laquelle est évoquée la solidarité qui lie l'humanité péche- 
resse, la figure d'Adam - Eve désignant «à la fois l’universalité du genre 
humain et son point initial». À l'hypothèse de la «personnalité corpora- 
tive» d'Adam l'A. préfère la vision du «péché constitué par les péchés 
de tous, en tant que chacun atteint la collectivité humaine en son inter- 
subjectivité...» ; il entend cependant maintenir le origine unum de Trente 
(p. 64 s.) «Hypothèse de recherche» qui s'accorde mieux à l’unité du 
dessein salvifique. À première vue l’espèce de contagion qu’elle envisage 
concernerait plutôt la concupiscence; quant à la privation native d’amitié 
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divine en quoi consiste le péché originel, sa transmission (par une sorte 
d’hérédité d’un caractère acquis?) garde — faut-il s’en étonner? — son 
caractère mystérieux. 

Une seconde partie formule d’heureuses mises au point touchant le 
paradis terrestre, le rapport de notre mort au péché et sa «transsignifica- 
tion pascale», la responsabilité des hommes dans les malheurs de ce monde. 
Muni de nombreuses références bibliographiques, l'ouvrage se recom- 
mande par l’aisance de l’exposé. — L.].R. 


G. TAVARD, Satan. Coll. L'«horizon du croyant, 5. Paris, Desclée; Ottawa, 
Novalis, 1988, 19 x 13, 160 p., 65 FF. — Fidèle à l’esprit de la collec- 
tion, qui propose des premiers instruments de travail accessibles à qui 
veut s'informer sur le fait chrétien, l'A. aborde avec clarté et sobriété 
un sujet difficile, la démonologie catholique. Il parcourt d’abord l’his- 
toire, depuis les premières tentatives pour répondre à la question du 
mal par la mythologie, la philosophie et les religions. L'Écriture «ne 
présente pas de doctrine nette sur les anges du péché». Chez les Pères, 
Origène et Augustin entre autres, apparaît l'affirmation d’un principe 
personnel du mal. L’A. parcourt ensuite les développements de la théo- 
logie classique et l’enseignement du magistère, qui pose l’existence d’un 
Esprit du mal. Mais de manière souvent plus indirecte que directe. Sont 
évoquées ensuite les formes diverses du diabolisme, ses manifestations 
dans l’art d'Orient et d'Occident, dans la sorcellerie, la magie, la posses- 
sion, le culte de Satan. Pour conclure, l’A. propose une solution équili- 
brée, qui conjoint deux interprétations de Satan: l’une réaliste pose dans 
l’être ce qui ne se conçoit que comme mystère; l’autre avance un symbole, 
dont le sens est un non-sens: on évitera donc de durcir et d’opposer 
ces deux conceptions «qui se rejoignent dans un même paradoxe». — A.H. 


Pascaz THoMaAs, Le diable, oui ou non? Paris, Centurion, 1989, 21 x 
14, 243 p., 89 FF. — Voici un livre clair, simple et bien informé, qui 
rendra service. Il fait le tour des croyances européennes sur le diable 
au cours de deux mille ans et en particulier à l’époque actuelle. Alors 
que l'intérêt pour le diable grandit en Occident, pourquoi l’Église 
aujourd’hui est-elle si discrète sur ce thème? Le groupe P.Th. désire 
mettre les chrétiens en état de répondre aux questions et aux angoisses 
des gens qui les entourent. Il écarte d’abord le faux diabolique et donne 
quelques critères du vrai. Il étudie quelques images courantes du diable 
et ce qui nous pousse à imaginer son existence. Puis il ouvre la Bible, 
dont le langage est complexe: le N.T. en parle beaucoup plus que AT. 
mais reste discret sur la nature, l’origine, la chute, l’habitat de Satan. 
Il affirme la maîtrise de Dieu sur le diable et notre victoire sur lui par 
l'amour et la confiance. Le diable est-il une personne? L’Évangile l’affirme; 
mais il n’est pas évident que Jésus ait fait plus qu’adopter le langage 
de son temps sur le sujet, et l’Église, malgré les apparences, n’en a jamais 
fait clairement une personne, affirme P.Th. Mieux vaut donc parler de 
«forces diaboliques», expression très biblique. Cette solution risque de 
décevoir certains lecteurs, mais le livre vaut la peine d’être lu pour clari- 
fier les idées. Une bonne bibliographie permet de pousser plus loin, 
si on le désire. — B.C. 
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M.G. LAwLer, Symbol and Sacrament. A Contemporary Sacramental 
Theology: New York/Mahwah, Paulist Press, 1987, 23 x 15, v-290 p., 
$ 11.95. — Les laïcs soucieux d'approfondir leurs connaissances religieu- 
ses trouveront dans cet ouvrage une synthèse de théologie sacramen- 
taire. Pour intégrer les acquis de l’anthropologie, l'A. prend appui sur 
la notion de symbole prophétique qu’il explique dans le chapitre initial. 
I l’applique ensuite aux sacrements et en élabore la définition: un symbole 
prophétique, institué par le Christ, dans et par lequel l’Église, Corps 
du Christ, proclame, réalise et célèbre pour les croyants qui n’y mettent 
pas obstacle la présence et l’action de Dieu, ce qu’on appelle la grâce. 
Les chapitres suivants étudient chaque sacrement en particulier à partir 
des données bibliques, puis patristiques; on suit leur évolution histori- 
que pour arriver aux questions que pose la pastorale actuelle. L’A. insiste 
sur le rôle que joue l’Église, sacrement primordial du Christ ressuscité, 
entre autres dans la pénitence, dont le rituel actuel obscurcit le rôle 
de la communauté lorsqu'il met en évidence la confession individuelle. 
Il souligne aussi l’exigence d’une foi réelle chez le fidèle dans l’acte sacra- 
mentel et pose alors le problème du baptême des petits enfants et le 
cas des baptisés non croyants; il propose de reconnaître pour ceux-ci 
la validité d’un mariage non sacramentel. Si la présence et l’action de 
Dieu dans le sacrement retiennent toute l’attention, on regrettera que 
l'A. n’envisage guère le sacrement comme moyen par lequel l’Église 
elle-même construit son corps en conférant à ses membres des pouvoirs 
et des responsabilités qu’ils exerceront tant dans la vie ecclésiale que 
dans la mission. L’exposé reflète bien l’enseignement traditionnel, mais 
il ne s'ouvre pas aux perspectives offertes par la théologie du laïcat. — AT. 


K.B. OsBORNE, O.F.M., Sacramental Theology. A General Introduction. 
New York/Mahwah, Paulist Press, 1988, 21 x 14, 154 p., $ 7.95. — 
L'ouvrage se présente comme un précis doctrinal de théologie sacramen- 
telle, soucieux de dégager l’essentiel de la doctrine catholique. Il recueille 
les acquis de la théologie récente et surtout met en valeur la place du 
Christ et de l’Église dans l’économie sacramentelle. Évoquant Rahner 
et Schillebeeckx, il souligne l’extension qu’a prise ainsi la définition du 
sacrement depuis le milieu du siècle. Après avoir identifié les facteurs 
qui ont contribué au renouveau de la théologie sacramentaire, il expli- 
que le nom et la fonction des sacrements, leur interprétation christologi- 
que et phénoménologique, leur causalité, leur origine dans le Christ, 
sacrement primordial, leur statut ecclésiologique. Il précise enfin le con- 
tenu de l’enseignement officiel en la matière et l’apport des sacrements 
à la spiritualité. Chaque chapitre est suivi d’un résumé et de questions 
en vue de la discussion. Cette bonne mise au point, qui tient compte 
des incidences œcuméniques, n’envisage cependant pas le rôle des sacre- 
ments dans la mission que reçoit le chrétien à l’égard du monde. — A.T. 


Fr.-J. NockE, Parole e gesto. Per comprendere i sacramenti. Coll. Gior- 
nale di Teologia, 180. Brescia, Queriniana, 1988, 20 x 13, 183 p., 17.000 
lires. — L'ouvrage rassemble des travaux (articles, conférences) nés de 
circonstances diverses autour du thème des sacrements. Confronté dans 
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le ministère avec le fait que les sacrements (la pénitence en particulier) 
subissent une désaffection, l’A. tente de mettre à profit la sensibilité 
renouvelée des contemporains, des jeunes surtout, pour la valeur des 
signes et des gestes symboliques, afin de redonner aux gestes sacramen- 
tels leur richesse expressive et la capacité de répondre aux plus profonds 
besoins humains. On ne trouvera donc pas ici un traité abstrait et com- 
plet, mais une réflexion théologique et pastorale toujours concrète, même 
dans les passages plus théoriques. Deux chapitres abordent le sens du 
geste sacramentel et le poids de la parole créatrice de réalité. Deux autres 
sont consacrés à l’Eucharistie, comme communauté de table, et à la péni- 
tence comme moyen privilégié de libérer l’homme de ses entraves. Un 
dernier essai aborde le problème aujourd’hui fréquent du désarroi des 
parents et des éducateurs lorsqu'ils voient leurs enfants ou leurs proches 
s'éloigner de l’Église; c’est l’occasion de rappeler que le message évangé- 
lique et l’aide spirituelle qu’il apporte aux hommes débordent les limites 
de l'institution ecclésiale. Une bibliographie d'ouvrages en italien com- 
plète celle, en allemand, que l’A. fournit dans les notes. — A.T. 


GaABORIAU, Chrétiens confirmés. Le sacrement de la croissance. Paris, 
FAC, 1988, 21 x 14, 253 p., 100 FF. — L’A. constate dans un (avant-) 
Propos que les chrétiens accordent aujourd’hui peu d'importance à la 
confirmation; il pense en voir la cause dans l’insuffisance doctrinale que 
manifeste sur ce point l’enseignement théologique. Il veut y remédier 
en revenant aux sources, à la seule source en définitive, l’Écriture, «axio- 
logie propre. à une théologie nouvelle». L'exposé passe du pouvoir 
de confirmer (l'institution du sacrement) à l’acte de la confirmation et 
à son effet, pour terminer par diverses questions d’actualité. À partir 
de l’onction du Christ, on suit à travers les textes patristiques et ceux 
des conciles la ligne doctrinale qui identifie le sacrement. On examine 
ensuite les constituants du signe sacramentel: l’huile, le parfum, l’eulogie 
(prière) et la formule déterminante. L’A. s’attarde alors à la définition 
de l’effet de la confirmation: le chrisma, le caractère et la grâce chris- 
male, le don de l'Esprit Saint pour la croissance et l’épanouissement 
spirituel du chrétien, qui lui permettra une certaine connaissance expéri- 
mentale de Dieu. L’A. a donc vu la confirmation dans la perspective 
de l'individu qui la reçoit; il serait souhaitable de compléter ces vues 
suggestives en explorant une autre dimension suggérée par le Concile 
(LG, 11): «Par le sacrement de confirmation, (les fidèles) sont plus étroi- 
tement liés à l’Église et. obligés de répandre et défendre la foi...» — A.T. 


La proclamaciôn del mensaje cristiano. Actas del IV Simposio de Teolo- 


gia Histérica (28-30 abril 1986). Coll. Series Valentina, XVII. Valencia, 
Facultad de Teologia San Vicente Ferrer, 1986, 23 x 15, 435 p., 2.000 
ptas, $ 20. — Ces Actes comprennent d’abord cinq exposés généraux: 
la connaissance de Dieu aujourd’hui (insuffisance d’une démarche pure- 
ment logique pour y accéder); Jésus révélateur de Dieu et de la vérité 
de l’homme; la communication de Dieu dans l’Esprit et par l’Église; 
la Révélation communicable toujours et en tout contexte culturel; con- 
ditions d’une activité théologique adéquate à sa fonction. Suivent trois 
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groupes de communications. L. Actualité de la définition de Chalcédoine ; 
Augustin prédicateur et maître de prédication; le dialogue avec le judaïsme 
et l'islam au XIII s.; la prédication de saint Vincent Ferrer; le Voczbula- 
rius theologiae de Jean Altenstaig (1517); les sermons de saint Thomas 
de Villeneuve; valeur de l’homme chez Kant et saint Thomas. L’art 
sacré au service du méssage chrétien; le chant grégorien lien d’unité. 

Il. La notion d’évangélisation dans le Nouveau Testament; comment 
faire lire la Bible; responsabilité des porteurs de l’annonce; sympathiser 
avec les destinataires du message; la rationalité dans sa transmission ; 
charismes respectifs de la hiérarchie et du théologien; le théologien: un 
intellectuel, un humaniste... (ambiguïté de la recherche positive); l’an- 
thropologie et la sotériologie supposées par l’action évangélisatrice; chris- 
tocentrisme sans panchristisme. — III. Défis à l’évangélisation dans la 
culture contemporaine, notamment dans les humanismes athées; réflexion 
théologique à consacrer à la pratique religieuse commune, pour la sauver 
de la sclérose; la méthode transcendantale de K. Rahner; principes de 
l’homilétique de D. Bonhoeffer; l’humanisation du message selon E. 
Schillebeeckx; de Humani generis au Synode de 1985: prise en compte 
de l’historicité; le langage symbolique chez Simone Weil; les médias: 
pratique et enseignement de l’Église; renouveau souhaité des fiançailles 
comme «catéchuménat»; rôle des laïcs dans la transmission du message: 
d’un Code à l’autre; l’enseignement de la théologie dans toutes les facul- 
tés: expérience de l’Université La Salle de Mexico. 

Une gerbe de travaux originaux et stimulants, affrontant les problè- 
mes dans toute leur actualité. — R.E. 


B. DE MARGERIE, Liberté religieuse et règne du Christ. Coll. Apologi- 
que. Paris, Cerf, 1988, 24 x 15, 134 p., 82 FF. — La Déclaration de 
Vatican IT sur la liberté religieuse a déjà suscité de nombreuses études. 
Elle à provoqué aussi chez certains chrétiens — en particulier ceux qui 
se groupent autour de Mgr M. Lefebvre — l’accusation de contredire 
les enseignements du Magistère formulés par Pie VI, Grégoire XVI et 
Pie IX. La contradiction se dissipe lorsque l’on se donne la peine d’une 
part de replacer ces textes dans le climat de l’époque (philosophie déiste 
et antichrétienne, indifférentisme...) et d’autre part de préciser le sens 
des termes «liberté religieuse» et de rappeler la condamnation constante, 
reprise par Vatican Il, de l’indifférentisme. Pour le grand public, l'A. 
expose très clairement les données du problème, marque la continuité 
doctrinale des enseignements de l'Église et répond aux objections: En 
note on trouvera toutes précisions et références utiles à l'appui d’un 
dossier difficile. Et surtout, pour étoffer ce dossier, l’A. donne en annexe 
le texte d'interventions significatives lors du débat conciliaire (celles d’Em.- 
J. De Smedt, C. Colombo, Ch. Journet, M. Lefebvre, Alfr. Ancel), ainsi 
que deux articles publiés après le Concile (C. Colombo et K. Woijtyla). 
Au total un commentaire éloquent de Dignitatis humanae. — AH. 


R. MaRté, Introduction à la théologie de la libération. Paris, Desclée 
de Brouwer, 1988, 22 X 14, 172 p., 79 FF. — Permettre à un public 
élargi de percevoir les axes essentiels de la théologie de la libération, 
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en souligner la diversité, rendre attrayante l’«aventure» qu’elle engage, 
tel est l’objectif de ce volume. Tâche peu commode que de résumer 
sans les déformer des positions à la fois semblables et différentes et de 
préciser leurs frontières. L’A. présente les principaux représentants de 
ce «continent » théologique et leur «nouvelle manière de faire de la théo- 
logie». Deux questions essentielles retiennent ensuite son attention: celle 
de Dieu, son rapport étroit avec celle de l’ordre humain, puis la christo- 
logie, où l’on touche des points particulièrement délicats de la dogmati- 
que: l’être du Christ, la foi de Jésus, sa conscience et sa «science». En 
ecclésiologie deux thèmes sont évoqués, les communautés de base et 
l’Église populaire. Il importait de ne pas négliger l’expérience spirituelle 
qui se vit dans la théologie de la libération et en particulier le rôle signi- 
ficatif du culte marial, lieu de rencontre des riches et des pauvres. Les 
deux Instructions de la Congrégation pour la Doctrine de la Foi et la 
discussion de leur apport, en particulier la différence d'optique concer- 
nant l’«option pour les pauvres», forment l’objet du dernier chapitre. 
Une bibliographie en langue française, outre celle qu’apportent les notes, 
permettra d’étendre cette première et très utile information. — AT. 


Lonergan Workshop. Vol. 7. Édit. Fr. LAWRENCE. Atlanta, Georgia, Scho- 
lars Press, 1988, 23 x 15, vur-360 p. — La dizaine de contributions de 
ce volume du ZLonergan Workshop s'inscrit harmonieusement dans la 
tradition de ces recueils, toujours suggestifs et souvent d’une grande variété. 
Pour donner une idée de celle-ci, le volume invite aussi bien à considérer 
le rapport entre le mystère et les mathématiques modernes qu’à perce- 
voir, dans Hamlet, les racines affectives de la décision. La majorité des 
exposés traitent cependant de questions philosophiques, morales et théo- 
logiques. Signalons spécialement une contribution d’une grosse soixan- 
taine de pages de Ch. C. Hefling Jr.; il compare la notion du Dieu 
incarné chez Schleiermacher et Lonergan et s'efforce de préciser les res- 
semblances et les différences de ces deux approches ainsi que la source 
dont elles proviennent. — L.R. 


SPIRITUALITÉ 


Père Th. PHiupre, Fidélité au Saint-Esprit. Nouan-le-Fuzelier, Ed. du Lion 
de Judas, 1988, 24 x 16, 285 p., 65 FF. — Fondateur de l’Arche avec 
Jean Vanier, l’A. propose une série de 17 enseignements donnés à des 
éducateurs de handicapés. Il veut les aider à développer le contact avec 
Dieu pour que toute la vie devienne prière. Cela implique une grande 
fidélité au Saint-Esprit et à l'Évangile. Le Saint-Esprit nous change inté- 
rieurement et fait découvrir Jésus et Marie dans les autres. Son enseigne- 
ment est celui du Christ, dans la foi, la fidélité et l'espérance. L’obéis- 
sance au Saint-Esprit exige un bon discernement spirituel; aussi l’A. 
développe-t-il à plusieurs reprises ce thème important. Rien de technique 
dans ce livre, sans notes ni références. La théologie thomiste donne un 
cadre solide à la pensée, qui s’exprime sur un mode concret et pratique. 
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L'écriture très simple et une excellente mise en page facilitent la lecture 
de l'ouvrage, un vrai traité de vie spirituelle centré sur l'Esprit Saint. 


— B.C. 


Alph. & Rachel GOETTMANN, Prière de Jésus: Prière du cœur. Coll. 
Béthanie. Paris, Dervy-Livres, 1988, 24 x 16, 219 p., 98 FF. — Ce livre 
chaleureux est bien fait pour balayer la tentation de chercher dans la 
Prière de Jésus une pratique machinale, un rien magique, peu exigeante 
en somme. Fondé sur le dogme de notre divinisation, accordé au dyna- 
misme de la liturgie, ce mode de respiration spirituelle, joyau de l’héri- 
tage hésychaste, met en œuvre une ascèse radicale, surtout intérieure, 
et promeut l’unification du sujet en l’harmonisant à l’opération des Ener- 
gies divines. Les auteurs, animateurs du Centre Béthanie de Gorze 
(Moselle), rappellent d’abord le pouvoir attribué par l’Écriture à l’invo- 
cation du Nom puis quelques attestations historiques de la Pr. de J. 
Ils détaillent alors ce que comporte ce type d’oraison: décision initiale, 
contrôle des pensées, fidélité au rythme des temps forts, posture requise 
en ces moments-là. Leurs avis font état d’une anthropologie tradition- 
nelle en Orient et s’accompagnent de mises en garde particulièrement 
opportunes pour les Occidentaux. La Pr. de J. inculque tout un style 
de vie, une attitude théologale informant de plus en plus l'existence 
quotidienne. Le chemin où elle fait avancer se décrit comme élimination 
des vices capitaux et éveil progressif à la Présence du Seigneur. 

Avec une importante introduction de Mgr Germain, évêque de l’Église 
Orthodoxe de France. — L.J.R. 


P. MAME, Évêque de Lausanne, Genève et Fribourg, En l’honneur de 
Marie. Homélies 1968-1988. Paris-Fribourg, Éd. Saint-Paul, 1988, 21 x 
13, 226 p., 656 FB. — À l’occasion du 20° anniversaire de son épiscopat, 
célébré durant l’année mariale, l’A. à déféré au souhait de plusieurs amis 
et rassemblé une quarantaine d’homélies sur la Vierge, en général assez 
brèves. Il tient avant tout un discours pastoral, simple, direct, très cha- 
leureux et proche de l’auditeur. Il a «volontairement conservé la sponta- 
néité du style parlé» pour communiquer une foi profonde, une convic- 
tion intime et manifester aussi, avec son amour de la Vierge, celui du 


peuple fidèle auquel il s'adresse. — AT. 


K.H. WEGER, « Wozu sind wir auf Erden?» Sinnerfahrungen im Glau- 
ben. Coll. Herder Taschenbuch, 1590. Freiburg i.Br., Herder, 1989, 18 
X 11, 127 p., 9,90 DM. — Cette question de catéchisme ouvre aussi 
le «Principe et Fondement» des Exercices spirituels de saint Ignace. L’A. 
propose ici cinq méditations, données lors d’une récollection sur ce thème. 
Il s’agit de rendre leur place d’honneur aux vertus théologales, la foi, 
l'espérance et la charité après avoir pris conscience de la fragilité de 
l’homme livré au temps. Quelques pages de K. Rahner dans Gebete des 
Lebens élèvent la réflexion jusqu’à la prière. — AT. 


Ch. LuricH, Six sources où puiser Dieu. Coll. Spiritualité. Paris, Nou- 
velle Cité, 1989, 20 x 13, 151 p., 89 FF. — La fondatrice du mouve- 
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ment international des Focolari, évoque ici six lieux concrets où trouver 
la présence de Dieu pour évangéliser nos vies et nos frères: la Parole 
de Dieu, l’Eucharistie, la voix de Dieu en nous, le frère, la hiérarchie, 
Jésus au milieu de nous. Dieu est Amour: c’est la grande révélation 
qui a converti Chiara pendant la guerre de 1940. Il faut se laisser envahir 
par cet amour afin d’y répondre: on découvre ainsi dans le monde les 
traces de sa présence. Les paroles divines d’abord, qui sont esprit et 
vie et bouleversent ceux qui les accueillent dans la foi. L’Eucharistie 
ensuite, rencontre du Christ en personne, devenu nourriture pour divi- 
niser l’homme. Dieu parle aussi par la conscience et manifeste ainsi sa 
volonté; on lui répond dans la prière. Dieu est présent dans nos frères: 
aimer le prochain donne Dieu et fait entrer dans sa vie. Dieu parle 
à travers les évêques comme par un canal de grâce. Si nous sommes 
unis entre nous et vivons l'Évangile, Dieu est là et exauce des prières 
unanimes. De façon simple et concrète ce petit livre formule l’essentiel 
d’une spiritualité qui invite à vivre de manière conforme aux convic- 
tions profondes. Pas de haute théologie, mais une doctrine solide, fon- 
dée sur l’Écriture et l’expérience. — B.C. 


Verso una spiritualità laicale e giovanile. Édit. G. Gorreze & R. 
TonELtI. Coll. Biblioteca di Scienze Religiose, 84. Roma, LAS, 1989, 
24 x 17, 302 p., 30.000 lires. — L'ensemble des quelque quinze contribu- 
tions ici réunies se signale par le souci de fonder les orientations prati- 
ques à la fois sur le message de l'Évangile et sur la réalité humaine, 
ainsi que par l’alliance du réalisme avec l’espérance. La première section 
nous renseigne sur la manière dont, en Italie, la spiritualité est vécue 
dans le scoutisme, l’Action Catholique, Comunione e Liberazione et 
le Mouvement salésien des jeunes. Trois études traitent de la spiritualité 
chrétienne: coordonnées et caractères de l’expérience traduite dans le 
Nouveau Testament; étapes du développement de cette spiritualité, diver- 
sité de ses formes, accentuations de la spiritualité contemporaine; synthèse 
vitale à opérer entre les données anthropologiques et l’accueil de la com- 
munication multiforme de Dieu. Suivent un aperçu théologique concer- 
nant le laïc comme membre à part entière de l’Église servante du monde, 
et une analyse des attentes décelées par ce que les jeunes manifestent 
et par ce qui paraît leur manquer. 

On aboutit ainsi à esquisser les traits d’une spiritualité rénovée pour 
la jeunesse. Exclusive de tout dualisme, elle se conçoit comme épanouis- 
sement de l’être chrétien, comme engagement joyeux au service de la 
cause de Jésus. L'accord entre la croix et l’amour de la vie fait l’objet 
de quelques mises au point. Les dernières pages rendent compte d’une 
retraite d'initiation à l’oraison profonde. — L.V. 


Ag. FAVALF, Il ministero presbiterale. Aspetti dottrinali, pastorali, spiri- 
tuali. Coll. Studi di spiritualità, 7. Roma, LAS, 1989, 21 x 15, 375 p., 
25.000 lires. — Ce livre fait suite à Spiritualità del ministero presbiterale 
(cf. NRT, 1988, 445); il entend le prolonger et en établir les fondements 
au triple point de vue: Qui est le prêtre? À quoi sert-l? Comment 
doit-il vivre? Le prêtre se définit dans la ligne de la mission salvifique 
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du Christ et dans le dialogue œcuménique; il agit comme ministre de 
la parole de Dieu et de la sanctification par les sacrements; enfin, à 
partir de la spiritualité sacerdotale, PA. étudie le ministère pastoral, la 
sainteté et l’ascèse du prêtre. En se basant sur l’Écriture, le Concile, 
les écrits de Paul VI et de Jean-Paul IL, les directives épiscopales, PA. 
fait le point des réflexions et orientations proposées sur le sacerdoce 
depuis vingt ans. Son livre est un excellent manuel, précis, didactique, 
bien documenté. Mais le monde évolue rapidement et l’A. espère que 
son travail de synthèse pourra aider les prêtres à entamer les adaptations 
nécessaires en s'appuyant sur un COrps de doctrine ferme. Il ne s’y risque 
pas lui-même et ceci pose une limite à un ouvrage très riche. On peut 
s'étonner par ailleurs qu’il garde le silence sur la vie affective des prêtres 
et leurs rapports avec les femmes; sujet délicat sans doute, mais qui 
ne gagne rien à rester occulté. — B.C. 


R. THoMaAs, O.C. S. O., Guillaume de Saint-Thierry. Homme de doctrine, 
homme de prière. ‘Coll. Pain de Cîteaux, 5.3, 1. Sainte-Forx, Québec, 
Éd. Anne Sigier, 1989, 21 x 15, 301 p. — La collection Pain dé Citeaux, 
que dirigeait jusqu'ici le P. R. Thomas, a trouvé accueil au Québec; 
elle est confiée aux soins du P. André Picard de PAbbaye cistercienne 
d'Oka. En 1985, le P. R.Th. publiait les Meditativae orationes de G.d.St- 
Th. (cf. NRT, 1986, 144); il présente maintenant le fruit d’une étude 
entreprise en 1938, mais que la guerre empêcha d'aboutir, sur l’oraison 
chez cet auteur. D’une orientation toute pratique, cet exposé souhaite 
mettre en valeur les textes de Guillaume, en faire percevoir toute la 
saveur. Le choix des extraits s’ organise logiquement selon les étapes sui- 
vies par qui désire prier: ce qu’est l’oraison, comment faire oraison, 
l expérience de Dieu (quand a-t-elle lieu ? sa durée), comment se préparer 
aux grâces d’ union, les é épreuves qui les accompagnent, les fruits de l'orai- 
son, l’oraison vécue (la prière de Guillaume), l’oraison continuelle. Cette 
ordonnance laisse beaucoup de souplesse à l'exposé, où les thèmes s’entre- 
croisent volontiers pour amener le lecteur au contact le plus intime avec 
une âme contemplative enflammée du désir de voir Dieu et de l’aimer. 


— AH. 


Sainte JEANNE DE CHANTAL, Correspondance. T. III. 1626-1630. Édit. Sr 
Marie-Patricia BURNS, VSM. Paris, Éd. du Cerf; Centre d'Études 
franco-italien des Universités de Turin et de Savoie, 1989, 19 x 12, 
841 p., 9 ill, 220 FF. — Des 483 lettres (parmi lesquelles une centaine 
inédites), dont voici létéxte critiquement établi et accompagné de notes, 
quelques-unes sont adressées aux enfants de Jeanne, plusieurs à à des pré- 
lats, des religieux, des personnalités laïques et la plupart à à des visitandi- 
nes. Près de celles-ci elles promeuvent la fidélité à l’esprit de François 
de Sales. Soucieuse de l’union et de la conformité entre monastères, 
la Mère tient à mettre au point la rédaction des normes, à favoriser 
le meilleur choix des supérieures, à faire respecter les critères d’admis- 
sion. Dans ses avis s'affirme une spiritualité exigeante mais réaliste, «enne- 
mie des étrécissures». Au courage des décisions austères, dont elle est 
la première à souffrir, elle allie l’extrême délicatesse des procédés. La 
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correspondance rend l’écho spontané, simplement évangélique, des tra- 
cas occasionnés en particulier par dix-sept fondations qui en quatre ans 
viennent s'ajouter aux vingt-trois précédentes, des préoccupations cau- 
sées par la guerre ou la peste, du deuil le plus cruel: la mort du fils 
tant aimé, des oppositions à affronter (comme celle d’un archevêque 
qui «tyrannise authentiquement» la sainte). 

Le volume contient une chronologie, des synthèses du contexte histo- 
rique, diverses nomenclatures (fondations, évêques, supérieures), un glos- 
saire, une bibliographie. L'introduction de L. Terreaux relève les parti- 
cularités linguistiques de la correspondance éditée. — L.J.R. 


. TIMAR, Journal. Coll. Spiritualité. Paris, Nouvelle Cité, 1989, 20 x 
13, 286 p., 125 FF. — Ce Journal est écrit par une jeune religieuse béné- 
dictine vivant à Budapest, en régime communiste. Sa petite commu 
nauté, obligée de se cacher, a réussi à louer une pièce assez grande où 
les sœurs se réunissent après leurs heures de travail. La police les décou- 
vre en 1960 et arrête les deux fondateurs: la supérieure et le directeur 
spirituel. Élue supérieure à 23 ans, Monika dirigea la communauté jusqu’à 
sa mort. Au début elle écrit par besoin de s'exprimer, de voir clair en 
elle-même, puis pour garder le souvenir des faits qui marquent sa com- 
munauté et en informer la supérieure lorsqu'elle sortira de prison. Jeune, 
jolie, sensible, poète, mais aussi craintive et angoissée, Monika est dépas- 
sée. par les événements, mais elle reste inébranlable dans sa vocation: 
elle résiste aux deux prêtres qui poussaient les religieuses à l’abandon 
de la vie commune et même à l'exil en Suède. Avec Dieu pour seul 
appui, elle mûrit beaucoup au cours des deux années où elle est supé- 
rieure. En vain cherche-t-elle du temps pour prier et réfléchir; ses novi- 
ces ne lui laissent aucun loisir après ses huit heures de travail quotidien. 
Atteinte d’une jaunisse infectieuse et transportée à l'hôpital, elle y meurt 
en suscitant l’admiration du personnel. 

Peut-on la comparer à Thérèse de Lisieux qu’elle aimait beaucoup? 
Il ne semble pas. Chez elle, pas de vues synthétiques ni de doctrine 
spirituelle élaborée; le temps lui manquait trop pour cela. Mais elle offre 
un bel exemple de fidélité héroïque à sa vocation en dépit de la persécu- 
tion communiste. — B.C. 


MISSIONS 


. MAURIER, Le paganisme. Coll. L’horizon du croyant, 2. Paris, Des- 
clée; Ottawa, Novalis, 1988, 19 x 13, 190 p., 65 FF. — Missionnaire 
en Afrique francophone, l’A. réfléchit surtout, semble-t-il, à partir des 
situations africaines: christianisme et islam face aux traditions religieuses 
des Africains noirs, auxquels il joint parfois, en ses exemples, des peupla- 
des d'Océanie. Ce fait amène le texte en couverture à affirmer: «Le 
paganisme apparaît dépendre de modes de vie vous à l’autodéfense de 
groupes homogènes et peu nombreux.» Limité, comme on vient de le 
préciser, le sujet est dès lors fort bien abordé en ce livre, avec ses 
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éclairages historiques, ses distinctions sémantiques et, en conséquence, 
ses perspectives apostoliques. Le public chrétien y trouvera, pour l’espace 
considéré, pas mal de lumières et de suggestions. L’A. fait de brèves 
allusions aux grands systèmes sud-asiatiques et extrême-orientaux, ce qui 
nous laisse un peu perplexe: ces religions ne forment certes pas des grou- 
pes peu nombreux, ni fort homogènes; vu leur masse, leurs réactions 
à nos efforts apostoliques limités ne sont pas une peureuse autodéfense, 
mais une tranquille imperméabilité, voire, depuis les émancipations poli- 
tiques, une fierté outragée, notamment pour l’hindouisme. Leurs tenants 
sont pourtant des «païens», au sens fondamental du terme, des non- 
croyants en Jésus-Christ. Leurs cas sont donc spécifiques et demande- 
raient un traitement différent, un autre abord. 

Refermant cette parenthèse asiatique, redisons que, dans sa propre opti- 
que, principalement celle des religions dites jadis «naturelles» ou «primi- 
tives», ce livre apporte bien des précisions utiles à la compréhension 
et éclairantes pour l’action. — J.M. 


Antropologi e missionari a confronto. Édit. U. CAsArE=GNO. Coll. Teri, 
oggi, domani, 4. Roma, LAS, 1988, 19 x 12, 127 p., 10.000 lires. — 
Ce petit volume groupe les rapports d’une journée de réflexion tenue 
à l’Université pontificale salésienne de Rome entre missionnaires et an- 
thropologues. Des rapports plus denses et plus tempérés que d’habitude 
sur un litige sans fin. Un chapitre (B. Bernardi) en fait la longue histoire. 
Un autre (M. Gnerre) souligne bien une cause première et inévitable 
de discussions: la difficulté de traduire les mots et d’interpréter les rites 
des religions. Mais A. Colajanni atteint au cœur du problème et présente 
la réflexion explosive mais illuminante d’un vieux missionnaire à un 
jeune anthropologue: «Cher ami, jusqu’à un certain point nous pou- 
vons discuter; mais toi, c’est ton Université qui t'envoie; moi, c’est 
Dieu qui m'envoie.» L’anthropologue étudie et respecte tout, s’abste- 
nant de juger; quant au missionnaire, Paul lui a donné sa règle (1 Th 
5, 19): «Tout éprouver; garder le bon; écarter ce qui est mal.» Deux 
méthodes irréconciliables, à partir de buts différents. — J.M. 


W. BÜHLMANN, Les peuples élus. Pour une nouvelle approche de l’élec- 
tion. Paris, Médiaspaul, 1986, 22 x 14, 416 p., 120 FF. — Une citation 
(261) résume l'esprit et les conclusions des deux premiers tiers de ce 
livre: Dieu s’est choisi un peuple élu, mais celui-ci est apparu aux autres 
plus comme terreur que comme bénédiction. Cette condamnation lapi- 
daire englobe à la foi la Synagogue et l’Église. Pour la soutenir, une 
série de fautes et de déficiences, après avoir été extraites des ensembles 
complexes où elles s’inséraient, sont regroupées massivement et condam- 
nées péremptoirement. Un lecteur peu critique en sera impressionné 
et n’en retirera pas une information exacte. Est-il sûr qu’il sera stimulé? 
Les cent dernières pages du livre, tournées vers l’avenir, redisent à sou- 
hait un généreux «embrassons-nous» interreligieux, qui prend appui sur 
des énoncés vastes mais vagues. Qu’entendre exactement lorsqu'on nous 
dit que Dieu doit se révéler à tous les peuples et qu’il le fait dans et 
par leurs religions (282)? Ou encore: «L’Ancien Testament, comme les 
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autres religions, enseigne le Christ» (285); «La plupart des peuples... 
révèrent une divinité suprême plus ou moins clairement reconnue» 
(296)... ; il faut «entretenir le dialogue», mais «laisser à Dieu la conver- 
sion» (327-328)... 

En ces matières complexes et délicates,les énoncés trop simples, à par- 
tir de sélections trop unilatérales, risquent de susciter d’acerbes critiques 
et de naïfs espoirs plutôt que des réveils réalistes, donc nuancés et patients. 
Ce serait dommage pour un travail basé sur de vastes lectures et inspiré 
par une louable intention. — J.M. 


J.G. Rurz DE MEDINA, SJ., Origenes de la Iglesia catélica coreana desde 
1566 hasta 1784, segun documentos inéditos de la época. Coll. Biblio- 
theca Instituti Historici S.IL, XLV. Roma, Institutum Historicum S.I, 
1986, 24 x 17, 23*-206 p., 6 ill, 8 pl. h.+. — Officiellement l’Église 
de Corée a commencé en 1784 avec la rentrée au pays d’un Coréen 
baptisé en Chine. En réalité, dès 1593 des milliers de Coréens furent 
baptisés au Japon, où ils avaient été déportés et, dès 1605, un Coréen 
chrétien du Japon regagnait son pays, porteur d’un catéchisme. Durant 
plus de deux siècles avant la date inaugurale de 1784, l'entrée en Corée 
a suscité désirs, projets et déceptions. Cependant il existait aussi au Japon 
une vraie Église coréenne en exil. Cet effort tenace est retracé ici. Après 
le répertoire des sources, inédites et publiées, se déroule une histoire 
poussée presque à la minutie, mais très clairement résumée en ses som- 
mets (100-106). Plus intéressants encore sont les documents inédits 
(109-189), qui comportent notamment une discussion sur la licéité de 
la réduction des prisonniers à l’esclavage et une série de vies et de morts 
édifiantes. On enregistra aussi des défaillances, rarement mentionnées 
ici, mais qui entreraient dans un bilan complet. L'appareil des références 
et notes explicatives est excellent. Un très copieux index analytique ter- 
mine le livre. 

Il y a cinquante ans un bref article attirait l’attention sur cette histoire 
(dans la Revue d'Histoire des Missions [1934] 203-220), mais il manquait 
une étude rigoureuse. Nous l’avons maintenant, du moins en ce qui 
concerne les jésuites. En outre elle est agrémentée de cartes et de très 
belles illustrations en couleurs. — J.M. 


M. DE MaRION BRÉSILLAC, Je les aimais. Douze ans en Inde (1842-1854). 
Coll. Confrontations. Paris, Médiaspaul, 1988, 24 x 16, 349 p., 32 pl, 
120 FF. — C’est une grande satisfaction — et pour plusieurs motifs — 
de voir ce livre publié. D’un point de vue immédiat, l’abondance, le 
pittoresque et le style des récits de folklore et de voyages retiendront 
tout lecteur. Par ailleurs des précisions intéressantes sont apportées sur 
des problèmes pastoraux de ce temps: oppositions entre Églises chrétien- 
nes. qualifiées de schismatiques, épineuses discussions sur les usages locaux 
à garder ou à proscrire, notamment quant aux lois des castes, caractère 
difficile de certaines communautés. On est séduit par la figure remarqua- 
ble et si typique de l’auteur. Missionnaire donné à fond à ce peuple 
qu’il aimait, puis promu évêque de Coïmbatore en Inde du Sud-Est, 
Mgr Melchior de Marion Brésillac finit par démissionner devant les 


1056 NOTES BIBLIOGRAPHIQUES 


critiques qu’il suscitait parce que, il le dit lui-même, plus rigoureux que 
d’autres à l'égard des concessions faites à l’esprit.et aux lois des castes. 
Le choix des textes masque un peu l’ardeur de ces luttes. L’évêque rentra 
en France, après être passé par Rome. Mais son zèle intact ne pliait 
que pour se redresser; un an après son retour, il fondait avec le P. 
Planque la Société des Missions Africaines; trois ans plus tard, il partait 
au Sierra-Leone pour y trouver la mort avec tous ses compagnons. 

On souhaitera à cette publication de susciter à la S.M.A. les vocations 
dont elle a besoin pour continuer son œuvre. — J.M. 


W.SoLzman, SJ. The Pipe and Christ. Chamberlain, South Dakota, Tipi 
Press, P.O. Box 89, 1986, vi-222 p., 17 ill, $ 7.95. — La pipe est ici 
le symbole de tout le rituel sacré ancien... On reste étonné et admiratif 
devant la somme de connaissances que l’A. fournit sur la vie religieuse 
des Sioux. S'il y réussit, c’est parce qu’il vit avec eux, connaît leur langue 
et a su organiser et animer, avec un notable de la race, la rencontre 
d’occidentaux et d’indiens durant plus de soixante-dix longues réunions 
d'étude bilingues. Aussi le résultat est-il vraiment riche et sérieux, et 
la comparaison des deux religions, lakota et chrétienne, menée avec beau- 
coup de précision et d’ordre. Il en ressort que, dans le domaine liturgi- 
que, des intégrations de rites et symboles sont possibles. On peut aussi 
communier en des attitudes religieuses fondamentales: respect du sacré, 
désir de purification, vouloir de communion dans les actes religieux. 
En revanche, et l'A. le reconnaît fort lucidement, bien des rapproche- 
ments dogmatiques sont impossibles, à commencer par celui que signale 
le titre du livre (digne au moins d’un grand®). Par ailleurs, certaines 
comparaisons ou les modèles tirés des sciences n'arrivent pas à justifier 
une pratique orthodoxe et simultanée de la religion lakota et du christia- 
nisme (218). Les considérations théologiques de l’A. n’atteignent pas le 
niveau remarquable de ses apports documentaires et de son grand zèle 
apostolique, tellement ouvert à autrui. 

Une bonne publication de la jeune Tipi Press pour les historiens des 
religions, les missionnaires du secteur, les œcuménistes. — J.M. 


Évangile et culture européenne à la fin du XXE siècle. Édit. A.G. We. 
LER, C. VAN DER BRUGGEN et L. MORREN. Louvain-la-Neuve, Academia, 
1989, 24 X 16, 173 p., 3 1ll., 630 FB. — Le Mouvement International 
des Intellectuels Catholiques, jumelé dans Pax Romana avec le Mouve- 
ment International des Étudiants Catholiques, a tenu à Innsbruck en 
1985 sa V° Conférence européenne, à laquelle prirent part environ 200 
personnes, dont 25 de l’Europe de l'Est. Conscients des responsabilités 
de l’Europe, et surtout des catholiques européens, vis-à-vis du monde, 
les congressistes abordent par une approche multidisciplinaire et interna- 
tionale l’examen de leurs tâches culturelles dans l’Europe d’aujourd’hui. 
Parmi les sujets traités dans une vingtaine d’interventions, on peut rele- 
ver la question des valeurs que l’on vit en Europe, l'avenir politique 
de celle-ci, son état à la fin de ce siècle, la marginalisation de la culture 
par l’économique, la praxis chrétienne et la spiritualité aujourd’hui, le 
rôle de l’intelligentsia chrétienne dans les systèmes autoritaires non 
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chrétiens, l’enseignement religieux dans une société sécularisée, la pro- 
motion de la justice et de la liberté, l'articulation du rationnel et du 
raisonnable dans les sciences. À la conférence participait aussi la Société 
Internationale des Artistes Chrétiens avec une intervention sur «Éthique 
et esthétique» et une exposition de sculpture évoquée par 3 illustrations. 
Le rapport de synthèse énonce, parmi les devoirs de l’intellectuel catho- 
lique dans une Europe pluraliste, l'importance d’une attitude de service 
et du «renoncement à nos tendances dominatrices». — AT. 


OECUMÉNISME 


G. ALBERIGO, Nostalgie di unità. Saggi di storia del ecumenismo. Coll. 
Dabar. Saggi di storia religiosa, 8. Genova, Marietti, 1989, 21 x 16, 
175 p., 22.000 lires. — Engagé depuis longtemps dans le travail œcuméni- 
que, l’A. rassemble dans cet ouvrage une dizaine d’articles sur l’histoire 
de l’œcuménisme; ils s’échelonnent de 1965 à 1987 et s’attachent aux 
moments cruciaux de cette histoire, qui reflètent d’habitude de profon- 
des mutations culturelles de la société. Trop souvent dans le passé, l’étude 
des divisions ecclésiales a souffert de préjugés ou des perspectives rétré- 
cies de l’historien; actuellement il devient possible de juger les faits avec 
sérénité et largeur de vues. Après une vue d’ensemble sur «les nouvelles 
frontières de l’histoire de l’Église», l’A. examine la question des Libri 
Carolini, une manière pour les Francs d’affirmer leur rôle nouveau face 
à l'empire d'Orient; l’action des papes au service de l'unité; les relations 
entre chrétiens latins et grecs au XIII: s.; l’Acte de Suprématie d'Henri 
VIII; Luther dans la conscience catholique contemporaine; l’action du 
Cardinal Querini au XVIF s.; la position du pape dans le concile œcu- 
ménique. Il s’interroge enfin sur la possibilité de réunir un concile vrai- 
ment œcuménique, avec toutes les traditions chrétiennes, et sur la théo- 
logie de l'unité de l’Église au Concile Vatican IT. — AT. 


Ecumenical Decade 1988-1998. Churches in Solidarity with Women. 
Prayers and poems, songs and stories. Geneva, WCC, 1988, 30 x 21, 
100 p., nombr. ill, 10 FS; $ 6.50; £ 3.90. — Le périodique Women 
in Changing World offre dans cette livraison spéciale (n° 25, janv. 1988), 
en vue de la décennie consacrée à la solidarité des Églises avec les fem- 
mes, un choix d’une centaine de morceaux très divers, en anglais, alle- 
mand, espagnol, français (un bon nombre de pièces à chanter, avec la 
notation musicale). Ces textes anciens ou récents ont été écrits par des 
femmes ou ont trait à des situations ou problèmes féminins: expériences 
de détresse évoquant Gethsémani; sous la croix avec Marie; le joyeux 
message de Pâques à porter dans la vie; aspects spécifiques du rôle des 
femmes dans l’Église; formules pour diverses célébrations; exemples de 
démarches et de prières en faveur de la justice, de la paix, de femmes 
éprouvées. — L.J.R. 


Through the eyes of a woman. Bible studies on the experience of women. 
Édit. W.S. Rois. Geneva, WCC, 1986, 24 x 16, 247 p., 22.50 FS; 
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$ 15.90; £ 8.95. — En vue de la formation doctrinale que supposent 
l'identité chrétienne de l’'YWCA (Young Women Christian Association) 
et le caractère propre de son action, ce recueil original propose aux 
groupes d’étude du mouvement un véritable manuel d’exercices. Il trace 
un programme et détaille avec ingéniosité la suite des démarches que 
comporte la méthode de travail. Au cours des séances plus ou moins 
nombreuses consacrées à chacun des thèmes choisis, on questionne l’expé- 
rience des participantes, on soumet les données recueillies à une analyse 
sociologique, on lit tel ou tel passage de la Bible et l’on s'interroge sur 
son actualisation, pour aboutir à des orientations pratiques d’apostolat. 
Aux questionnaires se joignent des invitations à s'exprimer par une com- 
position poétique, un chant, des dessins, des modelages.. Les thèmes 
à étudier, toujours du point de vue féminin, sont la condition des réfu- 
giés et autres migrants, le travail, la sexualité, l’image qu’on se fait de 
Dieu et son reflet sur la vie sociale, la santé et l’environnement, l’action 
pour la justice et la paix. 

Aux schémas d’exercices le volume ajoute un choix très abondant de 
textes contemporains propres à nourrir la réflexion. — L.J.R. 


Chr. Dueuoc, La femme, le clerc et le laïc. Oecuménisme et ministère. 
Coll. Entrée libre, 4. Genève, Labor et Fides, 1989, 18 x 14, 79 p. 
— Le Synode de 1987 sur les laïcs ne prévoit aucune transformation 
des rapports actuels de pouvoir entre prêtres et laïcs. Aussi la question 
du ministère reste-t-elle pour l’œcuménisme un obstacle grave. Conçu 
comme un «pouvoir sacré», impartageable, il trouve cependant une limite 
dans Lumen gentium, qui insiste sur la notion de service: une contradic- 
tion s’instaure ainsi entre la théorie et la pratique. L’A. s’attache à mon- 
trer comment cette cohtradiction est ressentie aujourd’hui à propos de 
la place que l’Église accorde à la femme, du refus d’ordonner des hom- 
mes mariés et dans la dichotomie qui tient séparés clercs et laïcs. Il 
importe pour l’œcuménisme que l’on ne s’en tienne plus à l'affirmation 
verbale du «service» ministériel, mais que l’on reconnaisse le droit des 
chrétiens à «dire leur mot dans la manière dont est gérée leur Église». 
L'ouvrage aborde une question qu'il était difficile de traiter en peu de 
pages; mais il attire l’attention sur un problème que rend plus aigu une 
sensibilité accrue des fidèles à la dignité que leur confère leur baptême. 
— AH. 


A. et Fr. Dumas, Marie de Nazareth. Même coll., 3. 1989, 18 x 11, 106 
p. — D’emblée les auteurs se défendent de polémiquer: «Ce livre est 
conçu sans esprit ni de comparaison, ni d'envie, n1 de controverse. » 
Et cependant, malgré un ton toujours irénique, il semble construit en 
contraste avec la doctrine catholique, plus précisément avec la «mariolo- 
gie», source de toutes les incompréhensions. Vatican Il a «réintégré» 
Marie dans l’Église; Jean-Paul IT a exalté sa foi, la comparant à celle 
d'Abraham. Mais pourquoi l’affirmer perpétuellement vierge, alors que 
l’Écriture cite les frères de Jésus? Pourquoi serait-elle exempte de péché, 
médiatrice, mère de l’Église? Pourquoi les dogmes de l’Immaculée, de 
l’infaillibilité pontificale, de l’Assomption? Les auteurs le notent cepen- 
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dant, aucune mariologie n’est devenue entièrement mythologique, tan- 
dis que la tradition protestante a quelque peu cédé à l’iconoclasme; elle 
a «appauvri et asséché la louange de Marie» (58). 

Il reste donc beaucoup de chemin à parcourir pour que Marie, notre 
«boussole» (94), «notre sœur» (96) devienne aussi notre Mère. — AH. 


Divergenzen in der Mariologie. Zur ôkumenischen Diskussion um die 
Mutter Jesu. Edit. H. PETRI. Coll. Mariologische Studien, VII. Regens- 
burg, Pustet, 1989, 22 x 14, 102 p., 28 DM. — La session d’octobre 
1986 de la Deutsche Arbeitsgemeinschaft für Mariologie a traité divers 
points sur lesquels catholiques et protestants constatent des divergences. 
En éclaircir les présupposés et ouvrir les voies d’une meilleure compré- 
hension, tel était le but poursuivi par les intervenants. Fr. Courth, S.A.C., 
évoque d’abord les points controversés et les possibilités d’en aménager 
la compréhension. Ant. Ziegenaus et L. Scheffczyk traitent respective- 
ment la conception et la naissance virginale dans l'interprétation d’Har- 
nack et la problématique œcuménique du dogme de l’Assomption. H. 
Petri discute enfin les problèmes de langage particuliers à la mariologie 
en vue d’en surmonter les obstacles. Ces réflexions rendront service à 
quiconque doit aborder ces matières délicates. — AH. 


Sharing Life. Official Report of the WCC World Consultation on Koino- 
nia: Sharing Life in a World Community. El Escorial, Spain, October 
1987. Edit. H. vaAN BEEK. Geneva, WCC, 1989, 22 x 14, x-149 p., 20 
ill., 16,50 FS; $ 9.95; £ 5.85. — Aux quelque 250 membres de l’assem- 
blée vraiment mondiale dont voici le compte rendu, le déroulement 
de ses activités a valu, avec une réflexion approfondie, une très heureuse 
expérience de la koiënônia. La coopération exercée dans un souci d’éga- 
lité, spécialement entre hommes et femmes, a conduit à des conclusions 
qui n’auraient pu être prédéterminées. Le présent volume reproduit les 
exposés des principaux rapporteurs et des synthèses des travaux de grou- 

s. Communications et débats étaient animés d’un esprit de prière, nourri 
par des célébrations dont ce recueil conserve quelques textes. C’est dans 
la confrontation des situations actuelles très concrètement décrites avec 
le message biblique qu'ont été reconnues les exigences de la justice et 
de la solidarité quant à l’affectation des biens nécessaires à la vie et préci- 
sées les initiatives qu’elles appellent aux échelons local, régional et inter- 
national. 

L'ouvrage est complété d’informations relatives à l’effort déployé par 
le C.O.E. en ce domaine. — L.JR. 


P. FREIRE & Ant. FAUNDEZ, Learning to Question. À Pedagogy of Libe- 
ration. Geneva, WCC, 1989, 22 x 14, 142 p., 15 FS; $ 9.95; £ 6.75. 
— Cet ouvrage original, traduit du portugais, reproduit le dialogue qui 
a réellement associé deux philosophes spécialement engagés au service 
de l'éducation, exilés de leur patrie, l’un du Brésil, l’autre du Chili. Leur 
discours à deux voix enchaîne fort naturellement divers sujets: pourquoi 
un livre composé de la sorte; l'expérience d’intellectuels en exil; condi- 
tions et limites de l'emprise d’une idéologie sur le peuple; précisions 
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sur la vraie nature du pouvoir à obtenir; la découverte de l’autre et 
la pratique de l’échange d’idées; le respect de la culture populaire; la 
réorientation de la production économique; le rôle des intellectuels près 
d’un peuple à libérer; l'illusion de la neutralité en éducation; une péda- 
gogie qui apprenne à poser des questions; allier la sensibilité à la réflexion 


critique. 
za). x 
Des pages que rendent particulièrement vivantes la manière dont elles 
furent composées et l’appel constant à l'expérience. — L.J.R. 


Meeting in faith. Twenty Years of Christian-Muslim Conversations Spon- 
sored by the World Council of Churches. Édit. St.E. BROWN. Geneva, 
WCC Publications, 1989, 22 x 14, 1x-181 p., 17.50 FS; $ 10.90; £ 6.50. 
— Ce livre donne le résultat de vingt rencontres entre chrétiens et musul- 
mans, tenues dans des pays très divers, sauf en Amérique Latine. Quel- 

ques phrases en indiquent l’esprit: «Nous avons besoin d’une base spiri- 
tuelle et d’une dimension eschatologique d’adoration et de prière. Il 
existe un souci constant et une faim dans chacune des communautés 
de trouver sa nourriture spirituelle dans une prière et une adoration 
revitalisées, … pour les musulmans dans la plénitude de la ‘salat’”, pour 
les chrétiens dans l’approfondissement de la communion eucharistique» 
(25). Il ne s’agit pas d’un irénisme à tout prix; «we agree to disagree», 
sur des points comme p.ex. la portée du pouvoir politique. On aborde 
des questions très concrètes: la famille, l'éducation, la vie économique 
et sociale. Des problèmes difficiles sont évoqués, p.ex. communiquer 
sa religion (les chrétiens disent «évangéliser») sans verser dans un pro- 
sélytisme de mauvais aloi et sans renoncer à ce devoir, plus inflexible 
chez les musulmans. Les chrétiens sans doute seront surpris et heureux 
de trouver dans l’islam des points de convergence avec leur propre reli- 
gion, notamment dans le domaine social. Étant donné l’expansion, fût- 
ce démographique, de l'islam et le réveil du monde arabe à la recherche 
de son unité, bien des chrétiens trouveront profit à prendre connais- 
sance de cet ouvrage, simple dans son expression, à la sensibilité reli- 
gieuse parfois émouvante. Un index des sujets traités et un lexique des 
principaux mots arabes mentionnés auraient rendu service. — C.M. 


PHILOSOPHIE 


Philosophie XII-XIV, Université de Toulouse-Le Mirail, 1986-1988, 3 vols, 
24 x 16, 170, 182 et 140 p., 300 FF. — Ces trois fascicules de la revue 
Philosophie présentent des Mélanges offerts à Alain Guy, à l’occasion 
de son passage à l’éméritat, pour son remarquable travail de recherche 
et de publication sur les philosophies ibériques et ibéro-américaines. En 
1954, AL Guy inaugurait à Toulouse les premiers cours donnés dans 
une université française sur la philosophie espagnole. En 1967, il y créait 
une équipe de recherche associée au CNRS, qui devint par la suite le 
Centre de recherche de philosophie ibérique et ibéro-américaine, dont 
il fut le directeur et l'animateur infatigable. 
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Les Mélanges rassemblent des articles consacrés soit à Al. Guy — sa 
biographie, son œuvre considérable, en particulier son Histoire de la 
philosophie espagnole —, soit à des penseurs ibériques ou latino-américains, 
soit encore à des penseurs non hispaniques mais présentés par des philo- 
sophes ibériques ou latino-américains. Ces communications permettent 
de découvrir les multiples aspects de cette pensée dans son histoire et 
dans son actualité. Cette philosophie, qui naguère encore était tenue 
en France pour négligeable, ou considérée parfois comme une annexe 
de la philosophie allemande, apparaît ici comme proprement originale 
et profonde. AL. Guy peut à juste titre être considéré comme le grand 
spécialiste de la pensée hispanique et le Centre toulousain comme le 
point de passage idéal pour ceux qui désirent aborder ou approfondir 
cette pensée. — P.M. 


Was lehrt uns die Natur? Die Natur in den Künsten und Wissenschaften. 
Eine Ringvorlesung der Universität München. Édit. V. SCHUBERT. Coll. 
Wissenschaften und Philosophie, 6. Erzabtei St. Ottilien, EOS Verlag, 
1989, 19 x 12, 486 p., 24.80 DM. — Dans une collection qui accueille 
des études interdisciplinaires, ce volume propose un cycle de conféren- 
ces donné à l’Université de Munich en 1987-1988 sur un sujet immense: 
«Que nous enseigne la nature?» La nature ne se révèle à l’homme que 
dans une interaction avec l'intelligence humaine, une dialectique cons- 
tante du subjectif et de l’objectif, du naturel et de l’artificiel. Quel est 
donc son statut? sa valeur dans l'argumentation? contribue-t-elle à la 
solution des problèmes éthiques, juridiques, techniques? On n’aborde 
pas ici les aspects pratiques de la question, ni la théologie naturelle; 
on se borne au domaine européen et, en certains cas, à des exemples 
typiques. Après l’introduction de V. Schubert, l’histoire du concept retient 
d’abord l'attention: la physis dans la Grèce ancienne (D. Bremer), la 
nature artiste de G. Bruno à Em. Kant (M. Zahn), son interprétation 
dans la littérature allemande depuis le XVII: s. (W. Frühwald). On passe 
alors aux domaines actuels: la physique (Crt. Zupancic), l’argumenta- 
tion morale et juridique (Arth. Kaufmann), la théologie (]. Gründel), 
la morale (R. Spaemann). Enfin quelques secteurs spécifiques: la musi- 
que (Th. Güllner), la peinture (H. Belting), la médecine (P. UIl..Uns- 
chuld), son exemplarité pour notre comportement (W. Wickler) et le 
point de vue de l'ingénieur (S. Wagner). 

Parmi beaucoup de perspectives originales et intéressantes, retenons 
surtout l'évocation répétée des dangers que recèle, dans l'argumentation 
éthique et théologique, l’utilisation du concept abstrait de loi naturelle 
sans référence aux situations concrètes et l’exigence du respect des per- 
sonnes dans leurs relations vécues. — A.T. 


A. DE Li8erA, La philosophie médiévale. Coll. Que sais-je? 1011. Paris, 
PUF, 1989, 18 x 12, 128 p. — Contre les préjugés relatifs au destin 
de la culture au cours du millénaire trop mal nommé Moyen Age, l’A., 
appuyé sur les acquisitions récentes de la recherche, plaide pour «un 
autre Moyen Âge». Lequel ignore les cloisonnements entre différents 
domaines de la pensée comme entre la réflexion des penseurs et leur 
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vie en société. Le chapitre d’introduction passe d’abord en revue les 
textes de base de la philosophie médiévale, rappelant la manière dont 
les œuvres d’Aristote se sont progressivement répandues en Occident, 
ainsi que l'influence exercée par les contributions arabes ou juives. Puis 
il évoque les milieux scolaires et les formes adoptées par l’enseignement. 
L’exposé privilégie une distribution thématique de la matière, de façon 
à mieux rendre compte de la vie des problèmes. Ainsi, des quatre chapi- 
tres consacrés respectivement à la logique, à la physique, à la métaphysi- 
que, à la psychologie et à l'éthique, le troisième distingue la phase «gréco- 
latine» et la phase «péripatéticienne», où se formule le problème de 
l'être; il précise les diverses interprétations d’Aristote, plus ou moins 
tributaires des philosophes arabes, ainsi que les divergences touchant 
l’essence et la possibilité de la métaphysique ou l’extension de son objet. 
Une bibliographie choisie termine cet opuscule dense et suggestif. — R.E. 


SwiEzAWSkI, Redécouvrir Thomas d'Aquin. Paris, Nouvelle Cité, 1989, 
20 x 13, 216 p., 98 FF. — Invité par les religieuses franciscaines de 
Laski, près de Varsovie, à présenter les traits caractéristiques de la pensée 
de saint Thomas, l’A., spécialiste de l’histoire de la philosophie, leur 
a proposé une série de conférences, traduites ici du polonais par Marie 
Stokowska et Eric Ibarra. Destinées aux profanes, ces conférences évi- 
tent toute confrontation avec la philosophie moderne et se bornent à 
présenter le système de saint Thomas en soulignant sans doute ses traits 
originaux et ses acquis toujours valables, mais en s’attardant aussi à d’autres 
aspects décidément caducs. Malgré la conviction de l’A., sa perspective, 
trop limitée à un cadre historique déterminé, séduira moins les esprits 
sensibles aux interrogations contemporaines. — P.E. 


Adr. CAPARELLO, La «Perspectiva» in Sigieri di Brabante. Coll. Studi 


Fr. 


Tomistici, 31. Roma, Libr. Edit. Vaticana, 1987, 24 x 17, 215 p., 24.000 
lires. — En traitant le problème de la «perspective», la pensée du Moyen 
Âge cherche une voie nouvelle qui puisse intégrer la physique et la mathé- 
matique, et articuler les abstractions de la qualité et de la quantité. Après 
un chapitre consacré à la position du problème dans l’enseignement du 
Quadrivium, l’A. analyse les textes afférents de saint Albert le Grand, 
saint Thomas et Siger; il tire enfin les conséquences au point de vue 
de la métaphysique, en s’aidant largement de l’Optica de Alhazen (1572). 
Ce travail s’inscrit parmi les nombreuses recherches actuelles sur l’esthé- 
tique du Moyen Age. À propos du plan de l’ouvrage, on peut regretter 
l’absence d’introduction et de conclusion, ainsi que de division de la 
longue seconde partie; ce texte semble taillé pour la publication pré- 
sente. On se demande enfin pourquoi les citations de F. van Steenbergen 
ne concernent jamais Siger lui-même. — P.G. 


D. E. SCHLEIERMACHER, Sulla religione. Discorsi a quelli intellet- 
tuali che la disprezzano. Édit. S. SperA. Coll. Giornale di teologia, 
189. Brescia, Queriniana, 1989, 19 x 12, 251 p., 22.000 lires. — L’opus- 
cule paru anonymement en 1799 est ici traduit d’après sa récente édition 
critique, compte tenu des versions italienne, anglaise et française 
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publiées dans les dernières décennies. Dans ses cinq discours Über die 
Religion, Schl. presse les intellectuels d’écarter tant les superstructures 
dogmatiques, surnaturalistes, que les constructions rationalistes pour situer 
la religion dans une saisie intuitive de l'Univers (un et infini) et le senti- 
ment qu’il ne faut jamais en séparer; il traite ensuite de l'éducation reli- 
gieuse, de la dimension sociale de la religion et de la valeur des religions 
particulières. 

L'introduction, amplement annotée et suivie d’indications bibliogra- 
phiques, évoque le zèle pastoral de Schl. (1768-1834), sa formation philo- 
sophique et théologique, spécialement son étude de Spinoza. Elle éclaire 
par d’autres écrits du penseur la teneur des Reden et rappelle, entre 
autres réactions suscitées par cette œuvre, les critiques de Hegel et de 
K. Barth — des jugements qui doivent concéder le bénéfice d’un doute 
p.ex. sur la nature réelle du Gefähl en question. — L.J.R. 


Iv. KIRÉIEVSkI, Essais philosophiques. Coll. Le Sycomore, série Horizon, 
18. Paris, Lethielleux; Namur, Culture et Vérité, 1988, 22 x 14, 235 
p., 135 FF. — Loin d’être un épisode mineur de l’histoire russe, le mour- 
vement slavophile en constitue un moment essentiel et il marque la 
conscience russe de façon ineffaçable. Il surgit au moment même où 
la Russie du XIX® siècle acquiert en Europe une place prépondérante 
et c’est encore lui qui a commencé à exprimer le projet russe d’une 
nouvelle culture, «l’idée russe». 

Pour comprendre les idées slavophiles on ne saurait mieux faire que 
de s’adresser à Ivan Kiréievski (1806-1856), car, s’il n’est pas la figure 
la plus voyante du groupe, il en fut le théoricien. Ses écrits nous offrent 
une claire présentation des objectifs et des idéaux du slavophilisme. Mar- 
quée par l’idéalisme allemand, mais tout autant par la patristique grec- 
que, son œuvre constitue une initiation à toute la philosophie religieuse 
russe. À travers les textes que l’on trouve ici traduits en français pour 
la première fois par Fr. Rouleau, S.J., à qui l’on doit aussi l’Introduc- 
tion, on peut suivre l'élaboration de cette doctrine slavophile et la for- 
mulation de ses principaux thèmes. En particulier, ils permettent de sai- 
sir comment, prétendant distinguer la culture russe de celle du reste 
de l’Europe, le penseur slavophile en vient à opposer systématiquement 
Orient et Occident, orthodoxie et catholicisme, comme deux mondes 
antagonistes, l’un source du bien, l’autre source du mal. 

Une brève et claire introduction permet de pressentir l'appréciation 
du slavophilisme qui sera proposée par le traducteur dans un second 
volume. — R.T. 


Marcel Jousse. Du geste à la parole. Colloque public pour le Centenaire, 
organisé par le Centre Sèvres et la Fondation Marcel Jousse avec le patro- 
nage de la Fondation de Montcheuil. 20-21 novembre 1986. Coll. Tra- 
vaux et Conférences du Centre Sèvres, 12. Paris, Centre Sèvres, 1987, 
30 x 21, 95 p. — Ce colloque célébrait le centenaire de la naissance 
de Marcel Jousse. Dans l’impossibilité d’aborder toutes les pistes ouver- 
tes par ce pionnier en ethnologie, psychologie et pédagogie, on a choisi 
de se limiter aux divers modes de la communication orale et gestuelle. 
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Pierre Scheffer, S.J. rappelle d’abord les étapes de la carrière de MT. 
dont l'héritage fut recueilli et publié par sa disciple Gabrielle Baron. 
Les témoignages de ses élèves, Marcelle Albert et Aline Leduc, viennent 
compléter cette esquisse, tandis qu’André Robert illustre la notion de 
«style oral». Développant les différentes types d’oralité, Claude Pairault 
explicite la relation étroite qui associe tradition et oralité; il signale les 
déviations tant du traditionalisme qui poursuit l'impossible «retour à 
l'identique» que d’une actualisation coupée de ses racines. André Astoux 
dénonce les dangers que crée l’envahissement des médias et constate l’appa- 
rition d’une «nouvelle anthropologie mimismologique». Jean Perret évo- 
que la conférence-démonstration de Jacques Lecoq. Enfin Pierre Len- 
hardt traite de l'importance de l’oralité dans la Tradition juive et de 
ses enjeux théologiques. Après la Table ronde qui permit aux orateurs 
de répondre aux questions posées, Bernard Sesboüé énonce les enjeux 
anthropologiques, théologiques et sociologiques qui se dégagent de ce 
colloque. — 


Y. SMON, Traité du libre arbitre. 3° éd. Coll. Prémices, 10. Fribourg (S.), 
Éd. Universitaires, 1989, 20 x 12, 141 p., 18 FS. — Paru d’abord en 
1951, cet ouvrage dense et clair d’un philosophe qui a enseigné et publié 
en France et aux États-unis développe suivant une démarche didactique, 
exemples et comparaisons à l'appui, une doctrine fondamentalement 
aristotélico-thomiste. Mais il a soin de discuter les principales objections 
ou théories défectueuses avancées au cours des derniers siècles. Ainsi 
il relève chez l’homme, déjà au niveau des réactions émotionnelles, une 
capacité d’«exaspération» des passions qu’on ne rencontre pas chez l’ani- 
mal. Concernant la transcendance de la volonté par rapport à ce niveau- 
là, il précise la juste interprétation du phénomène de la sublimation. 
Il dégage les prérogatives des facultés spirituelles (cf. la ratio entis et 
boni), la nécessité qui ordonne le vouloir humain au bien comme tel 
et qui fonde la liberté des choix particuliers. Après une analyse affinée 
des données que comporte la conscience de la liberté, est établie la possi- 
bilité d’un jugement libre. On voit aussi comment l’acte libre ne déroge 
pas au principe de causalité. Enfin la liberté est considérée comme per- 
fection, en référence aux perfections divines; elle progresse par les options 
moralement bonnes, aspirant à coïncider avec la loi. 

Le volume comprend une riche annotation et l’index des nombreux 
auteurs cités. — R.E. 


B. LONERGAN, Collection. Coll. Collected Works of Bernard Lonergan, 
4, University of Toronto Press, 1988, 24 x 17, xvinr-349 p., rel. £ 26.50; 
en Europe, $ 43. — Ce recueil est la réédition, sous le même titre, Co/- 
lection, du premier des volumes regroupant dés textes brefs de Lonergan 
et publié en 1967, par Fr. Crowe, du vivant de l’auteur (+ 1984); il 
contenait 16 contributions sur des thèmes variés, principalement dans 
les domaines de la philosophie et de la théologie. L'éditeur a cependant 
introduit dans le texte quelques modifications commandées par la per- 
suasion que ce «penseur de grande classe. demande à être lu non pour 
son style mais plutôt pour ses idées, telles qu’il les a exprimées à sa manière 
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propre» (XIV). Il a donc restitué çà et là des formules-moins littéraires 
qui avaient été améliorées dans la première édition. Pour les passages 
en langues étrangères, l’éditeur rend le texte lisible par ceux qui les igno- 
rent. et permet de noter ce qui, dans la traduction, revient à l’auteur 
ou à l'éditeur. Mais la différence la plus intéressante consiste dans les 
Editorial Notes: elles situent les textes et leur histoire et renvoient à 
d’autres écrits de Lonergan qui éclairent les notions traitées et l’évolu- 
tion de la pensée; de-ci de-là elles font aussi référence à des inédits con- 
servés dans les Archives Lonergan, attirant ainsi l’attention des cher- 
cheurs sur des textes dont la publication prendra encore des années. 
Diverses tables permettent un accès facile aux données ici rassemblées. 
Souhaitons une parution rapide des volumes suivants, qui aideront à 
mieux connaître une pensée d’une profondeur et d’une richesse excep- 
tionnelles. — L.R. 


PSYCHOLOGIE 


Crescita dell’ uomo nella catechesi dei Padri (Età postnicena). Convegno 
di studio e aggiornamento. Facoltà di Lettere cristiane e classiche (Ponti- 
ficium Institutum Altioris Latinitatis). Roma, 20-21 marzo 1987. Édit. 
S: Feuici. Coll. Biblioteca di Scienze Religiose, 80. Roma, LAS, 1988, 
24 x 17, 328-(24) p., 35.000 lires. — Ce congrès de 1987 prolonge l’étude 
du thème abordé en 1986 (cf. NRT, 1988, 141). La rencontre du christia- 
nisme et de la culture classique aboutit à une synthèse qui enrichira 
les âges postérieurs, modèle admirable d’inculturation de la tradition 
ecclésiale dans le riche héritage de la culture antique. L'homme est au 
centre de la pensée chrétienne: sa croissance harmonieuse, sa matura- 
tion, l’équilibre à maintenir entre le divin et l'humain. Après une pré- 
sentation de S. Felici et un aperçu des recherches actuelles sur la pédago- 
gie dans la Bible, des spécialistes de la littérature chrétienne et classique, 
de la théologie et des sciences de l'éducation étudient successivement 
le concept d’auctoritas dans la patristique du IV* s., la culture chez Arnobe 
de Sicca, Grégoire de Nazianze et Basile, la paideia antichrétienne de 
l’empereur Julien, l’école théologique d’Épiphane et la philologie origé- 
nienne, saint Ambroise (le monde bucolique virgilien dans sa catéchèse; 
bumanitas classique et sapientia chrétienne), saint Augustin (Eucharistie 
et croissance intérieure), Jean Chrysostome (l'éducation morale), Ausone 
(la formation séculière et religieuse). Paulin de Nole (catéchèse et poé- 
sie), Julien Pomère (le sacerdos docens dans son De vita contemplativa) 
et finalement ersditio et erudire dans le Sacramentarium Veronense (le 
rapport liturgie-pédagogie. chrétienne). On trouvera en annexe la liste 
des 10 volumes des Actes déjà publiés avec leur index, ainsi que la liste 
des collaborateurs, celle des Pères, auteurs et œuvres étudiés, et un relevé 
des principaux arguments traités dans ces volumes. — A.H. 
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M. LereBvre, La famille. De la démission à l’espérance. Coll. L’horizon 
du croyant, 1. Paris, Desclée; Ottawa, Novalis, 1988, 19 x 13, 160 p., 
65 FF. — La nouvelle collection, placée sous le patronage de l’Institut 
Catholique de Lille et de l’Université Saint-Paul d'Ottawa, voudrait four- 
nir aux chrétiens des instruments d’information et de réflexion sur les 
questions qui concernent les croyants aujourd’hui. Son premier volume 
est consacré à la famille, dont les structures sont engagées en d’importan- 
tes mutations. Faut-il condamner le présent, revenir à la famille tradi- 
tionnelle ou se lancer tête baissée en de douteuses mutations? Tel est 
le biais sous lequel l’A., prêtre du diocèse de Montréal, aborde le pro- 
blème. De la situation présente, il tient à dégager les «filons d’espoir», 
invite à approfondir le mystère chrétien du mariage, propose des valeurs 
à redécouvrir et surtout des solidarités à promouvoir. On lui saura gré 
de mettre à la disposition d’un large public son expérience pastorale 
et d’insuffler à ses lecteurs confiance et foi en l'avenir. — P.E. 


N. DELL’AGui, La maturità dell’adolescente e del suo educatore. Linee 
di psicopedagogia adolescenziale. Coll. Contributi e Studi, 2. Palermo, 
Edi Oftes, 1988, 24 x 17, 300 p., 28.000 lires. — Cet ouvrage tient 
la promesse du titre. Bien informé des études plus ou moins récentes 
en la matière, l’A. souligne d’emblée l'influence du milieu (primordiale- 
ment la famille) sur la croissance qui doit mener de l’enfance au stade 
adulte. Pour mettre au point une «conception humaniste et systémati- 
que du développement et de l'éducation de l’adolescent», il recueille, 
critique, adapte, complète les uns par les autres les apports de quelques 
théories (p.ex. celles de C. Rogers et d’E. Erikson); il aboutit à proposer 
des schèmes d’analyse structurale des comportements liés aux relations 
éducateur-adolescent. 

Suivant quelle ligne s’agit-il d’orienter les adolescents à la maturité 
(et quelle maturité cette mission suppose-t-elle chez l’éducateur)? Le besoin 
aujourd’hui le plus général et le plus criant, c’est la découverte du sens 
de la vie, un idéal conforme aux vraies valeurs, des efforts concrets con- 
sentis suivant cette option. Des chapitres particuliers traitent des exigen- 
ces actuelles de l’éducation dans les domaines de la religion, de la sexua- 
lité et de la préparation à la vie socio-politique. 

Une bibliographie ordonnée complète cette contribution destinée — 
non réservée — aux éducateurs ainsi qu’aux théoriciens de la psychologie 
et de la pédagogie. — L.V. 


D. Marzorro, Celibato sacerdotale e celibato di Gesù. Coll. Teologia. 
Casale Monferrato, Piemme, 1987, 21 x 13, 121 p., 12.000 lires. — Sur 
une question vivement débattue puis tranchée par le Synode de 1971 
et douloureusement vécue encore par nombre de prêtres, ce livre apporte 
l’apaisement d’une réflexion sereine et ferme. Il est aussi le témoignage 
discret et la proposition stimulante d’un style de vie plus évangélique 
à l’usage du clergé diocésain, auquel l'A. appartient. La première partie 
explique avec clarté l’enseignement du Magistère sur le sujet: les princi- 
paux textes de Vatican II, l’Encyclique Sacerdotalis cœælibatus de Paul 
VI, le document du Synode et les Orientations de la Congrégation pour 
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l'Éducation catholique. Cet enseignement met en lumière «comment 
le premier creuset de l’expérience du célibat que l’Église propose 
aujourd’hui à ses ministres fut la communauté de vie avec Jésus» (63). 
La seconde partie revient à la Bible, lue dans la Tradition vivante de 
l’Église et avec l’acribie de l’exégète de métier. À l’aide des textes du 
N.T., A. présente un tableau vivant de l'appel à suivre le Christ en 
vue de la mission ainsi que de l’histoire de la vie apostolique primitive. 
Ses conclusions très personnelles prônent l'existence en petite commu- 
nauté sacerdotale, qui insère le prêtre dans un réseau dynamique de rela- 
tions interpersonnelles et lui permet en même temps de s’adonner tout 
entier aux «affaires du Seigneur». 

Un ouvrage qui porte à la méditation et à la conversion personnelle. 
On pourra critiquer certaines vues partiales sur l'Évangile, mais il rejoint 
le prêtre au cœur de sa situation existentielle. — J.S. 


H. BOURGEOIS, La mort. Coll. L’horizon du croyant, 3. Paris, Desclée; 
Ottawa, Novalis, 1988, 19 x 13, 182 p., 65 FF. — Sujet toujours fasci- 
nant que la mort et tâche malaisée que d’aborder sous une forme accessi- 
ble au grand nombre les difficiles questions qu’il soulève. L’A. recueille 
d’abord les données de l’expérience commune et leur traduction au niveau 
du langage, recourant volontiers en cela aux poètes, habiles à déployer 
la force des symboles. Entrant alors dans le vif du sujet, il parcourt 
les étapes de la célébration de la mort: contemplation du crucifix, prière 
pour les morts, baptême et Eucharistie, onction des malades, viatique 
et funérailles. Pour nourrir la réflexion chrétienne, il convoque la Bible 
et les travaux des historiens de la mort, aborde ensuite les problèmes 
théologiques (Dieu et la mort, l’âme et la mort, résurrection et immorta- 
lité...) et quelques questions actuelles (la mort voulue, donnée, l’incinéra- 
tion, la réincarnation.…..). 

Le souci louable de traiter dans un espace réduit toutes les faces du 
sujet empêche d’accorder le relief voulu à son axe central: l’expérience 
chrétienne de la mort s’acquiert essentiellement par le baptême, qui invite 
à passer de la mort à la vie par une conversion permanente de l’égoïsme 
pécheur au don de soi; elle s’épanouit dans l’Eucharistie, mémorial vécu 
de la mort et de la résurrection du Christ et anticipation de la nôtre. 
On discutera le présupposé de l’A. — lourd de conséquences — que 
la mort est en soi naturelle. Enfin certaines apories se dissiperaient si, 
au lieu de considérer seulement le sort de l'individu, l’attention se por- 
tait d’abord sur la communauté chrétienne au sein de laquelle prennent 
sens les destinées individuelles. — A.T. 


W. Huser, La psychologie clinique aujourd’hui. Coll. Psychologie et 
sciences humaines, 164. Bruxelles, P. Mardaga, 1987, 22 x 15, 326 p. 
— Héritière de la tradition psychiatrique, bénéficiant des progrès de la 
psychologie, la psychologie clinique reconnaît comme premiers fonda- 
teurs L. Witmer et E. Kraepelin et comme berceau les États-Unis, qui 
gardent une avance dans le développement dont rend compte cet ouvrage. 
C'est en effet sous la forme d’un bilan des opinions en concurrence 
que l’A. propose une information scientifique sur des points comme 
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ceux-ci: parmi les nombreuses définitions de la ps.cl., laquelle préférer ? 
Quels rapports relient cette «science sociale empirique» aux diverses bran- 
ches de la psychologie ou à la psychiatrie? Suivant quel point de vue 
classer les problèmes psychiques et comment s’articulent les classifica- 
tions habituelles ? 

Un chapitre traite des facteurs de troubles et des modes d’approche 
de leur action. Puis sont décrites les démarches menant à l’évaluation 
clinique, avec les précautions qu’elles réclament, et détaillées les formes 
d'intervention préventive ou curative. À propos de recherches relatives 
au domaine de la ps.cl., on rencontre p.ex. la contestation surgie quant 
aux effets de la psychothérapie et une estimation des coûts et bénéfices 
du recours à la ps.cl. Pour finir, des renseignements sur la profession 
de psychologue clinicien, en Amérique et ailleurs: sa situation face à 
la psychiatrie, la formation qu’elle requiert, sa déontologie, etc. 

Üne bibliographie très fournie complète cette étude sérieusement docu- 
mentée, présentée comme une «introduction» que J’A. compte faire sui- 
vre d’un manuel ou traité. — L.V. 


G. ToreLLo, Dalle mura di Gerico. Note di psicologia spirituale. 
Coll. Anima e psiche, 2. Milano, Ed. Ares, 1987, 21 x 14, 278 p., 
8.000 lires. — Psychiatre et théologien, fort de son expérience pastorale 
et d’un réel bon sens, l’A. rassemble ici 35 brefs essais où tradition 
spirituelle, anthropologie, morale, sociologie, art de vivre, mêlent leurs 
apports en des pages relevées d'exemples, de traits d'humour, de para- 
doxes, et riches d’avis nuancés sur les vertus, les états d’âme ou les prati- 
ques sociales. Il s’agit p.ex. de l’équilibre à garder dans l’amour du travail 
et le sens de l’épargne, d'expériences comme la fatigue, l'angoisse, le 
succès, du juste souci de la courtoisie, de la vogue des chansons, du 
sport, comme de sujets aussi graves que la peur de l’enfant ou les mena- 
ces qui pèsent sur la paix du monde. — L.J.R. 


J. CorRéÉArRD & El. SAINT-PIERRE, Ma vie dans la lumière. Paris, 
V.A.L.,1986, 19 x 12, 117 p., 62 FF. — Qui ne se heurte fréquemment, 
dans la vie quotidienne, à ses propres réactions incontrôlées? Depuis 
plusieurs années, par des cours, stages, week-ends de formation, les auteurs 
s'efforcent d’aider les gens à prendre conscience des forces qui sont en 
eux et à les gouverner. Ce petit livre explique en un langage dépouillé 
de toute technicité comment canaliser ces énergies pour construire sa 
personnalité et réaliser en soi l'amour. Les chapitres sé composent d’une 
série de témoignages pris sur le vif, précédés d’un bref exposé théorique 
expliquant en quelques formules simples la manière d’établir l'harmonie 
intérieure pour permettre à la vie de s'épanouir. — P.E. 


C. Furo ea., Maturité humaine et vie spirituelle. Session pluridiscipli- 
naire du département Spiritualité et Vie religieuse. Centre Sèvres, 7-8 
mars 1988. Paris, Médiasèvres, 1989, 30 x 21, 69 p. — Exposés et table 
ronde où s'expriment trois laïcs, dont une conseillère conjugale, une 
Sœur auxiliatrice, deux jésuites. En vue notamment d’un accompagne- 
ment qui favorise une vie spirituelle réaliste, avec le substrat humain 
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qu’elle comporte, sont abordés les thèmes suivants: composantes de la 
maturité; attitude positive à l'égard des «collectifs» (groupements plus 
larges que famille ou communauté); obstacles actuels à là maturation 

ans la vie conjugale; expériences de vie familiale et professionnelle à 
bien assumer pour müûrir; discerner et se décider en chrétien dans le 


contexte réel de notre monde; dispositions attendues des accompagna- 
teurs. — L.J.R. 


L. BEIRNAERT, L’expérience du désir et la naissance du sujet (psycha- 
nalyse, éthique et mystique). Coll. Travaux et Conférences du Centre 
Sèvres, 18. Paris, Médiasèvres, 1989, 30 x 21, 59 p. — Ce fascicule con- 
tuent d’abord le texte d’une des dernières conférences du P.B., Relire 
Ignace, après Freud, Lacan et quelques autres, et des éclaircissements 
qu’il y ajouta. La 2° partie, «Sur le livre de L.B. intitulé Aux frontières 
de l'acte analytique»— recueil posthume d’articles significatifs —, repro- 
duit, avec le débat qui les suivit, les communications où Andrée Leh- 
mann, P. Daman et Ph. Julien rendent compte de la façon dont l’auteur 
«s’est situé en tant que jésuite psychanalyste», du rapport qu’il établis- 
sait entre analyse et foi, de la portée de son œuvre. — L.J.R. 


ART ET LERIRES 


Notre-Dame de Leffe: une abbaye prémontrée en pays mosan. Abbaye 
N.-D. de Leffe, Dinant, 1987, 21 x 15, 46 p., 12 1ll. — Par suite d’une 
donation du comte de Namur (1152), l’abbaye prémontrée de Floreffe 
fonde près de Dinant un prieuré qui devient abbaye en 1200. Son abbé 
est fait archidiacre du diocèse de Liège. Bientôt elle dessert une quin- 
zaine de paroisses. Elle maintient sa vitalité, malgré les désastres du XV: 
s., jusqu’à sa suppression par la Révolution Française. En 1902 ce qui 
subsiste de ses bâtiments accueille les prémontrés français de Frigolet. 
À leur départ en 1928, l’abbaye de Tongerloo envoie un groupe de 
ses membres redonner à la fondation médiévale uné existence nouvelle, 
consacrée aux pratiques de la vie commune, à des ministères paroissiaux, 
à l’accueil des chrétiens désireux de recueillement. — L.J.R. 


M. MaRTINS, Nossa Senhora nos Romances do Santo Graal e nas 
Ladainhas medievales e quinhentistas. Braga, Ed. Magnificat, 1988, 24 
X 17, 226 p., nombr. ill. — La 1° partie, assez brève, relève les invoca- 
tions et allusions à la Vierge Marie dans le grand cycle composé entre 
1215 et 1230 et comprenant cinq récits en prose en rapport avec la 
légende du Graal. Dans le reste de l'ouvrage, après des généralités sur 
la prière litanique et des informations sur la genèse des litanies mariales, 
PA. passe en revue celles qui ont eu cours au Portugal jusqu’au XVI< 
s. Elles représentent des modèles divers: disposition en strophes, suite 
d'expressions exclusivement laudatives, invocations débutant toujours par 
les mêmes mots (plus de 100 fois Suncta Maria Mater), litanies dites 
«de Lorette» mais d’une autre teneur que le formulaire aujourd’hui 
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courant; pour quelques cas est reproduite la notation musicale. Pour 
terminer, une «invocation» relevée de références à l’histoire littéraire 
de la piété mariale. — L.J.R. 


L. DESGRAvES, Répertoire des programmes des pièces de théâtre jouées 
dans les Collèges en France (1601-1700). Coll. École Pratique des Hau- 
tes Études, IV* section. VI. Histoire et civilisation du livre, 17. Genève, 
Droz, 1986, 22 x 15, 197 p., 45 FS. — Cet ouvrage recense plus de 
1 500 représentations exécutées en majeure partie durant la seconde moi- 
tié du XVII: s. dans quelque 140 établissements (dont 14 à Paris): colle- 
ges dirigés, sauf quelques exceptions, par des groupes religieux : bénédic- 
tins, barnabites, eudistes, oratoriens, doctrinaires, jésuites (83). Il s’agit 
de tragédies et de tragi-comédies, de comédies, de ballets, etc., en latin 
ou en français (à Bergues ou à Cassel, en flamand le plus souvent). Les 
notices du répertoire reproduisent le texte de la première page du pro- 
gramme, et indiquent la localisation de l’exemplaire conservé ainsi que 
la référence des publications qui font allusion à la pièce. Dans le cas 
de représentations connues mais dont on ne possède plus de programme, 
la notice renvoie aux œuvres qui les signalent. — N.PI. 


M. HERR, Les tragédies bibliques au XVIII: siècle. Paris, Champion; 
Genève, Slatkine, 1988, 22 x 15, 10 1ll., 269 p. — L’absence d’études 
sur la tragédie biblique au XVIII: s. pourrait suggérer qu’elles ne susci- 
taient guère l'intérêt. Pourtant on en compte beaucoup dans les catalo- 
gues de bibliothèques; ce sont souvent des pièces de collège, en particu- 
lier jésuites, ou du théâtre de société. En dépit de leur médiocrité, elles 
influencent un public travaillé par une intense fermentation d’idées. L’A. 
a repéré une trentaine de pièces, de valeur très inégale, qu’elle étudie 
dans l’ordre chronologique des sujets: Adam et Eve, le sacrifice d’Isaac, 
les enfants de Jacob, Moïse, Josué, Abimélech, Saül et David, Sennaché- 
rib, Sédécias, Judith, les Maccabées. Dans cette production, Judith sem- 
ble avoir connu la plus grande vogue, comme en témoigne la liste des 
pièces composées en Europe entre 1685 et 1789 sur ce sujet. L’A. pré- 
sente chaque œuvre, l’illustre de citations assez étendues parfois et en 
précise les caractéristiques. Elle dégage pour finir les traits généraux de 
cette littérature, qui reflète les idées, les goûts et les contradictions d’un 
âge de mutations. En appendice, on trouve la liste des pièces françaises 
qui ont traité les thèmes de Joseph, Saül, David, Absalon, Judith et 
les Maccabées, une bibliographie et l'index des noms et des œuvres cités. 


— PE. 


Au pays des Gorilles avec Pierre Duhem (1861-1916). Un écho de la 
Révolution. Paris, Beauchesne, 1989, 22 x 24, 72 p., nombr. ill., 78 
FF. — Qui l’eût cru? L’auteur de La théorie physique et du Système 
du monde fut aussi un excellent dessinateur. L'introduction de Stanley 
Jaki, qui a publié sa biographie et édité ses paysages, retrace brièvement 
la carrière du savant, catholique convaincu, brimé dans sa carrière par 
des universitaires positivistes et athées. Duhem, étudiant à l’École Nor- 
male supérieure en 1882, s'associe à Étienne Récamier, auteur du texte 
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d’une brochure satirique contre les darwiniens matérialistes et les parti- 
sans de l’école laïque, pour composer, sous le pseudonyme de Ch. Clé- 
rice, une illustration bien meilleure que le texte et sa musique. Les célé- 
brations de la Révolution ont incité l'éditeur à reproduire ce document, 
devenu introuvable, qui témoigne d’une facette peu connue du génie 


de P. Duhem. — G.M. 


Fr. DEBUYST, L’Art chrétien contemporain de 1962 à nos jours. Coll. 
Art et Foi. Paris, Mame, 1988, 24 x 22, 95 p., nombr. ill, 128 FF. 
— C’est principalement à l’architecture des églises et à leur mobilier 
que sont consacrés les nombreuses photos de cette élégante plaquette, 
leur commentaire et les réflexions de l’A. La réforme liturgique récente 
a rendu son importance à l’assemblée et redéfini l’espace où se déploie 
la liturgie. Le P.D. traite des axes du lieu de la célébration, de la décora- 
tion, ouverte à l’art contemporain, des objets du culte, qui adoptent 
des formes plus libres; il souligne spécialement la tendance à passer d’une 
monumentalité toute symbolique à des formules fonctionnelles de mai- 
son. Associés dans une entreprise commune de renouveau, architectes, 
sculpteurs, peintres et orfèvres sont appelés à «aborder les données litur- 
giques et humaines» de façon à créer une «maison-église, entièrement 
donnée à une communauté célébrante». — P.D. 


La Chiesa di Lodi. Fonti e Studi. 1. La cattedra episcopale. Édit. Eg. 
MmRAGOLL. Segreteria Vescovile, Via Cavour, 31, 1-20075 Lodi, 1988, 25 
X 17, 124 p., 15 ill. — Lodi est une ville moyenne de l'Italie septentrio- 
nale, voisine de Milan. Le présent volume décrit assez rapidement la 
vieille cathédrale de la cité, dont l’aspect est surtout roman. La liturgie 
nouvelle exigeait un remaniement du chœur, auquel on s’appliqua dès 
1964 et qu’on reprit en 1987. Sous les vigoureuses arcades, devant le 
mur qui monte de la crypte vers le chœur surélevé, se dressent mainte- 
nant l'autel, l’'ambon et le siège de l’évêque, érigés tous trois face au 
peuple. L'œuvre nous paraît réussie en perfection. Une série de chapi- 
tres, dus à divers auteurs, s’attachent à la signification religieuse et litur- 
gique de chacune des trois pièces que nous avons citées, mais en ordre 
principal à la cathedra, la chaire de l’évêque, telle que l’a conçue l'artiste, 
Mario Rudelli, spécialisé dans le travail du bronze et du marbre. On 
nous montre le détail de deux beaux reliefs qui représentent saint Paul 
et sa vision miraculeuse et saint Bassianus, patron du diocèse, reçu par 
une famille. 

Ce que nous admirons davantage dans ce travail accompli, c’est une 
modernité respectueuse de l’ensemble légué par le Moyen Âge. Nos réfec- 
tions d’aujourd’hui s’harmonisent trop rarement avec le legs du passé. 
Mais à Lodi, le nouveau ne renie en rien l’origine. Nous nous en félici- 
tons avec les familiers d’une église que nous aimons bien, sans avoir 
pu la contempler nous-même. L'ouvrage, dédié à Mgr Paolo Magnani, 
évêque de Lodi, comprend une bibliographie choisie sur la chaire épisco- 
pale. — A.W. 
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M. Bariow, La foi de Gilbert Cesbron. Paris, Centurion, 1989, 22 x 
15, 233 p., 98 FF. — Gilbert Cesbron a été un authentique témoin 
chrétien pour notre époque. À l’intention des lecteurs qui désirent mesurer 
la valeur littéraire de son œuvre et de ceux que sa personnalité évangéli- 
que à fascinés, M.B., dans une première partie, cherche: à travers une 
approche biographique comment s’est élaborée sa vision du monde; dans 
la deuxième partie il présente la spiritualité du romancier dans une pers- 
pective thématique. Le portrait de G.C. nous.est:ainsi tracé, éclairé par 
des citations de ses romans, de ses essais spirituels et de ses carnets iné- 
dits, et il rend sa mémoire plus attachante encore. «La seule justification 
de notre passage sur la terre est d’aider les autres à vivre.» M.B., qui 
souligne à deux reprises la parenté spirituelle de l’œuvre littéraire de 
Cesbron et de l’œuvre picturale de Rouault, toutes deux nées de la con- 
templation de «l’homme de douleurs» et imprégnées de «compassion», 
montre que «le fin mot de son œuvre est le même que celui de sa 
vie; et — moralement parlant — c’est sans doute le plus haut éloge 
que l’on puisse faire d’un écrivain.» Grâce à cette étude la générosité 
de Cesbron nous devient encore plus perceptible, lui qui, depuis l’âge 
le plus tendre, a fait «alliance avec les êtres sans défense devant la souf- 
france et l’injustice» et qui «avec plus de cœur que d'esprit» a «fabriqué 
sa foi.» — H.V.A. 


HISTOIRE 


Jahrbuch für Antike und Christentum. Bd. 31-1986. Münster, Aschen- 
dorffsche Verlagsbuchhandlung, 1988, 28 x 20, 234 p., 4 ill, 2 pl: h.+. 
88 DM; rel. 98 DM; en souscr. 80 et 90 DM. — Neuf études savantes 
sont rassemblées dans ce volume de l’annuaire. La signification des Protry- 
gaia, une fête de Dionysos qui a trouvé un prolongement dans la liturgie 
chrétienne à Chypre (R. Kany). La prostitution sacrée au Proche-Orient 
et dans le monde méditerranéen (W. Fauth). Les accents que soulignent 
les auteurs chrétiens des premiers siècles dans l’interprétation du Livre 
de Job (E. Dassmann). L’interdiction d’enseigner faite aux femmes à 
la 3° où 4° génération chrétienne s'explique à partir de traditions qui 
marquent l’organisation des communautés domestiques (R: Nürnberg). 
L'influence limitée de l’ecclésiologie de ces communautés sur la forma- 
tion de l’épiscopat monarchique (G. Schüllgen). La présence de chrétiens 
dans la classe sénatoriale aux environs de l’an 200 (M. Durst). L’humani- 
sation de la société chez Jean Chrysostome; points de contact et diffé- 
rences avec Dion Chrysostome (A.M. Ritter). Quelle part les monastè- 
res pachomiens ont-ils eue dans la confection et la transmission des Codices 
de Nag Hammadi? (C. Scholten). L'origine prétendument égyptienne 
des diaconies d'Occident que mentionnent les Collations de Jean Cassien 


(Th. Sternberg). Dix ouvrages sont ensuite l’objet d’une recension appro- 
fondie. — AH. 


Enr. paAz CovoLo, I Severi e il cristianesimo. Ricerche sull’ambiente 
storico-istituzionale delle origini cristiane tra il secondo e il terzo secolo. 
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Coll: Biblioteca di Scienze Religiose, 87. Roma, LAS, 1989, 24 x 16, 
116 p., 15.000 lires. — L'histoire des rapports de l’Église des premiers 
siècles avec l'Empire ne se réduit pas à celle des persécutions. Pour l'ère 
des Sévères (193-235), elle montre une situation «paradoxale» que le pré- 
sent ouvrage aborde de façon originale et fructueuse. Il passe d’abord 
en revue les sources païennes et chrétiennes qui s’échelonnent de Dion 
Cassius et Tertullien à la Chronique byzantine du XIII s. Puis à la 
politique de chacun des empereurs de la dynastie il consacre un chapitre 
qui recueille les résultats d’un «examen stratigraphique» de la tradition. 
Joint à chaque chapitre, un important excursus éclaircit une question 
controversée: l’édit de persécution (202) attribué à Septime Sévère; la 
«Constitution Antoniana» de Caracalla et ses effets sur les persécutions; 
des points de rencontre du débat christologique intra-ecclésial avec l’idéo- 
logie religieuse des Sévères, spécialement d'Héliogabale; un arbitrage 
d'Alexandre Sévère en faveur de chrétiens de Rome. 

Préfacée par Ch. Pietri, cette étude, dont on appréciera la méthode 
et les conclusions, est munie d’une bibliographie et de deux index: sour- 
ces littéraires et auteurs modernes. — N.PI. 


R. NOUAILHAT, Saints et patrons. Les premiers moines de Lérins. Coll. 
Centre de Recherches d'Histoire Ancienne, 84. Annales Littéraires de 
PUniversité de Besançon. Diff. Paris, Les Belles Lettres, 1988, 24 x 16, 
426 p., 14 cartes et tableaux. — La thèse reçue à la Faculté des Lettres 
de Besançon et dont ce volume publie l’essentiel déploie une vaste érudi- 
tion, et les multiples rapprochements qu’elle opère lui permettent d’illus- 
trer par le cas de Lérins une vision du développement du dogme chré- 
tien et de l'institution ecclésiale au cours de la première moitié du Ve 
s. Pour cette période les sources d’une histoire de Lérins n’abondent 
pas; on citera notamment le panégyrique d’Honorat par Hilaire d’Arles 
et les premières règles. L’A. s'entend à en éclairer l’interprétation par 
référence à des schèmes hagiographiques; aux caractéristiques du mona- 
chisme égyptien ou à celles de la tradition monastique martinienne. Reje- 
tant certains mythes littéraires et s’attachant à dégager le «non-dit» des 
textes, il dessine le profil du saint fondateur et reconstitue l’image du 
monastère; il souligne la note «régulatrice» du projet lérinien; enfin 
c’est le «combat» théologico-politique mené par Lérins que sont appe- 
lées à mettre en lumière une relecture des diatribes de Salvien de Mar- 
seille-et une analyse, poussée jusqu’au métalangage, du Commonitorium 
fameux de Vincent. 

Une annotation allégée mais encore très fournie, une bibliographie, 
des tableaux synoptiques et des cartes (celles des pp. 152 et 169 ont 
échangé leurs places) complètent cet ouvrage original, suggestif là même 
où il semble se contenter de vues plutôt sommaires sur l’histoire doctri- 


nale de l’Église. — L.J.R. 


H. MAISONNEUVE, L’Inquisition. Coll. L’horizon du croyant, 10. Paris, 
Desclée; Ottawa, Novalis, 1989, 19 x 13, 170 p., 69 FF. — Cette institu- 
tion ne se comprend pas hors du milieu culturel qui l’a vue naître, 
lorsque les pouvoirs religieux et politiques étaient étroitement imbriqués; 
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la prépondérance du religieux commandait l'intervention du pouvoir 
civil contre les déviances. L’A. expose d’abord les préparations histori- 
ques et juridiques qui ont amené en 1184 l'entente du pape et de l’empe- 
reur pour réprimer l’hérésie en Italie. Après avoir présenté les docu- 
ments fondateurs, le personnel inquisitorial et le fonctionnement de la 
procédure, l’A. expose une histoire qui s’entache bientôt d’excès en dépit 
des efforts de Rome pour tempérer un zèle souvent mal inspiré. Il accorde 
une attention particulière aux procès des Templiers et de Jeanne d’Arc 
et à l’inquisition espagnole. L’intention première, la défense de la foi, 
mit en œuvre des moyens plus que discutables et cette histoire, au total 
fort sombre, reflète la violence des passions humaines, haines personnel- 
les, volonté de domination, cupidité, intérêts politiques... qui corrom- 
pent le but pastoral. La dernière phrase de l’ouvrage nous en avertit 
d’ailleurs: «L'esprit de l’Inquisition et ses méthodes peuvent encore être 
d'actualité.» — G.M. 


J. Ign. TELLECHEA IpicoraAs, El processo romano del Arzobispo Carranza 
(1567-1576). Coll. Publicaciones del Instituto Español de Historia ecle- 
siastica. Monografias, 30. Roma, Iglesia Nacional Española, 1988, 25 x 
18, 244 p. — En 1559 l’Inquisition espagnole commence le procès de 
l'archevêque de Tolède, avec l’autorisation de Paul IV, qui réserve au 
pape le jugement final. Elle fait tout pour obtenir une condamnation 
ou du moins empêcher un acquittement, cela en prolongeant sans fin 
l'instruction. C’est saint Pie V qui, pour terminer l'affaire, obtient en 
1566 le transfert de l’accusé et l’envoi des pièces du procès à Rome. 
Après sept années de captivité à Valladolid, Carranza arrive le 28 mai 
1567 au Château Saint-Ange, qu’il ne quittera que le 14 avril 1576 pour 
entendre la sentence et aller mourir au couvent de la Minerve. Alors 
qu’on dispose des actes du procès espagnol, publiés en sept volumes, 
concernant le procès romain il a fallu jusqu’à nos jours se contenter 
d'indications provenant d’informateurs du dehors. Or il y a quelque 
30 ans J. Ign. T. L. découvrit au British Museum un manuscrit (échappé 
aux archives du Saint-Office?). Ce Manuale actorum..., rédigé par des 
notaires — et dont le texte, reproduit en grande partie, résumé pour 
le reste, occupe la moitié du présent volume — nous renseigne sur les 
personnalités intervenues au procès, sur la chronologie des séances (plus 
d’une centaine, formant des séries séparées par des intervalles de 6, 9, 
22 mois), sur les présences, dont celle, très fréquente, du Pape Pie V 
et de son successeur Grégoire XIIL et, dans une mesure variable, sur 
leur objet; le registre contient aussi l’inventaire de différents dossiers. 

L’historien, auteur de nombreuses publications relatives à l’aventure 
de Carranza (cf. NRT, 1974, 548), met à profit cette source pour recons- 
tituer le développement de cette pénible affaire, compliquée par les pres- 
sions qu’exerçait Sa Majesté Catholique, soucieuse du prestige de son 
Inquisition. En appendices figurent des extraits de biographies et d’anna- 
les et des inventaires. En fin de volume, l’index des noms propres. — N.PI. 


NS. Davipson, La Contre-Réforme. Coll. Bref, 15. Paris, Cerf/Fides, 
1989, 19 X 11, 123 p., 40 FF. — L'ouvrage donne un aperçu rapide 
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de l’avènement d’un nouveau catholicisme, dont le terme de Contre- 
Réforme exprime mal la réalité. Après une mise au point préliminaire, 
l'A. expose l'essentiel de la doctrine catholique affrontée aux thèses luthé- 
riennes, puis au jansénisme et aux affirmations de la science moderne. 
Il aborde ensuite la réforme du clergé par l'application des décrets de 
Trente, puis la confrontation du catholicisme officiel avec la religion 
populaire par les missions paroissiales, le catéchisme, les écoles, la litur- 
gie, les confréries, sans oublier l’Inquisition. Traitant de l’expansion mis- 
sionnaire, il montre les obstacles qu’elle affronte et les apories de ses 
méthodes. Un dernier chapitre souligne les résistances de la religion popu- 
laire et, en pays de mission, des cultes païens. — AH. 


L.M. ARO?Z, Jean-Baptiste de La Salle, exécuteur testamentaire de M. 
Louis de La Salle, son père. Coll. Cahiers lasalliens, 51. Rome, Maison 
Saint Jean-Baptiste de La Salle; Paris, 1989, 23 x 17, 493 p. — Au décès 
de son père (1672), J.-B. de La Salle, constitué tuteur de ses frères et 
sœurs, fait procéder aux inventaires d’usage et à une vente de meubles. 
Les documents établis à cette occasion, heureusement retrouvés, font 
ici l’objet d’une publication scientifique qui ne laisse rien à désirer. Pour 
chacun des trois dossiers — inventaire du mobilier, inventaire des papiers, 
détail chiffré de la vente —, on trouve la reproduction en fac-similé 
avec en regard la transcription littérale, puis une transcription moderne 
et des notes rassemblant toutes les informations accessibles. De plus, 
un lexique, des index (meubles et objets divers, acheteurs, etc.), le catalo- 
gue de la bibliothèque du défunt. 

Cet ouvrage nous fait visiter de fond en comble la demeure d’un magis- 
trat rémois du Grand Siècle. Les introductions achèvent d’en faire une 
contribution propre à ravir les historiens de la vie quotidienne. — L.J.R. 


PE VI et les Évêques français, Droits de l’Église — Droits de l'Homme. 
Le bref Quod aliquantum et autres textes. Edit. J. CHAUNU. Coll. Cri- 
térion Histoire. Limoges, Critérion, 1989, 21 x 15, 171 p. — C’est la 
Constitution civile du Clergé, adoptée le 12 juillet 1790 par l’Assemblée 
nationale, qui amena «le divorce entre l’Église et la Révolution». Encore 
Pie VI se garda-t-il d’une réprobation hâtive et massive; regrettant les 
dispositions unilatéralement prises à Paris, il ne renonçait pas à tout 
espoir de conciliation. Ce que montre la teneur de ses deux brefs Quod 
aliquantum (10 mars 1791) et Charitas (13 avril 1791). On comprend 
mieux ces documents à lire l'Exposition des Principes sur la Constitution 
civile du Clergé (30 octobre 1790), rédigée à l'intention du pape par 
Mgr de Boisgelin au nom des évêques membres de l’Assemblée nationale. 

Le présent volume reproduit le texte de la Constitution et celui de 
cette Exposition, puis la traduction des deux brefs pontificaux, avec une 
présentation générale et de précieuses notes marginales: référence des 
nombreuses autorités appuyant les représentations de l’épiscopat, cita- 
tions et commentaires relatifs aux messages de Pie VI. — N.PI. 


Revue d’histoire ecclésiastique. Tables générales des tomes LVI (1961) à 
LXX (1975). Édit. S. HANSseNSs. Bureaux de la RHE, Collège Erasme, 
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Place Blaise Pascal, B-1348 Louvain-la-Neuve, 1988, 25 x 17, xtr-726 
p. — Le présent vol. de Tables apparaît quatre ans seulement après Je 
précédent, qui concernait les années 1941-60. La période envisagée 1c1 
correspond à celle où la Revue connut son plus grand essor. La seule 
considération de la masse de ces Tables en témoigne: ne couvrant que 
quinze années, elles ont seulement neuf pages de moins que le volume 
précédent, qui en couvrait dix-neuf. La conception est en tout point 
identique (cf. NRT, 1985, 795). Rappelons surtout l’utilité de la table 
analytique des ouvrages recensés: ordonné selon le classement systémati- 
que traditionnel de la Bibliographie de la RHE, elle peut rendre les servi- 
ces d’une bibliographie rétrospective, sélective et critique, de l’histoire 
de l’Église conçue dans sa dimension la plus large. — R.G. 


BIOGRAPHIES 


GIOVANNI DI SALISBURY, Vita d’Anselmo d’Aosta. Édit. IL. BiFr. Consiglio 
Regionale della Valle d’Aosta, 1988, 23 x 15, 143 p. — En mars 1988, 
se tenait à Aoste un congrès pour célébrer l’un de ses citoyens les plus 
fameux, saint Anselme. En même temps que les Actes de ce congrès 
et le premier volume des Lettres d’Anselme, paraît le texte latin de sa 
vie par Jean de Salisbury, avec introduction, traduction et notes d’Inos 
Biffi. L'auteur de cette vie a repris et synthétisé les deux volumes d’Ead- 
mer, moine de Canterbury et jeune compagnon d’Anselme, l’ Historia 
Novorum in Anglia, qui traite la vie publique d’Anselme et la Vita sancti 
Anselmi, qui concerne sa vie privée. Cette œuvre, présentée par Thomas 
Beckett au Pape Alexandre III pour appuyer la demande de canonisa- 
tion, ne manque pas d’originalité, car non seulement l’auteur y a ajouté 
des faits nouveaux, mais il l’a marquée de ses vues personnelles. Il pré- 
sente Anselme comme un «homme apostolique», successeur et héritier 
des Apôtres, émule de leurs œuvres et de leur sainteté, marchant aussi 
sur la trace des saints qui ont illustré l’histoire de l’Église, luttant contre 
les tyrans pour sa liberté. Avec quelques indications de critique tex- 
tuelle, les notes indiquent les références scripturaires et fournissent nom- 
bre de renseignements historiques; elles sont d’ailléurs complétées par 
une chronologie détaillée de la vie et des œuvres d’Anselme et un index 
des noms de personnes. — AH. 


S. BERNARD, Plus jamais Héloïse. Paris, Julliard, 1988, 21 x 14, 200 p. 
85 FF. — L'ouvrage fait revivre une fois encore pour le grand public 
le drame d’Abélard et d'Héloïse, mais sous la forme du «roman». L’A. 
a choisi de reprendre le cadre de l’Historia calamitatum et de rester 
fidèle aux données de l’histoire, suffisamment riche en épisodes tragiques 
et passionnels. Elle présente l'abbé de Saint-Gildas en 1132 au moment 
où il rédige sa «Lettre à un ami». Comme l’A. le précise dans une 
note, son récit «s'effectue à partir d’une interprétation des faits et d’une 
rêverie toute personnelle». Le cadre du XIF s. est évoqué dans son amour 
de la symbolique ainsi que par des personnages et des épisodes ima- 
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ginés mais typiques. Loin de déformer les faits, l'imaginaire est mis ici 
: Li 

à leur service et permet à une sensibilité moderne de se reconnaître 

dans une histoire qui échappe au temps. — G.M. 


J.-G. BouceroL, O.F.M. Introduction à saint Bonaventure. Coll. À la 
recherche de la vérité. Paris, Libr. philos. J. Vrin, 1988, 18 x 11, xmm-289 
P., 90 FF. — Dans cette Introduction le P.B. condense le fruit de recher- 
ches menées depuis longtemps avec une compétence inégalable (cf. p.ex. 
NRT, 1974, 212; 1979, 456). Une section intitulée «Les sources» définit 
lauthentique esprit franciscain qui anima l'effort intellectuel de saint 
Bonaventure, évoque la situation de l’École parisienne des Mineurs, où 
il poursuivit sa formation, et précise son attitude à l'égard d’«autorités» 
comme Aristote ou saint Augustin. La 2° partie traite de son art d’écri- 
vain, des formes d’enseignement qu’il adopta selon l’usage du temps 
et des méthodes que privilégia sa réflexion théologique. Ensuite l’A. passe 
en revue toute l’œuvre écrite du saint, répartie entre quatre domaines: 
travaux sur l’Écriture, théologie, prédication, spiritualité. Il rend compte 
de la manière dont le maître conçoit sa tâche. Pour les différents ouvra- 
ges 1l discute les questions éventuelles d'authenticité, analyse le contenu 
avec plus ou moins de détail et souligne les orientations particulières. 
Un paragraphe est réservé aux efforts déployés par B. Ministre Général 
pour le renouveau spirituel de l’ordre, sa stabilité institutionnelle et sa 
défense contre les attaques du dehors. 

De nombreuses citations et références bibliographiques, une chronolo- 
gie dé la vie et des écrits du saint, un relevé des éditions critiques et 
des traductions de ceux-ci, achèvent de faire de ce petit volume un pré- 
cieux ouvrage de référence. — R.E. 


G: ErINEY-BURGARD & Em. ZUM BRUNN, Femmes Troubadours de Dieu. 
Coll. Témoins de notre Histoire. Turnhout, Brepols, 1988, 19 x 13, 
235 p., 8 ill. h.+., 644 FB. — Comme les troubadours chantaient les 
prouesses des chevaliers au service de leur dame, des femmes — moniales 
ou béguines, du XII° au XIVE s. — transposent sur le registre de l’amour 
divin l’idéal de l’amour courtois. Douées d’une solide culture spirituelle 
et littéraire, elles seront les protagonistes d’une réforme de l’Église, puis 
les initiatrices d’une voie nouvelle de pauvreté et de liberté spirituelle 
qui leur vaudra les soupçons des clercs et parfois le bûcher. Les voici 
présentées par des notices condensées et précises, qu’accompagne un choix 
de textes significatifs. D'abord Hildegarde, l’abbesse de Bingen, théolo- 
gienne et visionnaire célèbre déjà de son vivant, auteur d’une «œuvre 
grandiose» aux «images flamboyantes», dont témoignent les extraits de 
sa correspondance et du Scivias; la béguine Mechtilde de Magdebourg, 
qui traduit son expérience mystique dans La lumière ruisselante de la 
Déité; Béatrice de Nazareth, prieure cistercienne, qui écrit en dialecte 
brabançon Les sept manières d'amour; Hadewijck d'Anvers, qui par ses 
Poèmes est une «créatrice de la poésie lyrique néerlandaise»; enfin Mar- 
guerite Porete (ou de Hainaut), brûlée en Place de Grève en 1310: dans 
son Miroir des simples âmes anéanties elle développe le thème (provocant 
pour les clercs) de la libération de l'âme par l'amour. 

Les textes sont commentés par de savantes notes; la bibliographie pro- 
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, SL sd: 7e 
pose une liste de Textes, annales et éditions ainsi que la littérature secon- 
+ ° A \ »/ . 
daire. L'ouvrage permet de prendre un premier contact, grâce à l’érudi- 
7 és À 
tion sûre de spécialistes, avec ces poétesses passionnées de l’amour divin. 
— AH. 


Sœur MARIE-ANNE DE JÉSUS, Anne de Jésus Fondatrice du Carmel en 
France et en Belgique. Nouan-le-Fuzelier, Éd. du Lion de Judas, 1988, 
20 x 14, 160 p., 6 ill, 45 FF. — La «compagne et coadjutrice» de 
Thérèse d’Avila, Anne de Lobera, mérite d’être mieux connue. Bien 
qu’elle n’ait pas encore eu les honneurs de la béatification, sa fidélité 
radicale à l'esprit thérésien, son titre de fondatrice du Carmel en France 
et en Belgique, lui assurent une place de choix parmi les saints du Car- 
mel. Jean de la Croix ne la disait-il pas égale à Thérèse pour les dons 
surnaturels et plus grande qu’elle par ses dons naturels? L’A. s’attache 
surtout en cette biographie à camper la personnalité d’Anne, son étroite 
union d’esprit avec sainte Thérèse, la profondeur de sa vie contempla- 
tive et les charismes exceptionnels qu’elle mettait en œuvre: guérisons, 
conversions, assistance à distance des mourants, multiplication de pain 
et d’huile, intuition des pensées d’autrui.. Elle réalise l’œuvre de Dieu 
avec un courage indomptable, surmontant les obstacles extérieurs, les 
attaques du Malin, les souffrances physiques. Un témoignage chaleureux, 
qui ne s’encombre pas d’érudition n1 de critique, pour faire revivre une 
personnalité exceptionnelle. — AT. 


Mer J. HONORÉ, Archevêque de Tours, Newman, sa vie et sa pensée. 
Coll. Bibliothèque d'Histoire du Christianisme, 17. Paris, Desclée, 1988, 
22 x 18, 132 p., 90 FF. — Depuis longtemps familier de Newman, 
Mer H. présente ici, sous forme synthétique, vivante et claire, les posi- 
tions essentielles du penseur et rend compte de leur genèse en évoquant 
les circonstances (notamment la situation de l’Église d’Angleterre, la men- 
talité des catholiques anglais) et les étapes de son cheminement intérieur, 
entre autres les différentes phases du Mouvement d'Oxford, les essais 
d'application du principe d’apostolicité à l’Église anglicane, la rupture 
à la suite du Tract XC, les épreuves du converti et son Apologia. Les 
différents chapitres montrent comment s’engendrent les questions trai- 
tées par N. et exposent, surtout d’après ses principaux ouvrages, les carac- 
tères et les points forts de sa pensée: primat de la conscience et «person- 
nalisme moral», modèle de la certitude pratique, réalité de la justification, 
développement des dogmes, rapport de la culture à la foi. 

Un profil spirituel conclut cette précieuse introduction, enrichie 
d'extraits choisis et d’indications bibliographiques. — L.J.R. 


Alb. PoLvERARI, Vita di Pio IX. IIL. Dal 1861 al 1878. Coll. Studi piani, 
6. Città del Vaticano, Postulazione della Causa di Pio IX; Libr. Editr. 
Vaticana, 1988, 24 x 17, 299 p., 28.000 lires. — Complémentaire, comme 
on l’a dit (cf. NRT, 1987, 917; 1989, 152), des nombreuses publications 
déjà consacrées au sujet et dont le cas échéant elle nuance les positions, 
cette biographie soigneusement documentée fournit, touchant les événe- 
ments auxquels elle s'attache de préférence, un récit des plus vivants, 
illustré de citations significatives. De la sorte le lecteur peut observer sur le 
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vif les péripéties du conflit opposant au Saint-Siège les promoteurs de 
l’unité italienne, le rôle joué par les puissances étrangères, spécialement 
l’empire français, les tentatives réitérées d’arrangement pacifique — essais 
voués à l’échec dans le contexte d’alors, le réalisme interdisant au pape 
de se fier aux assurances offertes. La Conciliation telle qu’elle intervint 
en 1929 était impossible au XIX® s.; y serait-on jamais arrivé, sans l’atti- 
tude prise en 1870 par Pie IX et maintenue par ses successeurs? 

Un chapitre composé par M. Brunetti évoque les circonstances où 
parurent l’Encyclique Quanta cura et le Syllabus; il analyse ces docu- 
ments et l’écho qu’ils suscitèrent; il fait justice du prétendu libéralisme 
du jeune Mastai. Mgr P. traite avec assez de détail quelques points rela- 
tifs au Concile du Vatican; il souligne encore, dans le domaine pastoral, 
l'élan imprimé par Pie IX à l’apostolat missionnaire. Il relève divers 
aspects de sa vie spirituelle comme de son caractère. Les dernières pages 
concernent la réputation posthume du pape et les étapes de sa cause 
de béatification. Comme les volumes précédents, celui-ci comprend une 
bibliographie et un index des noms propres. — N.PI. 


L. DEHON, Opera omnia. Notes Quotidiennes. I. 1867-1894. Andria, 
CEDAS, 1988, 24 x 17, Lu-570 p., 30.000 lires. — Le P. Léon Dehon 
(1843-1925) a beaucoup écrit. Dans ses Opera omnia, les études sociales 
et la spiritualité occupent douze volumes. Et voici le premier recueil 
d’écrits personnels (la plupart inédits); il reprend les six premiers des 
45 cahiers de Notes Quotidiennes, journal tenu de façon intermittente. 
Dans les cahiers 1 et 2, les Lumina et proposita du séminariste à Rome, 
au cours de l’année qui précède et celle qui suit l’ordination sacerdotale. 
Les cahiers suivants (le 3° commence en janvier 1886), où tout demeure 
centré sur la vie spirituelle, désormais marquée par la responsabilité de 
l’«Oeuvre» — la Congrégation des Prêtres du Sacré-Cœur et son aposto- 
lat —, font mention des affaires qui la concernent; les nombreux voya- 
ges du P.D. sont l’occasion de maintes notations originales. 

Les PP. G. Manzoni et Ang. Vassena ont consacré des introductions 
approfondies aux problèmes critiques posés par les manuscrits, aux influen- 
ces doctrinales accueillies par le P.D. et aux orientations de sa spiritua- 
lité. On leur doit aussi une annotation fournie et des tables détaillées. 
Les Notes Quotidiennes offrent à la famille religieuse du P.D. une vivante 
illustration de son charisme et à de nombreux chrétiens un guide pour 
la méditation réaliste de l’Évangile. — L.J.R. 


Un étrange bonheur. Lettres du père Damien lépreux (1885-1889). Hdit. 
Ed. Brion, SS.CC. Coll. Épiphanie. Paris, Cerf, 1988, 20 x 14, 135 
p, 59 FF. — Voici pour la première fois en français la correspondance 
complète du P. D. depuis le 31 janvier 1885, où il s’avoue menacé par 
la lèpre, jusqu’à sa mort, le 15 avril 1899. Les lettres sont écrites pour 
la plupart en français; d’autres en anglais sont traduites par le P. Brion, 
qui traduit aussi en note les passages en néerlandais, hawaïen et latin. 
Homme d’action réaliste, rude parfois et intrépide, Damien ne s’apitoie 

ère sur lui-même: il souffre de l’isolement auquel on le condamne, 
de différends avec ses confrères, de la sévérité de son supérieur; mais 
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il poursuit infatigablement son ministère sacerdotal et humanitaire envers 
ses lépreux. En février 1889 il écrira: «Je suis toujours heureux et con- 
tent», «je tâche de gravir tout doucement mon chemin de croix». L'intro- 
duction replace les lettres dans leur cadre; une brève notice précède 
chacune d’elles et des notes en précisent le contenu. — A.T. 


B. SAINT-SERNIN, L’action politique selon Simone Weil. Coll. Histoire 
de la morale. Paris, Cerf, 1988, 22 x 14, 196 p., 100 FF. — Comment 
une jeune bourgeoise, professeur de philosophie au lycée, n’exerçant aucun 
rôle sur la scène politique, ne possédant aucune spécialisation en sociolo- 
gie ou en économie, a-t-elle discerné aussi sûrement les lignes de force 
qui commandent l’histoire de ce siècle? L’A. s’attache à répondre à cette 
question en interrogeant les œuvres publiées de 1949 à 1966, mais qui 
livrent les réflexions de S.W. sur les événements qui ont secoué l’Europe 
entre 1930 et 1940. Au fil des pages l’A. étudie d’abord les expériences 
qu’elle a vécues, puis la méthode qu’elle leur applique pour en dégager 
ensuite une doctrine, c’est-à-dire «non un corps d’idées ou de concep- 
tions, mais la face même des choses quand elle est vue dans un esprit 
de vérité». Une ascèse exigeante de l’attention, une mise à distance d’elle- 
même, une culture nourrie de Platon comme de Marx, permettent à 
S.W. de déchiffrer le permanent dans le transitoire, de lire dans la parti- 
cularité des événements les affleurements d’une «nécessité géométrique» 
à l’intérieur de laquelle se font et se défont les sociétés. — P.E. 


M. DurÂrs BaARBOSA, Padre Américo. Educaçao e sentido da responsa- 
bilidade. 2° éd. Porto, Ed. Salesianas, 1988, 21 x 14, 177 p., 5 ill. — 
Il y a une trentaine d’années disparaissait le «Don Bosco portugais», 
Américo Monteiro de Aguiar, fondateur de l’«Oeuvre de la Rue». À 
diverses initiatives d’assistance celle-ci joignait une entreprise audacieuse 
en faveur de la jeunesse indigente et désœuvrée des centres urbains. En 
1942 le Père ouvrit la première «maison du garçon» (on en compta 
plus tard sept ou huit), sorte de république sous la présidence d’un prê- 
tre, non pas sans loi mais sans contrainte disciplinaire, organisée en vue 
d’éduquer au sens de la responsabilité par un exercice dosé de la liberté 
dans un climat familial de confiance et d’affection. Le fonctionnement 
de cette formule révolutionnaire suppose la culture d’un solide esprit 
chrétien et un environnement aussi naturel que possible. 

L’A. évoque la carrière du P.A. et les circonstances de sa fondation. 
Il détaille les aspects pédagogiques de l'institution née des intuitions et 
de l’expérience de ce prêtre zélé. Un appendice est consacré au «cha- 
risme d’évangélisation des pauvres», dont elle fut un des fruits. Le P.A. 
s'était fait lui-même pauvre et mendiant. Au service de ses protégés il 
déploya avec talent une activité d’écrivain, surtout dans des chroniques 
de presse. Une bibliographie complète cette publication instructive. — L.V. 


J. Lorw, Le bonheur d’être homme. Entretiens avec D: XARDEL. Coll. 
Les interviews. Paris, Centurion, 1988, 22 x 15, 380 p., 120 FF. — 
Ces entretiens, où le P. Loew soctogénaire, oblat à la Trappe de Tamié, 
rend compte de ses expériences et initiatives, mettent en lumière la logique 
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profonde qui a commandé ses démarches depuis sa conversion à 24 ans: 
longue et sérieuse formation dominicaine, douze années de travail comme 
docker à Marseille, fondation et direction de la Mission Ouvrière Saints 
Pierre et Paul puis de l’École de la Foi, lancement de la série Fêtes et 
Saisons, tournées à travers le monde et. à 73 ans, retraite dans la vie 
monastique, tout fut réponse au Seigneur qui parle et, orienté par les 
besoins découeverts, effort déployé pour un partage fraternel de la vérité 
qui sauve. Chemin faisant le Père évoque les nombreuses personnalités 
rencontrées: le P. M.-J. Lagrange, Madeleine Delbrêl, François Girette 
et Michèle, l’ancienne prostituée devenu apôtre, Louis Gardet, Paul VI... 
On appréciera la lucidité de ses réflexions sur la valeur du thomisme, 
le juste conception du prêtre-ouvrier, la pauvreté condition de l’aposto- 
lat, sur Vatican IL, sur les dérives et turbulences du catholicisme français 
depuis la guerre jusque vers 1978, le déclin de l’Europe — le tout regardé 
avec la sérénité du sage, chez qui les «meurtrissures» n’altèrent ni l’admi- 
ration des œuvres de Dieu ni le joie de l’espérance. 

Avec une chronologie, une bibliographie des écrits de J.L. (parmi les- 
quels quelques seize ouvrages, avec leurs traductions en plusieurs lan- 
gues), d’autres indications bibliographiques, un index des noms de per- 
sonnes et d'organismes. — L.J.R. 


VIE CONSACRÉE 


J.-CL. Guy, Histoire de la vie religieuse. Des origines au début du XIX* 
siècle. Coll. Travaux et Conférences du Centre Sèvres, 17. Paris, Média- 
sèvres, 1989, 30 x 21, 116 p. — Dans ces entretiens destinés à éclairer 
par ses antécédents la vie religieuse d’aujourd’hui, le regretté P. Guy 
se montre légitimement sélectif et toujours soucieux de dégager les dyna- 
mismes en jeu. Il distingue des périodes de créativité, d’autres qui sont 
témoins de mutations. Il s’attarde aux origines, faisant le tour des pre- 
miers monachismes et analysant leur héritage. Après la phase de transi- 
tion carolingienne, il présente comme une «explosion» l’ensemble des 
innovations des XI<-XIII: siècles, des cisterciens aux franciscains. Pour 
l’époque moderne est spécialement étudiée l’aventure de trois instituts 
féminins. Un exposé riche de vues pénétrantes et qui démythifie avec 
humour pas mal de représentations. — L.J.R. 


Les Religieux. L'enseignement de l’Église sur la vie religieuse. Édit. R. 
ACKERMANN. Coll. Les dossiers de la Documentation catholique. Paris, 
Centurion, 1988, 22 x 14, 281 p., 120 FF. — Ce volume rassemble 
un choix de textes officiels ou autorisés concernant la vie religieuse. 
Il les groupe en trois sections: les documents essentiels depuis le Con- 
cile, des extraits de discours et conférences sur des thèmes particuliers, 
des textes inspirés par le charisme de quelques grands fondateurs. La 
1€ partie s’ouvre par l’Exhortation apostolique Evangelica testificatio 
de Paul VI; viennent ensuite les Directives Mutuae relationes, trois docu- 
ments de la Congrégation pour les religieux et l’Exhortation apostolique 
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Redemptionis donum de Jean-Paul II. La 2° partie illustre par la parole 
du Pape, de la Conférence épiscopale française, du Cardinal Hamer, 
de P. Arrupe et de M. Thurian d’abord les orientations fondamentales 
de la vie religieuse (sa dignité, son style de vie évangélique), puis sa 
dimension missionnaire, l'importance de la prière et de la vie en com- 
munauté, le sens des petites communautés, la formation des religieux 
et la mission des frères dans les Instituts laïcs et cléricaux. La 3° partie 
évoque les traits typiques de la spiritualité de diverses familles religieu- 
ses. L'ouvrage est introduit par un liminaire de R. Ackermann, qui pré- 
sente aussi chacun des extraits et en situe le contexte. Trois index (abré- 
viations, noms de personnes, thèmes) complètent le volume, où l’on 
trouve pour l'essentiel la pensée de l’Église sur la vie religieuse aujourd’hui 
et son renouveau. — A.H. 


G. Mucxery, Vocations. Un guide pour choisir. Des chemins pour sui- 
vre le Christ. Paris, Centurion, 1989, 21 x 14, 165 p., 75 FF. — Fruit 
de longues années passées dans la formation sacerdotale et le Service 
National des Vocations, cet ouvrage fut, dans une première rédaction, 
mis à l'épreuve depuis 1982. L’A. lui donne ici une présentation allégée, 
qui permet de mieux en saisir les accents essentiels. Il est destiné aux 
jeunes qui désirent répondre à l’appel du Christ et, pour cela, en com- 
prendre mieux le sens et prendre connaissance des différentes voies de 
réalisation que l’Église leur offre. Une première partie situe la vocation 
du chrétien à la sainteté et les composantes de la vie évangélique dans 
une Église au cœur du monde. Un panorama historique montre ensuite 
les formes concrètes que cette vie a prises au cours des siècles. Il s’accom- 
pagne de la présentation d’une dizaine de «chefs de file», qui illustrent 
la diversité des familles spirituelles. Enfin vient un exposé des principales 
formes de vie évangélique reconnues aujourd’hui par l’Église. 

Une typographie variée, aérée, invite à lire ce «guide pour choisir», 
qui met bien en rapport formes de vie et ministères et invite à repérer, 
au-delà des éléments institutionnels, les valeurs spirituelles premières dont 
ils sont porteurs. — AH. 


L. VERHEINEN, O.S.A., Nouvelle approche de la Règle de saint Augus- 
tin. T. II: Chemin vers la vie heureuse. Louvain, Institut Historique 
Augustinien, 1988, 21 x 15, 402 p., 700 FB. — Connaisseur réputé de 
saint Augustin, éditeur des Confessions dans le Corpus Christianorum, 
le regretté P.V. demeure le spécialiste par excellence de la Règle augusti- 
nienne. À celle-ci il a consacré sa thèse de Sorbonne et de nombreux 
articles et notes. En 1980 il a rassemblé une vingtaine de ces contribu- 
tions dans un volume de 420 pages (cf. NRT, 1981, 136). Sous le même 
titre général le présent recueil groupe douze travaux parus depuis 1982 
et quatre inédits. Une section a trait à la personnalité d’Augustin, à 
sa spiritualité, caractérisée dès sa conversion par une orientation monas- 
tique, à la Règle «comme prisme pour une lecture ‘orientée’ de ses 
œuvres». Puis l’A. propose deux grilles de lecture pour les Confessions. 
Ensuite, sous l'intitulé «Éléments d’un commentaire de la Règle» sont 
traités des points comme l’amour de la beauté spirituelle, la structure 
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du De Sancta Virginitate et son rapport à la Règle, la charité soucieuse 
du bien commun, la prière en hymnes et psaumes... 

On trouve en dernier lieu un bilan des études relatives à la Règle 
et un complément de bibliographie sur le sujet. — L.J.R. 


J-J. ANTIER, Lérins, l’île sainte de la Côte d'Azur. 2° éd. Coll. Hauts 
lieux de spiritualité. Paris, Éd. S.O.S., 1988, 21 x 14, 350 pr'20uI 
90 FF. — En reconstituant l’histoire d’un monastère quinze fois sécu- 
laire, c’est le destin et la mission de l'institution monastique qu’éclaire 
pour un large public cet ouvrage sérieusement documenté, paru d’abord 
en 1973 (cf. NRT, 1973, 1013) et que voici réédité avec mise à jour. 
ll rappelle l’héritage oriental apporté par Honorat, le fondateur, l’extraor- 
dinaire rayonnement bientôt exercé par Lérins, les fluctuations de sa 
fidélité à la règle de saint Benoît adoptée au VII: s. sinon plus tôt, les 
dommages causés par diverses invasions, par les rivalités d’intérêts politi- 
ques et autres dont l’abbaye fut l'enjeu, par le régime de la commende. 
teint en 1787, ce foyer spirituel fut ranimé en 1869 par des cisterciens 
de Sénanque. Aujourd’hui, son développement lui permet de contribuer 
à repeupler Sénanque; de sa vitalité bénéficient de nombreux visiteurs, 
dont beaucoup ne sont pas de simples touristes. 

Tableaux synoptiques, notice archéologique, bibliographie, cartes et 
photos complètent l'information que ce livre dispense avec agrément. 


— N.PL. 


Guy Oury, L’héritage de saint Benoît. Initiation aux auteurs spirituels 
de la tradition bénédictine. Sablé-sur-Sarthe, Éd. de Solesmes, 1988, 22 
x 15, 316 p., 110 FF. — En une trentaine de tableaux, l’historien bien 
connu de nos lecteurs évoque la multiplicité des formes institutionnelles 
que l’esprit de saint Benoît s’est données au cours de quatorze siècles. 
Ainsi se trouvent situés les écrivains qui représentent la spiritualité béné- 
dictine. Avec plus ou moins de détail, l’A. rend compte de l'originalité 
de leurs écrits; il reproduit des extraits de quelques-uns d’entre eux. Après 
une brève présentation de la Règle de saint Benoît et de son illustration 
par Grégoire le Grand, sont rappelées les interprétations et applications 
qu’en proposèrent tant de fondateurs, rénovateurs ou réformateurs, en 
réaction aux menaces et appels du temps et, le cas échéant, sous l'influence 
de courants nouveaux dans l’Église. La connaissance de milieux si divers 
— moines noirs et moines blancs, moniales, béguines... — éclairera l’appro- 
che des œuvres produites par eux et/ou pour eux. 

Des indications bibliographiques aideront le lecteur à prolonger son 
étude. — L.J.R. 


André GozEr, O.S.B., L'expérience bénédictine dans le miroir de la 
Bible. Une lecture de la Règle de saint Benoît. Paris-Fribourg, Éd. Saint- 
Paul, 1988, 19 x 12, 237 p., 100 FF. — Ce commentaire spirituel, non 
exhaustif, qui reprend la substance d’entretiens familiers, s’attache au 
message biblique que la Règle fameuse entend actualiser. Il suit l’ordre 
des chapitres, réservant une insistance particulière à quelques-uns d’entre 
eux. L’A. se montre également soucieux de rendre le «mouvement du 
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texte» et d’en dégager les implications mystiques; ainsi est étendue à 
la totalité de l'existence monastique la conception «mystérique» appli- 
quée par dom Casel à la liturgie et aux sacrements. 

Ce commentaire bien moderne est introduit par une réflexion sur 
l’expérience personnelle de saint Benoît et se conclut par une synthèse 
de l'esprit de sa Règle. — L.J.R. 


D. VorrEUx, François d’Assise dans les Lettres françaises. Coll. Biblio- 
thèque européenne. Paris, Desclée de Brouwer, 1988, 18 x 11, 539 p., 
198 FF. — Reprenant la matière d’articles récents de La Clarté-Dieu, 
un franciscanisant chevronné proposé une «Histoire littéraire du senti- 
ment religieux franciscain». «Comme dans une foule, il y a de tout» 
(J. Green, Préface) dans sept siècles de productions en tout genre: poésie 
et chansons, polémique, hagiographie et spiritualité, prédication, histoire 
et voyages, théâtre, essai ou roman. De cette diversité le P.V. présente 
un panorama complet. Pour chaque époque ou siècle, il évoque la per- 
sonnalité des différents auteurs et le contexte de leurs œuvres et cite 
des passages de celles-ci: ainsi des légendes, des farces ou des sermons 
populaires du Moyen Âge, des écrits suscités par les affrontements de 
la Réforme et des Lumières, des panégyriques du Grand Siècle, des créa- 
tions historiques et littéraires du romantisme. Un chapitre .est réservé 
à saint François de Sales. Le siècle écoulé foisonne d’écrivains chez qui 
la figure du Poverello à ému le sens esthétique ou la religiosité, leur 
inspirant des pages gracieuses ou fortes, d'Anna de Noailles à L. Le 
Cardonnel, de G. Bernanos à J. Delteil. Puisque le P.V. a une pensée 
pour les traducteurs, nous nous permettrons de rappeler, à ce titre comme 
d’ailleurs à ceux de commentateur et de créateur, le regretté H. Louette 
(cf. NRT; 1979, 779; 1982, 148). 

L’index des auteurs clôture cet élégant volume, où l’agrément du style 
s'allie à l’érudition. — L.J.R. 


B. EsTRADA ROBLES, O.S.A., Los Agustinos Eremitanos en España hasta 
el siglo XIX. Coll. Memoria historica, 1. Madrid, Ed. Revista Agusti- 
niana, 1988, 21 X 16, 746 p., 15 ill — Au prix de patientes investiga- 
tions à travers des sources dispersées, parfois peu sûres, l’A. a recueilli 
et ordonné des informations qui fournissent aux chercheurs un cadre 
et des références. Il les groupe en trois sections. 

I. Données historiques concernant les Augustins de la Péninsule Ibéri- 
que depuis la «Grande Union» qui forma en 1256 l'Ordre des Ermites 
de Saint Augustin: première généalogie des provinces; en réaction à un 
déclin commencé au XIVE s., mouvement d’observance suscitant une 
«congrégation» dont l’influence amène au XVI: s. une réforme de l’ensem- 
ble des couvents d’Espagne; naissance de la branche des Récollets; orga- 
nisation des études (objet de débats); nomenclatures des provinces et 
maisons avec notices historiques (XVI<-XVIII siècles); participation des 
religieux à la révolte des comuneros et à la guerre d’indépendance; mesu- 
res frappant les religieux de 1808 à 1835. 

IL. À la veille de la desamortizaciôn: pour les 125 établissements des 
quatre provinces d’Espagne, relations historiques, statistiques (en 1808, 
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quelque 2150 religieux; en 1834, environ 1250; plusieurs communautés 
réduites à une ou deux personnes). — III. Restauration: vicissitudes poli- 
tiques du XIX® s.; journal (1859-1867) du Commissaire nommé par le 
Saint-Siège pour les Augustins d'Espagne; informations (1864) concer- 
nant les religieux dispersés de la province de Castille; délibérations (1864) 
de supérieurs majeurs en vue d’un rétablissement officiel de l’ordre; débuts 
du premier collège de la restauration et reconstitution de la province 
d’Espagne (1883); fondations des années suivantes. 

En appendice, notes et bibliographie relatives à l’héraldique de l’ordre. 
L'important recueil contient une bibliographie, un index des noms pro- 


pres et, par manière de préface, une synthèse historique de L. Alvarez 
Gutiérrez. — N.PI. 


Albert LONGCHAMP, Petite vie d’Ignace de Loyola. Paris, Desclée de Brou- 
wer, 1989, 18 x 11, 127 p., 7 ill, 38 FF. — Sous un volume réduit, 
voici l'essentiel de la vie de saint Ignace, racontée en un style aisé, de 
lecture agréable. Il importe, dans une biographie condensée, de ne pas 
fausser les perspectives et de laisser affleurer, sous la trame des faits obser- 
vables, les intentions qui les déterminent. Les Exercices spirituels fournis- 
sent opportunément à l’A. les énoncés forts, qui donnent,sens à la vie 
d’Ignace et à celle des compagnons qu’il rassemble pour suivre le Christ 
et sauver les hommes. Un mystique, conduit par l'Esprit, qui le dévoue 
tout entier au service de l’Église, tel apparaît Ignace. L'ouvrage atteint 
son but en éveillant chez le lecteur le désir d’en savoir davantage. — A.T. 


Le récit du pèlerin. Autobiographie de Saint Ignace de Loyola. Traduction 
de A. TRY, S.J. Éditions Fidélité, rue de Bruxelles, 61, B-5000 Namur, 
21 x 15, 80 p., 150 FB; 30 FF; étr. 180 FB. — À l’occasion de la 
célébration prochaine du 450° anniversaire de l'approbation de la Com- 
pagnie de Jésus par le Pape Paul IIT en 1540, on a voulu mettre à la 
disposition d’un large public, sous la forme la plus commode possible, 
ce Récit — Acta Patris Ignatii — considéré comme un «texte fondateur». 
On a repris la traduction du P.A. Thiry, parue en 1956 dans le Museum 
Lessianum (cf. NRT, 1956, 766) mais maintenant épuisée. On a omis 
l'introduction du P. Thiry et on a abrégé les notes. La modicité du 
prix doit permettre à de nombreux lecteurs l’accès d’un texte qui, dans 
son dépouillement, révèle un itinéraire spirituel hors du commun. — A.T. 


J. THomas, Un chemin vers Dieu. Les constitutions de la Compagnie 
de Jésus. Paris, Nouvelle Cité, 1989, 20 x 13, 185 p., 98 FF. — Si 
les Exercices spirituels sont bien connus et largement pratiqués, les cons- 
titutions semblent réservées à l’usage de la Compagnie. Et pourtant elles 
mettent en œuvre dans la construction d’un corps apostolique les intui- 
tions spirituelles qui sous-tendent les Exercices. Après avoir mis celles-ci 
en évidence dans Le secret des jésuites (cf. NRT, 1985, 934), l’A. les voit 
se déployer dans la mise en place d’un institut religieux voué au service 
de Dieu et des hommes. Les constitutions se présentent ainsi comme 
un «grand document spirituel», un «chemin vers Dieu». L'ouvrage n’en 
retrace pas la «préhistoire», mais en souligne les axes essentiels, autour 
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desquels il regroupe les textes: un corps pour Dieu, au service de l'Eglise, 
et dont l’obéissance assure la cohésion et le dynamisme. Il fera connaître 
au grand public le sens et les modalités de cette obéissance ignatienne, 
plus souple que beaucoup l’imaginent, qui tend à conférer à l’ensemble 
du corps et à chacun de ses membres le maximum d’efficacité apostoli- 
que. — AT. 


Fr. DEROY-PINEAU, Marie de l’Incarnation. Marie Guyart, femme d’affai- 
res, mystique, mère de la Nouvelle France, 1599-1672. Paris, KR. Laffont, 
1989, 24 x 16, 310 p., 8 pl., 95 FF. — Une femme du XX: s. en regarde 
une autre du XVII, vit «avec elle», «à côté d’elle» pour la présenter 
à celles et à ceux qui ne sont ni historiens, ni théologiens, ni mystiques. 
Très au fait de la vie en Touraine à l’époque de Marie, ainsi que de 
l’histoire de la jeune colonie de Nouvelle-France, l'A. trace un portrait 
grandeur réelle de Marie de l’Incarnation, accessible à un large public. 
La vie active de Marie l'emporte sur son histoire intérieure, que VA. 
n’évoque qu’en pointillé, bien qu’en général avec justesse. En cette année 
du 350° anniversaire de l’arrivée de Marie de l’Incarnation en terre cana- 
dienne, cet ouvrage occupe un créneau que les travaux plus érudits de 
Dom Oury en la matière laissaient libre. — P.G. 


Bx EUGÈNE DE MAZENOD (1782-1861), Lettres à divers correspondants sur 
la Congrégation des O.M.I. (1815-1861). Coll. Écrits Oblats I, 13. Rome, 
Postulation générale O.M.I.,, 1989, 21 x 14, 259 p., 1 ill. — Nos lecteurs 
connaissent la Correspondance du Fondateur des Oblats à ses fils demeur- 
rés en France, rassemblée dans les vols VI-XII de la coll. Écrits Oblats (cf. 
NRT, 1984, 143; 1986, 148; 1989, 279). Le présent volume groupe les 
lettres adressées à des correspondants non Oblats (parents, amis, autori- 
tés, évêques surtout) mais qui touchent les affaires de la congrégation. 
Moins familières souvent que les précédentes, d’un style plus élaboré, 
elles regardent la congrégation pour ainsi dire du dehors. On y trouve en 
particulier les lettres adressées aux papes pour obtenir leur approbation; 
aux évêques et curés qui demandent des ministères, pour rappeler parfois 
la finalité missionnaire des Oblats; aux autorités, quelles qu’elles soient, 
pour protester, avec un franc-parler étonnant et tout évangélique, contre 
des injustices: « Votre lettre, écrit-il à un curé, restera parmi nous comme 
un monument de l’ingratitude des hommes.» Certaines concurrences 
entre clergé et religieux ou entre religieux provoquent son indignation 
et de cinglants reproches. Ailleurs par contre il laisse parler ses senti- 
ments de reconnaissance et d'affection envers ceux qui, de près ou de 
loin, collaborent à son œuvre. Un beau témoignage, qui projette un 
vif éclat sur l’ensemble d’une vie toute donnée à l’affermissement et 
à l'expansion de sa congrégation. Les 184 lettres sont reprises dans un 
table chronologique et en deux index (onomastique et des sujets). — A.H. 


J. Micxe, De l'esclavage à l’apostolat. Les auxiliaires laïcs du Bienheu- 
reux Jacques Laval, apôtre de l’Île Maurice. Paris, Beauchesne, 1988, 
19 x 14, 157 p., 57 FF. — Après la vie du P. Jacques Laval, le «saint» 
de lÎle Maurice (cf. NRT, 1977, 629), le P.J. Michel, C.S.Sp., met en 
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lumière maintenant l’aspect original et prophétique de son œuvre, la 
formation d’auxiliaires laïcs et les tâches apostoliques qu’il leur confie 
au service de 70.000 anciens esclaves. De 1841 à 1863, J. Laval s’applique 
à instruire un noyau d’adultes, se les attache comme auxiliaires et les 
envoie animer des maisons de prière et des chapelles, visiter les malades 
et les préparer aux sacrements, catéchiser adultes et enfants. L'ouvrage 
montre d’abord l'inspiration qui guide le P. Laval dans sa pastorale de 
confiance au laïcat, puis l’organisation des catéchistes et conseillères; il 
détaille ensuite les visages individuels de ces humbles, que de minutieuses 
recherches dans les registres paroissiaux ont permis à l’A. d'identifier. 
Avec un siècle d'avance, ces pauvres, évangélisateurs de pauvres, artisans 
d’un étonnant renouveau de la foi dans leur pays, ont mérité l’éloge 
que leur décerne Vatican II pour leur «aide singulière et absolument 
nécessaire à l’expansion de la foi et de l’Église» (4G, 17). — AH. 


Madre ed Educatrice. Contributi sull’identità mariana dell’Istituto delle 
Figlie di Maria Ausiliatrice. Édit. M.P. ManeLLo. Coll. Il Prisma, 8. 
Roma, LAS, 1988, 21 x 15, 337 p., 18.000 lires. — Sept professeurs 
de la Faculté pontificale des Sciences de l'éducation, confiée à l’Institut 
des Filles de Marie-Auxiliatrice, consacrent leurs études aux rapports 
particuliers qui lient à Notre-Dame celui-ci et sa mission éducatrice: 
ce que la Vierge, invoquée comme Auxiliatrice, fut pour saint Jean Bosco 
et sainte Maria Domenica Mazzarello et pour la pédagogie salésienne; 
l’Institut lui-même comme «monument vivant de la reconnaissance de 
Don Bosco envers la Mère de Dieu, Secours des chrétiens» (un mot 
du fondateur, éclairé par l’image de Marie, elle-même vivant monument 
de gratitude); la présence de Marie dans les statuts de la Congrégation; 
la Maternité de Marie dans la théologie biblique, la doctrine de Vatican 
IL, les enseignements de Marialis Cultus et de Redemptoris Mater; la fonc- 
tion d'éducation, composante à mettre en relief dans toute maternité; 
principes, méthodes et conditions d’une catéchèse mariale; la spiritualité 
eucharistique et mariale, secret de la sainteté de la Vénérable Laura Vicuna 
(1891-1904), élève des Filles de Marie-Auxiliatrice. — L.J.R. 


Sainte THÉRÈSE de l’Enfant-Jésus et de la Sainte-Face. Prières. L’offrande 
à l'Amour miséricordieux. Coll. Édition du Centenaire. Paris, Cerf/Des- 
clée de Brouwer, 1988, 20 x 14, 154 p., 74 FF. — Cette édition critique 
comprend 21 prières, composées entre 1884 et le 8 septembre 1897, par- 
fois très brèves, comme des cris, «tendues d’une passion d’angoisse et 
d'amour impétueux», parfois plus longues comme les prières «pédagogi- 
ques» écrites à l'intention de ses novices. Certaines marquent un moment 
important de son itinéraire spirituel: profession, acte d’offrande à l'Amour 
miséricordieux, prière pour un «frère et apôtre», consécration à la Sainte 
Face. Mgr Guy Gaucher, O.C.D., dans l’Introduction générale, replace 
ces textes dans le cadre de la spiritualité thérésienne. À la suite des priè- 
res, une étude critique de chacune d’elles précise les caractéristiques du 
document et les circonstances qui l’ont provoqué; des notes en propo- 
sent une exégèse approfondie. L’âme de Thérèse, brûlante d'amour divin 
et de la passion des âmes, s'exprime ici avec une rare intensité. — A.T. 
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Un avenir à bâtir. XVII< Assemblée générale de la Conférence Religieuse 
Canadienne tenue à Halifax du 24 au 28 mai 1988. Coll. Donum Dei, 
33. Ottawa, Conférence Religieuse Canadienne, 1988, 28 x 16, 128 p. 
$ can. 14,50. — La partie principale de ce volume consiste en trois com- 
munications. Dans «Église: vision et mission», Rémy Parent, C.SSR., 
rappelle l’égale dignité ecclésiale des baptisés et baptisées et leur respon- 
sabilité ecclésiale. «Horizon 2000: vision et mission de la vie religieuse», 
de Monique Thériault, S.N.J.M. part de la culture comme terreau de 
la vie religieuse, puis examine la mise en question ainsi posée à la vie 
religieuse et le double défi qui en résulte: incarnation dans le monde 
et créativité évangélique. Dans «Le leadership dans la vie religieuse», 
Katherine Mc Keough, C.S.J., fait part de son expérience, montre en 
Jésus le modèle du leader, en déduit la spiritualité correspondante et 
le rôle du leadership pour la mission et pour l’avenir. Des tables rondes 
ont suivi chacun de ces ateliers et l’ensemble de la session. Les exposés 
du P. Parent et de Sr Thériault nous ont frappé par la solidité de leur 
doctrine et le réalisme de leurs suggestions. — L.R. 


MORALE 


Ant. Port, Per una fondazione razionale dell’etica. Introduzione al corso 
di filosofia morale. Torino, Ed. Paoline, 1989, 21 x 14, 125 p., 10.000 
lires. — Avec quelques légères modifications, l'ouvrage reproduit le texte 
de l'édition précédente (1985). Ce n’est pas un manuel, mais une simple 
introduction, une première initiation théorique, qui ne s’encombre pas 
de développements historiques et critiques, ni de bibliographie. Les sept 
leçons considèrent successivement la nature de l’éthique, son fondement 
ontologique, la loi, la valeur, la fin dernière, la liberté et les vertus. 
Le souci principal de PA. est de montrer la nécessité de donner à la 
morale un fondement métaphysique par une réflexion bien conduite 
sur l’homme, sa nature et son bonheur, et d’indiquer les diverses formes 
de relativisme qui affectent les théories contemporaines. — AH. 


R. GrIMM, Culpabilité sans issue? Coll. Entrée libre, 2. Genève, Labor 
et Fides, 1989, 18 x 11, 83 p. — La Révélation chrétienne, chez Paul 
en particulier, affirme la culpabilité de tous devant Dieu et en même 
temps la gratuité de la réconciliation et la surabondance de la grâce (Rm 
5, 23). L'enseignement moral et la pastorale de l’Église en Occident ont 
trop souvent par ailleurs évoqué les châtiments divins et contribué à 
renforcer le sentiment de culpabilité; ainsi s’est créée l’image d’un Dieu 
«inquisiteur et vengeur». Or de nombreux textes bibliques démontrent 
le «primat scandaleux» de la liberté divine et «de sa générosité sur la 
loi universelle de la rétribution» (39). Les mises en garde de l’Écriture 
et l'évocation des jugements divins, loin de voiler la miséricorde, sont 
un rappel du sérieux de la foi et une invitation à y persévérer. Le pardon 
défatalise le péché et exorcise l’univers morbide de la faute. Ces perspec- 
tives s'inscrivent ici dans l’optique luthérienne du simul peccator et 
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zustus et de «laffirmation simultanée des deux contraires», mais rappel- 

' pp " 
lent opportunément la priorité absolue du pardon divin, efficace anti- 
dote au sentiment accablant de culpabilité. — AH. 


N. SIMARD, Questions de l’heure sur la sexualité à la lumière de l’ensei- 
gnement de l’Église. Ottawa, Centre franco-ontarien de ressources péda- 
gogiques, 1989, 21 x 14, 135 p. — Fruit du savoir et de l'expérience 
d’un prêtre canadien, cet opuscule aborde en toute clarté les problèmes 
actuels de morale sexuelle. Il montre comment, en ce domaine, la posi- 
tion traditionnelle de l’Église rencontre la réflexion anthropologique. 
De la chasteté il propose une vision positive. Passant aux questions par- 
ticulières (masturbation, relations sexuelles hors mariage, pornographie, 
etc.) il critique les slogans du jour, met en valeur la doctrine du Magis- 
tère, formule des critères d'évaluation des conduites concrètes, suggère 
des orientations pratiques en pédagogie et en pastorale. Une bibliogra- 
phie complète utilement ces pages, qu’apprécieront éducateurs et con- 


seillers. — L.V. 


M. ADNOLFI & P. GERACI, Bibbia e ginecologia a confronto. Casale Mon- 
ferrato, Piemme, 1989, 21 x 13, 176 p., 24.000 lires. — Si le thème 
«Bible et médecine» n’est pas nouveau, l’angle sous lequel les auteurs 
l’abordent est original. Que dit la Bible de la femme dans son corps, 
dans sa vie de couple, sa maternité et dans les situations d’angoisse (vio- 
lence, prostitution, adultère, refus de maternité) auxquelles elle est con- 
frontée? Que révèle, sur le même sujet, l'expérience d’une femme méde- 
cin, gynécologue et obstétricienne, par ailleurs active dans des centres 
de préparation au mariage, d’aide à la vie, d’application des méthodes 
naturelles de contrôle de la fertilité? Ce n’est pas un dialogue, mais 
la confrontation de deux discours parallèles et différents, chacun restant 
dans sa spécialité: le bibliste rassemble et commente les textes de l’Écri- 
ture; la gynécologue présente une série de cas vécus, parfois dramati- 
ques, qui illustrent chacune des situations évoquées. Au lecteur d’entre- 
prendre les rapprochements significatifs: ce qui touche à la génération 
humaine implique la personne à tous les niveaux de son être et finale- 
ment au plus profond d’entre eux, sa relation à Dieu. Un premier chapi- 
tre trace le double portrait du médecin, selon le Siracide (38, 1-15) et 
dans l’expérience personnelle de la gynécologue. Les chapitres s’ouvrent 
toujours par un texte soit de Jean-Paul II soit d’un Père de l’Église, 
et des encadrés présentent les perspectives d’auteurs païens, juifs ou chré- 
tiens. Un ouvrage riche d’expérience humaine, celle des temps bibliques 
et celle d’un médecin soucieux de vivre sa profession à la lumière de 
sa foi. — A.T. 


G.D. CoLEMAN, S.S., Divorce and Remarriage in the Catholic Church. 
New York/Mahwah, Paulist Press, 1988, 21 x 14, 110 p., $ 5.95. — 
Le divorce et le remariage touchent actuellement, même chez les catholi- 
ques, un nombre considérable de couples. Dans le contexte des Etats- 
Unis, auxquels cet ouvrage est destiné, on estime qu’un mariage sur 
trois contractés cette année finira par un divorce précoce. Aussi l’A. veut-il 
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faire écho à Familiaris consortio: les divorcés remariés ne doivent pas 
se considérer comme séparés de l’Église; en vertu de leur baptême, ils 
peuvent et doivent participer à sa vie. Dans un exposé clair, solide, per- 
suasif, l'A. expose la perspective catholique du mariage et quelques points 
particulièrement sensibles: la foi requise pour contracter un mariage valide, 
la participation des divorcés remariés à l’Eucharistie, le recours à la bonne 
foi, au for interne, la question de l’excommunication prononcée en 1884 
par le III: Concile de Baltimore et levée en 1977, les textes scripturaires 
concernant le mariage et le divorce, un aperçu historique de la pratique 
canonique, pour finir par les considérations pastorales qui évoquent les 
souffrances psychologiques du divorce et le recours au Pasteur miséri- 
cordieux en quête des brebis en difficulté. 

Un ouvrage concis et pratique, qui aidera ceux qui ont à traiter de 
près ou de loin ces cas douloureux. — A.H. 


S. Tunc, Brève histoire des femmes chrétiennes. Coll. Parole présente. 
Paris, Cerf, 1989, 20 x 14, 296 p., 124 FF. — L’A. trace en ce volume 
un large panorama historique du rôle joué par la femme dans l’Église 
des origines au XIX: s. À vrai dire, il s’agit moins de faire œuvre d’his- 
toire que de démontrer une thèse: «La seule règle qui doit régir la répar- 
tition des ministères, c’est l’égalité totale des baptisés pour la mission 
à laquelle leur baptême et l'Esprit les appellent» (290). L’A. repère les 
facteurs sociologiques et idéologiques qui expliquent la sujétion dans 
laquelle l’autorité ecclésiastique masculine à maintenu les femmes; elle 
exalte par ailleurs la part considérable que celles-ci ont prise dans l'annonce 
de l'Évangile. Mettant à profit l’abondante littérature qui traite le sujet, 
elle présente les femmes dans les évangiles, dans les premières commur- 
nautés et montre les étapes de l’«unification hiérarchique et masculine 
de l’Église». Dans une deuxième partie, elle détaille les ministères et 
services remplis par les femmes, ceux des veuves, des diaconesses et ceux 
des «chrétiennes sans fonctions officielles». L'information est abondante 
et agréablement présentée, mais l’argumentation appellerait quelques réser- 
ves et surtout une prise en compte du rôle essentiel de la tradition apos- 
tolique. — AH. 


Verso l’educazione della donna. Atti del Convegno Internazionale pro- 
mosso dalla Pontificia Facoltà di Scienze dell’Educazione «Auxilium». 
Frascati, 1°-15 agosto 1988. Edit. Ant. CoromBo. Coll. Il Prisma, 9. 
Roma, LAS, 1989, 21 x 15, 427 p., 20.000 lires. — Organisée à l’occa- 
sion du centenaire de saint Jean Bosco et de l’Année Mariale et dans 
l'esprit de la Société des Filles de Marie Auxiliatrice, l’assemblée de Fras- 
cati s’est caractérisée par sa composition exclusivement féminine — plus 
de cent diplômées et enseignantes de la Faculté «Auxilium», venues de 
34 pays différents — et par l’espace largement ménagé aux travaux de 
groupe et aux débats. Le présent volume reproduit les rapports, peu 
nombreux, mais originaux et approfondis. Après un aperçu des traits 
qui font l'actualité et la complexité du sujet, le premier groupe d’études 
aborde les questions posées par la condition féminine dans notre con- 
texte socio-culturel: la relation homme-femme en perspective historique, 
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et ses composantes; indications pour une théologie de la vocation fémi- 
nine; services de la femme dans l'Église; la femme dans la communauté 
européenne; ce que le droit peut faire pour la femme, et la femme pour 
le droit. 

Le reste des études concerne plus directement l’œuvre éducatrice: défis 
traduits par les signes des temps; considérations anthropologiques et théo- 
logiques; «la femme dans le projet de Dieu»: lecture féminine de l’Écri- 
ture; Marie femme de l’humanité nouvelle; objectifs prioritaires de l’édu- 
cation; orientations de méthode pédagogique; qualités des éducateurs 
et de leurs communautés. Un document final synthétise la problémati- 
que actuelle, les présupposés essentiels et les tâches principales de l’édu- 
cation. — L.V. 


J.-B. D'OxoRIO e.2., Droits de Dieu et Droits de l’homme. Actes du IX: 
Colloque national des Juristes catholiques. Paris, 11-12 novembre 1988. 
Paris, Téqui, 1989, 22 x 15, 215 p., 100 FF. — Dans un domaine où 
règne pas mal de confusion, c’est un discernement rigoureux qu’exercent 
les contributions ici reproduites. Dans l’histoire de l’Église, conscience 
progressivement développée des droits de l'Homme (DH), retards dans 
leur reconnaissance pratique (Cardinal AJ. M. Stickler). Les DH fondés, 
suivant la pensée commune, sur la nature de l’homme — c.-à-d., pour 
la théologie catholique, d’une personne (J.-M. Trigeaud). Comment s’expli- 
quent le refus opposé par l’Église aux principes de 1789 et son accueil 
de la Déclaration de 1948? (G.Apollis; Ph. André-Vincent, O.P. +). 
Apports de la doctrine catholique touchant les droits sociaux (M.-P. Des- 
warte). Intérêt croissant des musulmans pour les DH; la Déclaration 
universelle des DH en Islam, proclamée par le Conseil islamique pour 
l’Europe en 1981 (texte et analyse; M. Borrmans, P.B.). La formalisation 
canonique des droits des fidèles: Code de 1917, Vatican IT, Code de 
1983 (Mgr Eug. Corecco). Malentendus relatifs aux DH: leur justifica- 
tion avec ou sans référence à Dieu, leur absolutisation ou leur subordi- 
nation aux impératifs de la justice; droits proclamés et violés par les 
États (J.-B. d’Onorio). — L.V. 


G. FESsARD, Au temps du prince-esclave. Écrits clandestins, 1940-1945. 
Édit. J. PRÉvOTAT. Coll. Critérion Histoire. Limoges, Critérion, 1989, 
22 x 15, 264 p. — L’effort déployé durant la dernière guerre, notam- 
ment par Témoignage chrétien, pour éclairer en matière politique la cons- 
cience des Français, a fait l’objet de plus d’une étude sérieuse (voir p.ex. 
les publications de R. Bédarida; cf. NRT, 1977, 906; 1980, 630; 1989, 
629). Le présent volume rassemble divers écrits (pas tous proprement 
clandestins). D’abord deux textes de décembre 1940, repris ici avec les 
passages supprimés par la censure d’alors. Puis le pamphlet fameux, France, 
prends garde de perdre ton âme (1941). Ensuite un tract de 1942 et deux 
articles de 1943 concernant le «prince-esclave» et les appels de Vichy 
en faveur de la «croisade» antibolchévique. Enfin (février 1945), une 
mise en garde contre le danger persistant du totalitarisme, spécialement 
contre le communisme, alors devenu la «menace prioritaire». 

À l'éditeur on doit une annotation offrant toutes les précisions et 
références désirables, ainsi que des présentations qui, évoquant l’en- 
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semble des travaux du regretté moraliste, montrent la cohérence d’une 
Ë . . / 

pensée aussi ferme dans le rappel des principes que nuancée dans leur 

application à la diversité des circonstances. — L.V 


Colloque Formation et défense des «Orthodoxies» dans les églises et 
les groupements d'inspiration politique. Facultés Notre-Dame de la 
Paix, Namur, 24-25 août 1987. (Gembloux, Duculot, 1989), 25 x 18, 
261 p. — Cette rencontre fut organisée par «un groupe de travail 
dénommé: Groupements politiques et confessions religieuses : étude com- 
parée de leurs organisations et de leurs idéologies». Par manière d’intro- 
duction, L. Hamon, politologue, ancien ministre, précise quels traits 
rapprochent les communautés religieuses des groupements à caractère 
politique et les distinguent d’autres associations, et quel rôle y revient 
à ce qu’on peut appeler magistère et orthodoxie. Les communications 
se répartissent comme suit. I. Formation des orthodoxies: influence du 
militantisme dans l'Action catholique et le Parti socialiste en France; 
importance relative d’un corpus d’affirmations doctrinales dans les Egli- 
ses modernes. IL. Gestion des questions de doctrine: modèle catholique 
et modèle protestant de cette gestion; conception du Magistère et procé- 
dure de la Congrégation de la Doctrine de la Foi après Vatican IT; enquête 
sur la culture islamique et l’attitude politique des musulmans en France; 
pensée de la démocratie chrétienne en Europe depuis 1945; «orthodoxies 
diffuses» ou non avouées de groupes prétendument indifférents; la prati- 
que du «libre examen» à l’Université Libre de Bruxelles. IIL Crises: 
initiatives de rénovateurs du XVIII: s. en réaction à des appareils ecclé- 
siastiques amalgamant à la foi des conformismes non religieux; le moder- 
nisme persistant et l'ambiguïté du terme «orthodoxie»; divergences quant 
aux conceptions de l’Action catholique spécialisée en France (1945-1965). 
IV. Effets des orthodoxies: enquête au Québec (1962-1963) près d'élèves 
des classes terminales du secondaire concernant la matière enseignée au 
cours d’instruction religieuse; l’évolution actuelle du communisme: une 
sortie de l’orthodoxie léniniste. 

J.-Y. Calvez résume les acquis du colloque et trace les pistes de recher- 
ches à poursuivre. La réunion s’est terminée sur un appel aux collabora- 
tions susceptibles de favoriser ces recherches. L'appel est signé de J.-Y. 
Calvez, L. Moulin, L. Hamon, B. Plongeron et J.-P. Turcotte. — N.PI. 


J. MocrMANN, Gerechtigkeit schafft Zukunft. Friedenspolitik und Schüp- 
fungsethik in einer bedrohten Welt. Coll. Forum Politische Theologie, 
9. München, Kaiser; Mainz, Matthias-Grünewald-Verlag, 1989, 19 x 12, 
129 p., 12 DM. — L’A. a exposé maintes fois dans ses conférences tenues 
en divers continents les sujets, longuement médités et discutés, qu’il 
reprend dans cet ouvrage. Trois thèmes retiennent son attention: com- 
ment sauvegarder l’avenir de l’humanité, obscurci par les contradictions 
de notre société, et garder vivace l’espérance? comment réagir au danger 
mortel que constitue la prolifération du nucléaire et maintenir dans le 
monde une paix durable? comment retrouver l'équilibre de l’homme 
et de la nature et éviter la destruction systématique de celle-ci par la 
course effrénée à la productivité? J.M. expose avec éloquence ses 
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convictions de théologien et son souci de créer entre les hommes et 
avec l’univers une authentique communauté de droit, où tous les êtres 
réconciliés dans le Christ connaîtront la paix intérieure et sociale. Les 
derniers paragraphes illustrent ces idées de manière originale en rappor- 
tant l'expérience vécue par l’A. lors d’un voyage en Chine, où l’a frappé 
le contraste entre la recherche forcenée du progrès économique et la 
vieille sagesse chinoise toute d'équilibre et d'harmonie. Ces pages, écrites 
avant que les grandes puissances ne décident la réduction des armements 
nucléaires, gardent cependant toute leur actualité. — A.T. 


HERMAN, Europe mon pays. Bruxelles, Éditions Espace, 1989, 22 x 
15, 193 p. — Le titre de ce livre est une déclaration d’amour, aussi 
légitimé que lucide. F.H., député (MPE) dans le Parti Populaire Euro- 
péen (PPE), expose et soumet à un examen critique l'essentiel de ce 
qui concerne la Communauté européenne. Cela va de la culture à la 
défense, en passant, avec le soin nécessaire, par l’économique et le politi- 
que. À cet égard, l’A. déplore justement le manque de conscience politi- 
que des citoyens de la Communauté. Clair, facile à lire, même si les 
problèmes sont parfois complexes, ce livre est un excellent guide et mérite 
d’être largement connu. On peut avancer quelques réserves mineures 
pour ce qui concerne les centrales nucléaires, p.ex. L’A. ne manque ni 
de combativité ni d'humour et détaille l’activité du député européen, 
chargé parfois par ses collègues de rapports importants et délicats. 
L'ouvrage comprend en appendices une liste des programmes européens 
et une orientation bibliographique d’une vingtaine de titres. — C.M. 


CI. FREUD, Quelle coopération? Un bilan de l’aide au développement. 


Paris, Karthala, 1988, 22 x 14, 270 p., 110 FF. — Il ne s’agit dans ce 
livre que de la coopération avec les anciennes colonies françaises; le 
titre est donc manifestement incomplet. Après un bref rappel historique 
de la colonisation, sont présentés les «acteurs de l’aide»: institutions, 
sociétés d’études et d’intervention, l’assistance technique, les organisa- 
tions non gouvernementales. Puis on décrit l’aide-projet et l’aide hors 
projet. On présente, produit par produit et pays par pays, les cultures 
essayées pour assurer des revenus aux pays d'Afrique: les arachides (les 
Britanniques connurent aussi un peanutscheme), le coton, le riz, les ten- 
tatives d’industrialisation pour renforcer l'indépendance économique. Les 
déceptions furent plus nombreuses que les réussites. Elles ont tenu à 
des facteurs internes: climat, sol, habitudes des populations, et à des 
causes externes: insuffisante préparation des projets et de leur suivi, dégra- 
dation des termes d’échange, mal universel dû à l’égoïsme des pays riches. 
Quelques remèdes sont proposés. Cinq pages sont consacrées à la biblio- 
graphie, presque uniquement en langue française. — C.M. 


FE. SANCHEZ & Ph. MaDRE, Radiesthésie, magnétisme et vie chrétienne. 


Coll. Ces questions que l’on nous pose. Nouan-le-Fuzelier, Éd. du Lion 
de Juda, 1989, 20 x 14, 72 p., 25 FF. — Déçus par les échecs de la 
médecine, d’aucuns se tournent vers les pratiques médicales parallèles. 
Pour éclairer ceux que tentent la radiesthésie et le magnétisme, les auteurs 
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en présentent la définition par leurs praticiens et en dénoncent les ambi- 
guités. Ils en soulignent les caractères apparemment scientifiques, signa- 
lent leurs dangers, leurs incidences néfastes sur le psychisme humain 
et leur utilisation par les sectes et des courants faussement spirituels. 


— GM. 


Progrès scientifique et débat éthique. Plaidoyer pour l’analyse politique. 
Édit. B. CROUSSE et L. RouBan. Coll. Éthique et société. Paris, 
Cerf/Cujas, 1989, 21 x 14, 230 p., 134 FF. — Le Comité de recherche 
Science et Politique, présidé par B. Crousse, est l’un des nombreux orga- 
nés que se donne l’Association internationale de Science politique (AISP). 
Depuis 1974 il a publié les protocoles d’une suite de tables rondes et 
colloques. Lors du 14° congrès de l’AISP, il s’est interrogé à partir de 
la science politique sur les possibilités, pour l'éthique, de s'exprimer en 
ce qui regarde l’activité des personnes et des institutions vouées à la 
recherche. Les premiers exposés traitent de divers champs politico- 
scientifiques appelant des choix éthiques: celui de la communication, 
celui de l’environnement; des limites à marquer à la recherche (en physi- 
que nucléaire, en manipulations génétiques, etc.); des sciences naturelles 
comme objet d’une politique scientifique. La 2° section s’attache au rap- 
port entre l’éthique et l’organisation du travail scientifique à soumettre 
à l'intervention du pouvoir politique: exemples de codes déontologiques 
imposés par différentes institutions; inégalités sociales qui interpellent 
les dispensateurs des ressources au bénéfice de la santé; dans l’évolution 
des politiques en matière de science et de technologie, points de rencon- 
tre entre éthique et valeurs politiques; formules institutionnelles don- 
nant prise à l'éthique sur la politique nationale de la recherche. 

Des indications bibliographiques accompagnent ces pages destinées aux 
spécialistes. — L.V. 
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R. MARLÉ, SJ. Les quatre piliers de la catéchèse. Instructions sur le 
Symbole des Apôtres, le Notre Père, les Commandements, les Sacre- 
ments. Coll. Des chrétiens. Paris, Le Sarment/Fayard, 1988, 24 x 16, 
225 p., 79 FFttc. — Trente entretiens (les premiers ont paru en 1984; 
cf. NRT, 1985, 155) sur «l'essentiel de la foi». L’A. fait saisir l’unité 
qui lie les quatre sections. Aux énoncés du Credo il rend leur relief; 
il suggère les attitudes qui leur correspondent. Quant au Pater, il rap- 
pelle la valeur relative des formulations et les rapports des différentes 
demandes entre elles — la première précontenant les autres. Le Décalo- 
gue offre une articulation analogue; le commentaire des commandements 
fait appel à l’Écriture et insiste sur leur accomplissement dans la loi 
évangélique ainsi que sur leur actualité. Dans la catéchèse sacramentaire 
ou remarquera l’appel à un renouveau du sens du baptême, les réflexions 
sur l’âge du baptême et de la confirmation et sur le «flou» doctrinal 
relatif à l’onction des malades, la diversité des approches de l’Eucharistie. 
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Le choix des questions à éclaircir, la sobriété de l’explication, la simpli- 
cité du langage, recommandent cet ouvrage aux laïcs et à leurs groupe- 
ments. — L.J.R. 


M. Coke, RS.C.J., Le mouvement catéchétique. De Jules Ferry à Vati- 
can II. Coll. Chrétiens dans l’histoire. Paris, Centurion, 1988, 21 x 14, 
239 p., 4 ill, 135 FF. — Le mouvement dont l’A. rappelle les étapes 
et les aspects divers remonte à un siècle d’ici, du moins en ce qui con- 
cerne la France, sur laquelle l'ouvrage se centre tout en décrivant l’apport 
des pays voisins. La législation scolaire laïcisante fut une des circonstan- 
ces qui provoquèrent la mobilisation d’une foule de catholiques françai- 
ses comme catéchistes et la création de l’Oeuvre des catéchisies. L’exem- 
ple des innovations en pédagogie profane stimula, vers le début du XX: 
s., des essais d’adaptation des méthodes catéchistiques. L’A. réserve un 
chapitre au «diocèse-laboratoire» de Dijon, particulièrement actif en ce 
domaine durant un demi-siècle. En général l’entre-deux-guerres fut fécond 
en recherches touchant les sources et les démarches de la catéchèse. Après 
la seconde guerre mondiale s'affirme du côté de la hiérarchie le souci 
d’unification sur le plan national. 

L’A. souligne heureusement ce que le mouvement doit à des initiatives 
personnelles, féminines dans une proportion impressionnante. Les con- 
ditions parfois ingrates où elles se déployèrent donnent à réfléchir. 
L’exposé est suivi d’un choix de textes tirés de catéchismes et ouvrages 
similaires de la période 1908-1948, d’une chronologie et de deux index 
(noms propres, organismes, publications). — L.V. 


Religionsunterricht heute. Seine elementaren theologischen Inhalte. Édit. 
Alb. BEsnGEer & Th. ScHREACK. Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1989, 
21 x 14, 269 p., 19,80 DM. — Nombreuses sont les personnes chargées 
de cours de religion ou de tâches pastorales qui souhaitent faire profiter 
leur enseignement des acquis de la recherche théologique. La nécessité 
de présenter l'essentiel et de bien le distinguer de l’accessoire suppose 
une mise au point qui requiert la collaboration de spécialistes. Des étu- 
diants et professeurs de la Faculté théologique de Salzbourg ont apporté 
leur collaboration à cet ouvrage, qui présente une vingtaine de travaux 
orientés vers la formulation des données fondamentales de la foi et sou- 
cieux en même temps d'en montrer la cohérence et l’unité structurelle. 
Il est tenu compte aussi des données de la pédagogie religieuse. Trois 
contributions concernent le contexte social et juridique de l’enseigne- 
ment religieux en R.F.A. et en Autriche. L'ouvrage assurera un relais 
bienvenu entre la science universitaire et sa mise en œuvre par les agents 
pastoraux. — A.H. 


J.-P. SAUZET, La jeunesse de Dieu. De l’accueil des jeunes à l'initiation 
chrétienne. Paris, Nouvelle Cité, 1989, 20 x 13, 153 p., 70 FF. — L’A. 
père de cinq enfants, responsable pendant six ans d’une aumônerie de 
lycée public, livre ici le fruit de son expérience avec des jeunes de classes 
sociales aisées, mais situés dans un monde ouvert à toutes les influences, 
sécularisé et défiant envers l’Église. Avec un respect profond de leur liberté, 
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mettant à profit le meilleur de l’expérience acquise dans l'Action catholi- 
que et dans le Renouveau charismatique, il expose l'itinéraire patient, 
attentif, le long duquel il conduit ceux qui fréquentent l’aumônerie: 
l’accueil dans la convivialité du groupe, puis le cheminement de l’évan- 
gélisation, pour aboutir à l'initiation chrétienne qui leur permettra de 
tenir dans le monde leur place de croyants en dialogue avec tous. Une 
route exemplaire, riche du vécu personnel de l’A., soucieuse de respecter 
à la fois la personnalité intime des jeunes et les exigences intégrales de 
la foi. — AT. 


P. BRalDo, L’esperienza pedagogica di Don Bosco. Roma, LAS, 1988, 
24 x 17, 181 p., 18.000 lires. — Don Bosco e la sua esperienza pedago- 
gica: eredità, contesti, sviluppi, risonanze. Atti del 5° Seminario 
d’«Orientamenti Pedagogici». Venezia-Cini 3-5 ottobre 1988. Edit. C. 
Nanni. Coll. Quaderni di Orientamenti Pedagogici, 31. Même éd. 
1989, 235 p., 20.000 lires. — Pour célébrer le centenaire de la mort 
de Don Bosco et soucieux de fidélité à son héritage, les salésiens se pen- 
chent sur les sources, les méthodes et l'esprit de sa pédagogie, s’il est 
vrai qu’adaptation et renouvellement exigent aussi continuité. P. Braido 
étudie l'expérience pédagogique de D.B. et ce qu’on appelle le «système 
préventif» (par opposition au système répressif). C’est une pédagogie 
intensément religieuse, qui crée un climat de joie, de liberté, de dignité, 
soucieuse de gagner l'affection des élèves — «qu’ils soient aimés et qu’ils 
le sachent» — comme de les défendre de leurs moins bonnes inclinations 
et de promouvoir leurs qualités. 

Les Actes du 5° Séminaire rassemblent douze contributions qui repren- 
nent non seulement les caractéristiques de la pédagogie de D.B., mais 
son contexte (sa modernité, D.B. et le théâtre, le thème du travail), sa 
signification (les apports humains et religieux, la composante biblique), 
ses résonances (le système préventif dans la pédagogie italienne, en Espa- 
gne, en Belgique, en Allemagne et aux Pays-Bas). Comme il marque 
son temps, cet éducateur éminent, attentif aux plus démunis, continue 
à donner au nôtre une merveilleuse leçon d’Évangile vécu. — AH. 


L. PERRIN, Guérir et sauver. Entendre la parole des malades. Coll. 
Recherches morales. Manuels, 10. Paris, Cerf, 1987, 22 x 14, 248 p. 
94 FF. — La maladie, que l’homme bien portant voit — et que le malade 
voudrait voir — comme une simple parenthèse dans sa vie ‘normale’, 
est souvent l’occasion de réinterpréter la totalité de l’existence humaine, 
et parfois de la conclure. L’A., aumônier d’hôpital, rapporte maints récits 
de malades, qu’il analyse, sans technicité insurmontable, mais de manière 
avertie, au moyen de Greimas, Heidegger, et de catégories psychanalyti- 
ques. Ces récits, écoutés avec une rare qualité humaine, révèlent coura- 
geusement — malgré les empêchements dus à l’organisation actuelle de 
la médecine — ce point de vue ultime sur la vie et la mort, duquel 
on aperçoit tout à coup que la guérison est une parabole quotidienne 
du salut apporté par Jésus-Christ. Ce livre profond aidera tous ceux 
qui approchent la maladie. Réflexions théologiques et méditations bibli- 
ques nourriront de surcroît ceux qui veulent le faire en chrétiens. — B.P. 
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J-CI. BADENHAUSER e.a., «J'étais malade et vous m'avez visité...» Par- 
cours de formation pour visiteurs de malades en Établissements de soins 
et en Paroisses. Mulhouse, Salvator, 1988, 21 x 15, 149 p., 75 FF. — 
La visite des malades, des personnes âgées et handicapées, est une des 
expressions les plus significatives de l’amour du chrétien pour ses frères. 
Les équipes déjà nombreuses qui assurent ce service disposent parfois 
de moyens de formation; d’autres en sont privées ou souhaitent rendre 
plus efficaces ceux qu’elles possèdent. Voici l'expérience acquise par la 
pratique sur le terrain et par l’organisation de cycles de formation que 
met à leur disposition une équipe du diocèse de Strasbourg comprenant 
deux prêtres (J.CI. Badenhauser et Fr. Brignon), un père de famille (P. 
Meyer), et une religieuse (M.CI. Koenig). L'ouvrage, destiné aux res- 
ponsables d’équipes de formation, leur fournit le matériel utile pour 
les réunions. Après quelques conseils généraux, deux parcours de neuf 
réunions (mensuelles) sont proposés: le premier sur la rencontre des 
malades, l’établissement d’une bonne relation avec eux, la mission en 
équipe comme service d’Église; le second approfondit les thèmes: souf- 
france, pardon, sacrements (onction et eucharistie), mort. Pour chaque 
réunion on trouvera une introduction, des questions pour un partage 
sur le vécu des participants, la lecture de passages choisis d’Écriture et 
un texte pour le temps de prière. En annexe, divers documents utiles, 
comme la liste des groupements chrétiens dans le monde de la santé 
et la charte du malade hospitalisé. Formons avec les auteurs le souhait 
«que grandisse un réseau de réflexion et de formation à même de prépa- 
rer un nombre croissant d'hommes et de femmes à ce service d’Église». 


— G.M. 


Hoe lang nog en waarom toch? God, mens en lijden. Édit. J. LaM- 
BRECHT. Coll. Nikè-reeks, 18. Leuven-Amersfoort, Acco, 1988, 21 x 
14, 295 p., 695 FB. — La souffrance considérée au point de vue de 
la foi chrétienne a fourni le thème du colloque interdisciplinaire orga- 
nisé en octobre 1987 entre professeurs de la Faculté de théologie de 
Leuven. Ont été traités les sujets suivants: variations dans l’approche 
vétérotestamentaire de la souffrance humaine (J. Luyten); la pensée de 
saint Paul selon 2 Co 4, 7-15 (J. Lambrecht). La souffrance de Dieu, 
question actuellement abordée de divers points de vue (M. Steen). Pano- 
rama des publications récentes touchant Dieu et la souffrance (J. Van- 
houtte). «De la théodicée à l’anthropodicée»: un retour de Nietzsche 
(G. De Schrijver). La souffrance argument de l’athéisme contre un Dieu 
puissant et bon. Essais divers concernant l’origine du mal et le pourquoi 
de la souffrance (T.J. Van Bavel). Pour l'éthique, importance d’une inter- 
prétation «active» à lui donner (J.A. Selling). + 

La liturgie des malades fait l’objet d’un commentaire spirituel et pasto- 
ral (C. Traets); suit une réflexion pastorale sur l’image de Dieu dans 
le contexte de la souffrance (K. Depoortere). Ces exposés originaux sont 
accompagnés de nombreuses indications bibliographiques. — L.V. 


Ars moriendi. Erwägungen zur Kunst des Sterbens. Édit. H. WAGNER. 
Coll. Quaestiones disputatae, 118. Freiburg-Basel-Wien, Herder, 


1098 NOTES BIBLIOGRAPHIQUES 


1989, 21 x 14, 197 p., 38 DM. — Un souci humanitaire porte aujourd’hui 
À ménager aux mourants un accompagnement apaisant; du point de vue 
chrétien il est urgent de rendre au dernier acte de la vie terrestre la 
valeur que lui reconnaissait l’ars moriendi en honneur jusqu’il y a quel- 
ques siècles. Lequel se centrait sur l’«affaire du salut» et, du coup, valori- 
sait le cours entier de l’existence. À qui, par principe ou pratiquement, 
fait abstraction de l'au-delà, que proposer comme art de mourir? 

Dans ce recueil se groupent les études de neuf spécialistes de discipli- 
nes différentes. Elles ont pour objets principaux: l’ars moriendi du Moyen 
Âge tardif, comment Luther aborde le sujet de la mort; une attitude 
spirituelle consistant à faire de la mort une amie de tous les jours; le 
médecin devant sa propre mort; les formules de collaboration et les 
institutions réservées à l’assistance humaine et religieuse des mourants; 
la contribution de la liturgie; la mort dans l’instruction et la formation 
religieuses; réflexions d’un philosophe à propos de la «guerre des étoi- 
les»; le thème de la mort dans la littérature allemande des années 80. 
— L.V. 


CL. Kesers, La souffrance et la mort. Comment en parler? Coll. Dos- 
sier de Pédagogie Catéchétique, 2. Bruxelles, Lumen Vitae, 1989, 23 x 
16, 96 p., 4 ill. — Comment parler aux enfants et aux adultes de la 
souffrance et de la mort? Comment accompagner les malades et les mou- 
rants? Une psychothérapeute, membre fondateur du Centre de forma- 
tion à l’écoute du malade, propose ses réflexions sur un sujet qui met 
également en cause les deux agents de la relation: l’un et l’autre ont 
à surmonter leurs réflexes d’angoisse, les attitudes névrotiques qui faus- 
sent le discours et bloquent la relation. Il faut sortir de l’imaginaire 
et parler vrai pour donner un sens au vécu, éviter de se verrouiller, 
pour que passe la communication, et répondre à la demande de recon- 
naissance et de respect formulée par le malade. 

Une présentation aérée ainsi qu’une typographie où la variété des carac- 
tères confère à l’exposé relief et force de conviction servent la démarche 
pédagogique. L'ouvrage se borne aux problèmes de psychologie humaine 
que pose le dialogue sur un sujet qui met en branle les réflexes profonds, 
offrant une utile propédeutique au dialogue proprement pastoral. Mais 
il n’aborde pas la question de fond, le sens de la souffrance et de la 
mort; certaines affirmations — p.ex. «la Croix qui ne sauve personne» 
(30) — étonnent même. En réalité, seule une foi vécue — des deux côtés 
de la relation — ouvre la porte à la vérité, celle que le chrétien a expéri- 
mentée dans le baptême, la réconciliation sacramentelle et l’Eucharistie, 
celle de la Pâque, de l’entrée dans la vie à travers la souffrance et la 
mort. — AT. 


P.A. SEQUERI, L’oro e la paglia. Meditazioni sull’educare alla scuola della 
Parole di Dio. Contemplatio. Milano, Glossa, 1988, 22 x 14, 87 p., 
12.000 lires. — Suivant le programme pastoral du Cardinal Martini, «Dieu 
éduque son peuple», l'A. à proposé à Milan, dans la paroisse de la 
Madonna del Rosario, une série de cinq méditations, introduites par 
un texte d’Ecriture, sur les attitudes pédagogiques requises de l’éducateur 
chrétien. Avec finesse et psychologie, il lit dans les textes inspirés les 
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attitudes de Dieu éduquant son peuple. Comme lui, l’éducateur chrétien 
saura s’exposer aux risques de la tendresse, parler au cœur, avec discré- 
tion, mais aussi, quand il le faut, avec autorité; il sera capable d’un 
jugement qui dénonce l’intolérable médiocrité (comme la lettre à l’Église 
de Laodicée), possédera un projet éducatif cohérent incarné dans un exem- 
ple vivant mais non oppressif; il formera au discernement, à l’écoute 
du Maître intérieur et à la lecture des Écritures. Une invitation à édu- 
quer en Esprit et en vérité. — AT. 


Ascolta la Parola. «Lectio divina» per la liturgia domenicale e festiva. Édit. 
M. Mas. Anno liturgico C, parte 3a - parte 4a. 2 vols, Padova, Ed. 
Messaggero, 1989, 21 x 12, 333 & 315 p., 15.000 lires. — Appliquant 
les principes et les méthodes proposés par M. Masini dans /niziazione 
alla «Lectio divina» (cf. NRT, 1989, 612), en vue d’un renouveau de 
l’antique tradition de la lectio divina, une équipe groupant des évêques, 
des professeurs, des religieuses, développe pour l’ensemble des textes du 
lectionnaire de chaque dimanche ou solennité une suite ordonnée de 
démarches, préalablement esquissées dans un «sommaire». Après la repro- 
duction des trois lectures et du psaume, on trouve l’exégèse de leurs 
principaux éléments {lectio). Puis vient la meditatio, réflexions de théolo- 
gie biblique et spirituelle. Les paragraphes suivants suggèrent des objec- 
tifs ou orientations de prière, des invocations (oratio). Enfin, operatio, 
sont tracées des lignes d’action en tel ou tel domaine de la vie chré- 
tienne, dans le contexte d’aujourd’hui. — L.J.R. 


Mon missel du dimanche. Édit. Fr. HENRI. Turnhout, Brepols, 1989, 17 
x 12, 287 p., nombr. ill, 595 FB. — Le P. Henri Delhougne, O.S.B. 
a composé ce missel d’après La Messa dei Bambini, commentata da Gio- 
vanni Paolo II, par Alfredo Ferrari (aux éditions Piemme). On y trouve 
d’abord les messes du temps jusqu’à la Pentecôte, avec pour chacune 
d’elles la prière, le refrain des psaumes pour les années À, B, C, l’oraison 
après la communion et une phrase typique de l’évangile pour chaque 
cycle. Viennent ensuite la liturgie de la messe avec le texte de trois priè- 
res eucharistiques pour enfants, puis les dimanches ordinaires et les fêtes 
ayant priorité sur le dimanche. Une table signale les prières ordinaires 
et neuf chants. On a gardé, dans un style accessible aux enfants, l’essen- 
tiel des prières du Missel romain. L’illustration en couleurs, simple et 
expressive, de Loretta Serofilli, commente presque à chaque page les 
textes évangéliques. Le format, le papier et la reliure s’adaptent non 
moins que le texte aux exigences des jeunes utilisateurs. — A.H. 
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